


الى الزكاة 
الإسلاميّة 


قراءة اناسيّة ك نشأة الدولة الاسلاميّة الأولى 





| 0 له 57 
E‏ 
كاة الا 
لی الر و 
| 


لآأولى 
منة ا 
لدوله الاسلا ا 
نشأة ١‏ 
نه 2 
قراءة إناسية 0 


5 5 "د لين 
محمد كد 
أ. د. عحينة 


سلا مي 
دار المدار اللا 


من الميْسر الجاهلي إلى الزكاة الإسلاميّة 
تأليف: د. محمّد الحاج سالم 


© دار المدار الإسلامي 2014 


الطبعة الأولى 
أيلول/ سبتمبر 2014 


موضوع الكتاب أنثروبولوجيا الإسلام 
تصميم الغلاف دار المدار الإسلامي 
الحجم x17‏ 24 سم 

التجليد فني مع جاكيت 


ردمك 978-9959-29-598-9 ISBN‏ 
(دار الكتب الوطنية/ بنغازي ‏ ليبيا) 


رقم الإيداع المحلي 2012/174 


دار المدار الإسللا مي 

الصنائع: شارع جوستينيان. سنتر أريسكوء الطابق الخامس» 

هاتف 04 03 75 9611 + خليوي 89 39 93 3 961 + 
5 03 75 1 961 + فاكس 07 03 75 1 961 + 

ص.ب. 14/6703 بیروت - لبنان 

szrekany @i^C0.¢0™.|b بريد إلكتروني‎ 

www.08@b00KS.C0"  ينورتكلإلا الموقع‎ 


rights reserved. No part of this book may be‏ إل جميع الحقوق محفوظة للدار. لا يسمح بإعادة 

reproduced, or transmitted in any form or by‏ إصدار هذا الكتاب: أو جزء منه. أو نقله باي شكل 

any means, electronic or mechanical, including‏ أو واسطة من وسائط نقل المعلومات. سواء أكانت 

recording or by any information‏ ,كم الإم10100م إلكترونية أو ميكانيكية. بها ب ذلك النسخ أو 

storage retrieval system, without the prior‏ التسجيل أو التخزين والاسترجاع؛ دون إذن خطي 
permission in writing of the publisher.‏ مسبق من الناشر. 


توزيع حصري ے العالم ها عدا ليبيا دار الكتاب الجديد المتحدة 
الصنائع. شارع جوستینیان» ستتر أريسكو. الطابق الخامس 
هاتف 04 03 75 1 961 +/بريد إلكتروني szrekany @inc0.c0™.|b‏ 


توزيع داخل ليبيا شركة دار أويا لاستيراد الكتب والمراجع العلمية 
زاوية الدهماني. شارع أبي داود. بجانب سوق المهاري. طرابلس ‏ ليبيا 
هاتف وفاكس 013 07 34 21 218 + نقال 463 45 21 91 218 + 
بريد إلكتروني [8100.6077/[ © 0680015 


إهداء 


إلى كل من علمني حرفا وأنار لي سبل الحياة... 
وإلى والدي «الحبيب» و«حليمة» وجيلهما المناضل 
وإلى إخوتي الأحبّة وأبنائي «جهاد» و«حبيب» و«فرح» وجيلهم صانع ربيع الأمّة... 
وإلى رفيقة دربي زوجتي «نجاح» عربون وفاء 
وإلى الإخوة «الطيّب الصيّد» و«محمد عجينة» 
و«عبد الرحمان بلحاج فرج اعترافاً بالجميل 
وإلى جميع أحبّتي وأصدقائي 

أهدي هذا الجهد المتواضع. 


هذا الكتاب 


هذا الكتاب في الأصل جزء من أطروحة بإشراف الدكتور محمّد عجينة نال 
الباحث بموجبها شهادة الدكتوراه في اللغة والآداب والحضارة العربيّة بتاريخ 6 
مارس 2009 من كليّة الآداب والفئون والإنسانيّات بمئوبة (تونس) بدرجة 
"مشرّف جذّا ". فكل الشكر للأستاذ المشرف لعدم بخله بعلمه الغزير وذخيرة كتبه 
ووقته حتى أمكن لهذا العمل أن يرى النور. 

ولا يفوت الباحث الامتنان لشقيقه الأستاذ المبرّز عادل الحاج سالم 
والصديق الأستاذ المبرّز نبيل العرفاوي» شعلتي معرفة قبس منهما بعض نار 
بحثه» إلى جانب ثلَة من الأساتذة الأجلاء والأصدقاء الأوفياء ممّن يقصر 
المجال عن ذكرهم ولا يفتر اللسان عن شكرهم. 

ولإخراج هذا الجزء من الأطروحة في قالب كتاب» عمد الباحث إلى 
التخمف من بعض التفاصيل التى رأى أتها قد تثقل الكتاب» وأعاد صياغة 
المقدّمة وبعض الفصول مراعاة لهذا الجانب. 


«إنّ تاريخ الشعوب التي ليس لها تاريخ. هو تاريخ 
الصراع ضدّ الدولة. وفي خطاب الأنبياء؛ ربّما ترقد 


(a) 
“ جرثومة خطاب السلطة». - بيار کلاست‎ 


. 214 بيار كلاستر» مجتمع اللادولةء ص‎ (a) 


تهديم 


أمَا قبل فقد يتساءلٌ المُتسائل : ما عسى أن تكون الجدوى»ء في ظل العولمة 
والأزمة الماليّة والاقتصاديّة الطاحنة المُستفحلة في أوروبًا وفي العالم» من الاهتمام 
بالميسر الجاهلي. . . ؟ لكته سرعان ما يظفرٌ بالجواب: إن هذه الأطروحة التي 
اول جانا من ارتا وثقافثنا عازتنا وهر ا .لا يوق الهوية التحاند 
المحتط ولكن بمعناها الديناميّ الخصب المتجدّد الذي بدونه تموت الذات إذا 
تقوقعت على نفسها ولم تنخرط ولم تُسهم في ما تصنعه البشريَة قاطبةٌ من أعمال 
ماديّة ولاماديّة - عمل راهنٌ بأتمٌ معنى الكلمة. بل إِنْ هذه الأطروحة القائمة على 
فرضيّة مفادّها أن نشأة الدّولة الإسلاميّة قد كانت من خلال تقويض مُوؤسّسة 
المَيْسِر وإحلال مُؤْسّسة الزكاة بدلاً منها لفي صميم التاريخ» ومُساءلةٍ كتابة 
التاريخ › وفي صميم ما تعيش في هذه الحقبة التاريخية على مُختلف الأصعدة من 
عالميّ وإقليميَ ومحلّيّ من صراعاتٍ ماديَةٍ و ورمزية وما تطرحه من قضايا مدارها 
البياسرة والدينك: والمقدس؛ في ظل بُروز الأصوليّات الدينيّة في العالم على 
اخفلاف ديانانها ومللها وتكليًا ميد الئل الأخير من القرن الماضي إثر انهيار 
بعض التّماذج الأيديولوجيّة» لا سيّما الاشتراكيّة» واستشراء الرأسماليّة المتوخشة 
في ظل العولمة» وما صاحبها من ثورة معلومانية ومن طغيان للعامل الاقتصادي 
على حياة البشرء في ظل المُضاربات الكبرى» ومن انهيار أحلام ور الوطنيّة 
في الأقطار حديثة العهد بالاستقلال والبحث لها عن أنموذج : بعضهم يراه 
ادا يجب ابتکارٌه ويراه آخرون جاهزاً في ما تركه لنا السَّلَفْ . 


وفي ظل ما س سمي بالربيع الغانق بشذى ا والمستخيل الآن 
في تقدين تعفن" التحللين إلى شتا تح ك اموال نفطية دا ومتديدات 
تتكشّف مُخْططاتٌ استعماريّةٌ جديدةٌ لتقسيم المُقسَّم والاستحواذ على الثروات 
والمُقدّرات والإعداد لسايكس بيكو آخر تحت تسمياتٍ جديدةٍ منها الفوضى 
الخلؤفة والغرف«الأوسك الجديد: 


وفي ظل ما نعيشُه من نزاعاتٍ بل صراعاتٍ تُسندها قِيِمُ ونماذجٌ مُختلفةٌ بعضها 


ii‏ من الميّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


مهترئ يتنافى وأرقى ما وصلت إليه البشرية من معايير في حماية حقوق ا 
وحقوق المرأة وحُقوق الظفْلء نقرأً كل يوم على صفحات الجرائد ما يَجدٌَ من 
مناقشاټ ومن مماحكات مدارها الدينيٌ والسياسئٌ . والمقدمى لا ميحد المرة نذا 

من الإقرار بأن الصّراع الثقافي والرمزي ليس دون الصّراع المادي على خطام 
5 وأنّ التفكيرٌ في الدولة والسياسي والديني وفي التاريخ - علم القرن التاسع 
عشر- ضرورة من الصرورات تستدعي لا العَؤْد إلى التاريخ فحسب لاستخلاص 
العبّر على حدّ عبارة العلامة ابن خلدون. مع ضرورة اعدم الذهُول عن تبدّل 
الأحوال'. ولكن أيضاً التسلّحُ بالعُلوم الإنسانيّة الجديدة حى يكون الجدلٌ حول 
هذه القضايا جدلاً حقيقيا لا «(جعجعة ولا طحين»» وحتّى يفهم «(المقدس» بمعناه 
الإنسيّ العميق في علم الإناسة وبمعناه الصُّوفي الذي هُو الإيمان بوحدة الكون 
ووحدة الؤجود لا كما يتناهمى إلينا من خلال خطابات «الجهل المُقدّس» (العبارة 
لمحمّد أركون)» وحتی ى خوج عدا مها دنا أجيا لا من الطلبة متضلعين من ¿ ثقافة ذات 


ص 


حس إنسيٌ عميق» تمتح من جميع مصادر علوم الانسان» هي الثقافة التي نشاث 
عليها وتخرجت أجيالٌ من طلبة الجامعة التونسيّة. 

لذلك. عندما اقترح على السيّد مُحمّد الحاج سالم البحث في المَييِر 
وعلاقته بنشأة الدولة الإسلاميّة» سارعتٌ إلى الترحيب بذلك دون أي تردّدء 
لسببين أساسيّين: أولهما أي وجدثُ لديه الخصال التي ينبغي أن تتوفر لدى 
المتخرجين من جامعتنا التونسيّة بعد مرحلة التحصيل» وبداية التصدّي للبحث 
لاسيّما وهو من المُتخصّصين في علم الإنسان» وقلتٌ في نفسي: ما زالت الدّنيا 
بخيرٍ إذ ما يزال يُوجد بيننا من يُقدّرُ رأس المال الرمزي» ويهتم به ويُولي العُلوم 
الإنسانيّة ما تستحقٌء بل ينطلقٌ منها فى دراسة الظواهر الاجتماعيّة وحراك 
المُجتمعات عبر التاريخ بالإضافة إلى سائر العوامل الاقتصادية والاجتماعيّة وما 
إليها. رأس ن المال الرمزي الذي يتجلى فيما يتجلى في المَيْسِر» كما يتجلّى من 
خلال مُختلّف الفنون القوليّة وغير القوليّة» يُبدعها الانسان منظومة ثقافيّة تجعل 
هذا العالم سَكّناً له ومأوى. وهذا ما يُحقّقه هذا العملء إذ هُو يُعيدنا إلى ما 
بدأث به جامعتنا التونسيّة في الستينيات عندما كانت جامعة بأتمّ معنى الكلمة» 
جامعة تجمعٌ ولا تُفرّقَ» جامعة مفتوحة على العُلوم الإنسانيّة لا جامعة قطاعية 
فصل بين الاختصاصات وبين المختضّين. 





iii د‎ 





وقد قبلت الإشراف على هذا العمل لسبب ان ألا وهو اندراجه ضمن 
مشروع كبير طويل الاي غا على إنجازه مع لعفي هو (الأسطورة 
زالأسطورة» في مُختلّف الخطابات من فلسفيّ ومسرحيّ وشعري وتاريخي وما 
الها باعتان أن الا رر وقوليد«الأساطير لين كان حاف الوت القديية: 
ولكنّه شأنْ كيه كن يوم مع تحيّة الصّباح تفاؤلاً بيوم سعيلٍء وأوان الذبح عند 
العَتَبَةِ وتشاؤماً من الذهاب إلى الحلاق يوم الأربماء كنا كاتف ا نيان 
لأنّه في الرمزيّة الكوكبيّة يوم سفك الدماء إذ هو يوم إله الحرب مارس» وفي 
أسطورة ال ا ار يزلا رضن ار 

وكم أنا سعيدٌ بتقديم ها العمل بعد أن أكقمل واسری وكات مشروعاء 
وتطلب من صاحبه ما تطلب من انترشن ms a‏ قشته بكليّة الآداب 
بمنوبة في يوم بارو يُذْكر بالأيّام التي كان فيها نحر جَزور المير وتوزيعها على 
المحتاجين. فنحنْ ا ا بأتمٌ معنى الكلمة» بل إزاء ا متميّزةٍ 
موضوعاً وإشكاليّة وبنية ومنهاجاً ونتائج : 

فاشناحبها تظزية حول نكأة الدولة الإمتلائية متطلقها أن العبسرةء لم يكن 
مُجرّد لعب وقمار» مثلما تناهى إلينا عبر مُختلف التصوص الإسلاميّة» ولا سيّما 
الفقهيّة منهاء وإِنّما كان في تصرّرهء وفيما حاول أن يُبيّنه» «ظاهرةٌ سوسيولوجيّة 
كلّية» بالمعنى الذي للمُصظلح عند مدرسة علم الاجتماع الفرنسيّة؛ وأن تلك 
الظاهرة ذاتٌ أبعاد شتّى من اقتصاديّة وسياسيّةٍ وعقائدية. 

وهو من المؤمنين بما تقزر في علم وه وفي الأنثروبولوجياء وما 
طاح ان جام ار ا E O‏ 
يتَعذر على E e‏ مره لفسال :البمنا مين ونيا 
مج رانف سجاه من اسنتددوا عقي مده للعو ون لتقل دن و SOL‏ 
ا نقد سهاو يعوا ق 
ما يفشّر كون الفِرّقٍ الإسلاميّة في صدر الإسلام إثر «الفتنة الكبرى» حول قضية 
الخلافة» كانت فِرَقاً يُحرّكها دافعٌ سياسييٌ دين في آنِ واحدٍ؛ وكيف إن اعتبار 
الإسلام ديناً ودولة كان ORE‏ ورا للسلطان السياسي فا بعد في ظل 
الدؤلة الأمرة والعباسيّة وفي ظل الخلافة العثمانيّة» واليوم في ما يسمّى بالإسلام 


iv‏ من الميّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلامية 


الخلافة. 


نهذ الأطروعة هم نمق عو EE N‏ 
(الإسلام المُبكر) من مُستشرقين وغيرهم» بأنْ صاحبه اختار على حدّ تعبيره مُحاولة 
اتحليل المسار اللي لحركة التغيير الكُليّ التي صاحبت ظهور الإسلام» استناداً إلى 

بعض القوانين التي أفرزها علمُ الاجتماع والأنثروبولوجياء ومنها ما يتَصل بجدليّة 
الها والبناء : أي هدم ا لاء الجديدء - في هذا المقام. هدم مُؤسسة 
المَيّسِر الجاهليّة وبناء موّسّسة جديدة عليها لوشنا چ لوده الدولة 
الإسلامية - فهو هدم وة تفشكو طا ما من أجل التغيير تَوَاءَمم مع استعداد 
السربة للغرس الجديد ووجود البديل الذي يحل بحل اي المتداعي المتهافت 
استناداً منه في ذلك إلى ثلاثة اعتبارات أو ثلاثة متغيرات هي : : التحريم والإقرار 
والتغيير» بمعنى أن الإسلام حرّم أموراً وأقرّ أخرى على ما هي عليه مثل شعيرة 
الحجّء وغيّر ما غيّر حتّى يتلاءم مع الدين الجديد والواقع الجديد. 

ومن محاسن هذا العمل أنه ليس دراسة تتحرّك في العمُوميّات شأنَ عديد 
الدّراسات السابقة التي توسّل فيها أصحابّها بمناهج تتفاوت قيمة ونتائجَ - حسبما 
بيَنها الناحك من خلال شد تاها نقد رجا 42 .ولكته ذراسة امتقصاية رگ فيها 
على عنصر بعينه هُو المَيْسِرء دراسة اختار أن تكون ضافيةً من جميع الأوجه 
بفضل ما استند إليه من مصادر ومراجع غزيرة تنم عن سَّعَة اظلاع وعن جهد 
ومُثابرة من أجل الوصول إلى الغرض المطلوب» لاسيّما مع ما يتطلبّه مثل هذا 
الموضوع الشائك من التدقيق والتفصيل ومن الرّبط بين الخاص - الذي هو 
المَيْسِر - والعامًٌ - أي حركة «المجتمع الجاهليّ». إن أمكن أن نتحدّث عن 

مجتمع جاهليٌ. 

لم يكن عمل المترشح بالعمل الشهل أو اليسيرء فقد كان يتطلْبُ وعيا 
بصعوباته المعرفية النظرية وتمثلاً للدّراسات 4 a E E E‏ والبناء 
عليها. وهو ما يتجلّى من خلال التساؤل الذائم بیرق البحتٌ من بدايته إلى 
نهايته» ويجعله قائماً على الشكٌ طريقاً إلى اليقين» إن كان يُمكن أن نتحدّث عن 
يقين في ميدانٍ قد تدعمه الدراسات لاحقاً أو تعدل مه إن قليلاً أو كثيراً: وقد 
يُكذبه وتنطله. 





كان من شروط إنجاز هذا العمل على المُستوى المعرفي توفرٌ أمرين 


- أوَلهما معرفةٌ عميقةٌ بما اصظلح على تسميته ب «المُجتمع العربيّ 
الجاهلئ» من حيث بناه الاجتماعيّة والاقتصادية والسياسية وبيئته وعقائده 
وها فاق" وتفاعلات كل ذلك مع المُحيط الحضاري الخارجي. وما كُتب عنه كثيرٌ 
نوع المشارب. 

- وثانيهما معرفةٌ عميقة دقيقة بالبُنى الاجتماعيّة والاقتصاديّة والسياسيّة 
والبيئيّة والعقديّة التي طرأ عليها التغيّرٌ وبالأسباب التي أدّت إلى ذلك التغيير أو 


سمحت نه. 


أمّا على المستوى النظري البحت» فقد كان لا بذ لمن يتصدّى لبحث 
التغيير الحاصل بين «الجاهليّة» والإسلام أن يُجيب عن بعض الأسئلة: 


- هل التغيرٌ الاجتماعي تير فُجئيَ يتم بفعل فاعل مُفارِقٍ ومن خارج 
التاريخ (أي بإرادة ربانية عن طريق الوحي) مثلما یری هن يصدر عن رَؤيةِ دينية؟ 
أم وار واستجابة لفعلٍ من خارج المجتمع» أي المجتمع العربيّ «الجاهلي» 
فيما يخصناء لكنه فعلٌ بشي تاريخيٌ هُو مُحضَلةُ صراع وتثاقفٍ مع مُجتمعات 
أخرى؟ أم هل هو تة عوامل متولدة من داخل الممجتمع (وعمفعه0مه) لا غيرء 
عواملٌ خاصّة بالبنية الاجتماعيّة المتغيّرة؟ وهل التغير الاجتماعي خطَييٌ كما يقول 
بذلك أصحات الروية يتين التطورية والتار اة (Historiciste)‏ أم ترى هو تخیر 
جدليٌ وغير حَطٌَ ؟ 03 هو خاضع دا للمحددات الاقتصاديّة كما يقول بذلك 
أصحابٌ الرّؤية الماركسيّة ويذهبٌ أصحابها إلى أن الضّراع الطبقيّ هو مُحرّك 
التاريخ؟ أم هُو تغيّرٌ هيكليٌ في البُّنى الاجتماعيّة الكُليّة كما يقول بذلك أصحابٌ 
الرؤية البنيوية؟ 

كان الذي ينبغي في خضم جميع هذه التساؤلات ومحاولات الإجابة عنها 
ضمن عَقْدِ ضمنيّ بين الأستاذ المشرف وصاحب هذه الرسالة: تجنب الإسقاط 
وتجتّب خدمة أغراض أيديولوجيّة تتنافى وشروط البحث العلمي. فكانت تلك 
القساؤلاثُ باعثاً ونتيجة للقيام بعمليّة مسح للتراسات السابقة بقة قصد استيعابها 
استيعاباً نقديّاً والبناء عليها. وقد صنّفها المُترشح الى صنفين : 


vi‏ من الميّسِر الجاهلي إلى الزكاة الإسلاميّة 


أ - دراساتٌ يُمكن وصفها بالتقليديّة» غلبت عليها نزعةٌ تفسيريّةٌ اعتقاديّةٌ تعتمد 
الغيبيّات في تفسير التاريخ ويتجاهل أصحابُها الأسبابَ الموضوعيّة التي 
جعلت الإسلام يتشكل على التحو الذي تشكّل وِثْقَهُ ولا لود إلى 
الظروف التاريخية ال أوجدته وتحكمث في مسار تشكل عقائده ود تشريعاته. 

ب - بعض الدّراسات التّاريخيّة - أو التاريخانيّة - والاستشراقيّة السّاعية إلى 
تفسير عقلانيٌ2» وهي دراساتٌ تَعَامَل أصحايها مع الحدث الإسلاميّ من 
حيث هُو مُحَصَّلّةٌ أفعالٍ بشريّةٍ عقلانيّة» أو بصفته حتميّةَ تاريخيّة لم يكنْ 
. 
فقد اتجه أصحابٌ بعض هذه الدّراسات نحو تفسيراتٍ تعتبرٌ التاريخ مُجرّد 

تراكم حتميّاتٍ تخرّج عن سيطرة البشر كما نجد ذلك عند حسين مروّة الذي يرى 

ان منطق التاريخ نفسه يدعونا إلى رُؤية «الظاهرة الإسلاميّة» بصفتها واقعاً حتميا 
تقتضيه طبيعة التغيّرات التي كانت تحدّث في مُجتمع الجاهليّة مع نهايات القرن 
السادس الميلادي و في طبيعة العلاقات الاقتصاديّة والاجتماعيّة. أو عند 
طيّب تيزيني القائل بؤجود تطابق بين مميّزات النبئ الشخصيّة وما كان يقتضيه 
الظرف التاريخي. أو عند ماكسيم رودنسون المؤمن بأن مُحرّك التاريخ هُو 
الاقتصادٌ حسب المذهب الماركسي أو مُونتغمري واط وهو يُقيم صلة بين بُروز 

000 المحمّديّة وسيطرة «الثراء التجاري» على النظام الاجتماعي والأخلاقي في 

تحوّلها من اقتصادٍ بدوي الى اقتصادٍ تجاري» عنه ولات اة زوا هي 

ا 
أمّا ميزه هذا العمل الثالثة فهي منهجه. فقد اختار المترشح في مُعالجة 

الموضوع المطروح وحل الإشكالات المعرفيّة والنظريّة منهجاً سِمنّهُ الانفتاح» 

منهجا يتوم على اارظ بد بين الدراسات الأدبيّة الحضارية والعلوم الانسانية وهو ما 

كتا ولا نزال في أشدّ الحاجة إليه في إطار السّعي إلى تضافر المعارف وتآررها 
وتكاملها. وقد تيّسر له ذلك بفضل ما له من إلمام بعلم الاجتماع ولما حاول 
انتهاجه من منهج إناسي» أو أنثروبولوجي منفتح على مُختلف مجالات المعرفة 
التي تُتيحها العُلومُ الإنسانيّةُ واللسانيّةُ وتتييحها إعادةٌ قراءة التصوص القديمة على 
اختلاف أنواعها ومشارب أضحابها. 


vil تقديم‎ 


فقد أفاد من الإناسة السّياسيَّة وتحليل الدولة والسلطة كما نجد ذلك في 
تصديره» في الصفحة 6 من المُقدّمة «إنْ تاريخ الشّعوب التي ليس لها تاريخ هُو 
تاريخ الضّراع ضدّ الدّولة» وفي خطاب الأنبياء رما ترفد جُرئومة خطاب السّلطة» 
(عن بيار كلاستر من كتابه مُجتمع اللادولة). 

كما أفاد من مدرسة الإناسة الثقافيّة الفرنسيّة ولاسيّما من الإناسة الذلالية 
وأصحابُها يعتبرون أن كلّ تجربةٍ تاريخيّةٍ لشعب من الشّعوب تجربة مُسجلةٌ 
ومُنْتَقِسَةٌ في طبقاتٍ مُتعاقبةٍ مُتراكبة من نسيج لُغة ذلك الشّعب وهو ما تُؤيَده 
دراسات أساطير الشعوب القديمة وكيف تنطوي على مشاغلهم الدينيّة والسياسية 
والأخلاقيّة وغيرها فى أحقاب تاريخيّة مُختلفة. وقد ساعده على ذلك إفادته من 
معرفته باللغات القديمةء نا بفضل تخريجاته اللغويّة ذات الصلة بالسبئية 
والأمهريّة الحبشيّة والآراميّة والأمازيغيّة ... رغم صعوبة تتبّع من ليس مُختصًاً فيها 
مثلي» ورغم ضرورة الحذر من الاقتصار على التخريجات اللغويّة إذا لم تُسندها 
قرائ أخرى من نوع آخر. إن اختياره المنهج المذكور هو ما جعله يُولي أهميّة 
لدراسة الخطابين الشّعري والأسطوري «الجاهلييّن» وينطلق منهما مصدران لمعرفة 
المَيْسِر وطقوسه ويعتني بالرّموز وما لها من دور هام في تشكيل سَّلوك البشر مثلما 
يتجلّى في الخطاب والحركات وحتّى في الأحلام سواءٌ بصفةٍ واعيةٍ أو غير 
واعية. ويدرس في ثنايا بحثه عقيدة العرب قبل الإسلام باعتبارها تشكل كونا 
رمزياً ينطوي على رؤيةٍ للكون والإنسان والطبيعة والمجتمع» ويتضمّن مواقفهم 
الكبرى من الإنسان والوجود والعالم. 

كما يتسم هذا العمل» فضلاً عن موضوعه ومنهجه المُنفتح الذي ذل كثيراً 
من الصعوبات» ببنيته القويمة. فلئن كان للبحث خظة واضحة هى الؤصول إلى 
الهدف المُعلن» محور إشكاليّة البحث» أي دراسة المَيْسر بصفته آل لمُمانعة قيام 
الدولة قبل الإسلام ثم قيام الدولة الإسلاميّة في نهاية الأمر بعد تحريم المَيْسِر 
واستبداله بمَؤسّسة الصدقة» مصدر المال لبيت مال المُسلمين» فإن صاحبه قد 
احتاج إلى التوسّل إليه من خلال مسالكٌ عديدة قد تبدو مُتَشْعَبة أحياناً» ولكنّها 
ضرورةٌ اقتضاها العمل وفق المُنطلقات النظريّة والمعرفيّة المذكورة آنفاً: فكانت 
البنية تقومُ على التحليل والتأليف وعلى ربط الجزء بالكل ربطاً دينامياً جدلياً. 


viii‏ من الميّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


وقد خصّص الباب الأوّل لما أسماه «تجلية حقيقة المَيّسِر الضائعة»)» فسعى 
إلى تصحيح الصّورة المشوّهة التي وصلتنا عن المَبْسِر في عط المصادر 
الإسلاميّة القديمة ومن والاها من أنه القمارء وهي الصّورة التي نجذها لا عند 
الجُمهور من الاس فقطء بل حتی لدی كثير من المُثقفِين إذا سألناهم ما المَيْسِر؟ 
ت م أَوْلَى اهتمامه للإطار القرانيّ الذي فيه حرم المَيْسر بصفته عُنصراً في منظومة 
توس ر ی ار ا ب ارصن كيفية لعننا امير وشروطه 
الإجرائيّة وجملة اللوازم والتقنيات اد فيه» واستعرض أخيراً نقد ما 
وصلنا من المصادر حول المَيّسِر وقدّم بشأنه رُؤيةَ جديدة مُبِيَنَاً أهميّة الكشف عن 
الأبعاد المَغيّبة في المَيْسِرء وهي الأبعادٌ التي سيتمٌ تناولها بالتتحليل في الأبواب 
المُوالية من البحث. 

- أمًا الباب الثاني فركّز فيه على بيان البعدين الاجتماعيّ والذينيّ للميسر 
بوصفه مُؤْسَّسة ذات دور هام على الصعيديّن الاجتماعي والاقتصادي» ثم بوصفه 
طقسا سرا من طقوسن الاستسقاء وهو ما مهد لتناول ما للميسر من بعد دين 
وما له من علاقةٍ بمسألة الأنواء وبيان أنه كان أحد طقوس الدّيانة الجاهليّة س 
في نظر صاحب هذا البحث ديانةٌ نُجوميّةٌ كما حللها في الفصل الرّابع اليف 
بدوره للباب الثالث عن علاقة الميسر ب «الجنس المُقدّس) من خلال ارتباطه 
بمسألة الاستمطار. وحاول بيان أن لعب المَيّسِر كان يتم خلال إحدى ذروتي 
الرّمن المُقدَّس عند العرب» وهي «العُمْرة» التي كانت تتم خلال شهر رَجَب 
المُحرّم فيه كل اقتتال حين تجتمع القبائل على منابع المياه إثر فصل المَيْظ. 

- وقد قسّم الباب الثالث أيضاً إلى أربعة فصولٍ درس في أوّلها علاقة الْمَيْسِر 
بعبادة القمر بوصفه إِلهاً للجنس. والقمرُ كما هُو معلومٌ إِلَهٌّ ذكرٌ عند العرب» مثل 
الهلالء يتقابل مع الشمس المُؤنثة قرينة «اللات»» على عكس ما نجده عند 
البابليّين وكان «شمش» إلهاً مُذگراً منه تلقّى حامُورابي شریعته» وعلى عكس ما 
نجده من تأنيثِ للسّمس في ثقافاتٍ ولَّغْاتِ أخرى كالألمانيّة. وخصّص الفصل 
الثاني لدراسة علاقة النّساء بِالمَيْسِر ساعياً إلى البرهنة على أنه كان طقسا للجنس 
الرّمِرِيَء تمهيداً للحديث في الفصل الثالث عن علاقته بالبغاء المُقدّسء ثم تناول 
المَيْسر في الفصل الرّابع باعتباره بديلاً رمزياً من طقس وَأدٍ البنات عند العرب. 

ار ا :إلى ا الس ل معد ا فا ق ازع لا مدن 


Ix تقديم‎ 


التي تُمكّن من بيان البُعد السّياسيَ للمَيسر. وعلى ذلك كان مدارٌ الباب الرابع 
وهو «بيت القصيد»» وقد توزّع على فصول أربعةٍ طَرّحَ في أوّلها أن المَيْسِر كان 
إواليّةَ سياسيّة وأنّه كان حلاً للأزمة العامّة التي يشهدها «المجتمع الجاهلي'. 
وسعى في الفصل الثاني إلى بيان أن المَيْسِر كان آليّةَ ضامنة لعدم انبثاق دولة في 
الوسط القبلي المُفّت بفعل ما يُسيطر عليه من عُنف بنيويّ» مُتناولاً مسألة ذلك 
الغنف ودوافعه وأساليبه وأهدافه مع بيان أن المَيْسِر كان «إواليّة لاشكليّة» له. ثم 
سعى فى الفصل الثالث» إلى بيان أنّ المَبْسر كان وجهاً عرييّاً لإواليّةِ كونيّة مانعة 
سلو ثقافيٌ لدى بعض الشّعوب قوامّه الهِبّهُ قد يُذكّرنا بما كان يفخرٌ به الشاعر 
الجاهليٌ بأنه متللافٌ لماله. ثم درس في رابع الفصول «الزكاة e‏ معتبراً 
إِيَاها بديلا من المَيّسِر الجاهلى وأنها هى المفضية إلى بناء الدّولة كما يدل على 
ذلك ناوه «من اللقاحية إلى الذولة» وهو الفصل الأخير وفيه حاول بيان 
الظروف والملابسات التي تم فيها تحريم المَيْسر وتعويضه في ظل الدولة 
الإسلاميّة الناشئة بمؤسّسة جديدة ستحتفظ بنفس الأبعاد الاجتماعيّة والاقتصاديّة 
للميير لكن مع اختلاف اللّبوس الدّينن» وهي «مُؤسّسة الرّكاة». 

ووفقاً لهذه البنية» كانت هذه الرسالة الجامعيّةٌ مُحكمة المنهج والسَّبّْك رغم 
ما قد يبدو من استقلال بعض الفصول عن بعض بحكم أنها تتناول مسائل قائمة 
الذّات إلا أنّها مُتكاملةٌ مع سواها. 

ولا يفوتنا التذكير بأنّها - وفقاً لتقاليد البحث الأكاديميّة - مُذيّلةٌ بقائمةٍ في 
المصادر والمراجع المُعتمّدة وبجُملة من الملاحق ذات الضّلة الوثيقة بالموضوع 
مما كان لو وضع في المتن لكان أثقله. 

إن نتائج هذه الأطروحة ذاتٌ أبعادٍ شتّى من أهمّها : 
أ - تصحيحٌ النظرة السائدة والمتواترة تاريخاً عن المَيْسِر بصفته القمار وبيان أنه 
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ب - تسليط نظرة جديدة على نشأة الدّولة الإسلاميّة لا من خلال العُموميّات 
اة كبا مو الان فى حرافنات نا ولك من اال دراد 


x‏ من الميسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


عُنصر من عناصر المجتمع القديم والدين القديم والمَيْسِر عنصر منه» ومن 
نقد الدّراسات التى تناول أصحابها «نشأة الدّولة الإسلامية». أو ما يسمى 
في بعض الكتابات ب «الإسلام المُبكّر» من خلال تغيير منظور الدّراسة 
ومنهجها. 

ج - معالجةٌ مسائل دقيقة» من قبيل تحديد طبيعة المُمانعة القبليّة لانبثاق كيان 
دولةٍ في وسط الجزيرة قبل الإسلامء وبيان الذوافع الحقيقية للعنف القبلي» 
وتحديد طبيعة مُؤسّسة الرّعامة العربيّة الجاهلية. 

د - تقديم رُؤية جديدةٍ لجملةٍ من ا الإسلاميّة الأخرى المرتبطة بطقس 
المي تمل بعض الأشْربّة والأطعمة وبعض القرابين من حيوانيّةِ كالعَثّر 

وإنسانية کا من خلال طرح جديدٍ لرؤية الإنسان العربيّ «الجاهليّ'» 
لعالمه وأسلوب تفكيره في عيشه ومحيطه من حيث الترابط والتفاعل بين 
المعيش والمتخيّلء بعيداً عن التنميطات الجاهزة المُتحاملة عليه وعلى 
«الجاهليّة» وأنّها ليست الجهالة الجهلاء والضّلالَة العمياء كما ساد فى كثير 
مق التخطابات ال 0 


وقد لا يُشاطر القارئ صاحبّ العمل إدأيَهُ في بعض التأويلات اللّغويّة - 
وصاحينا يضرب بأكثر من سهم في أكثر من أ لغةٍ من اللّغات القديمة - أو قد يرى 
في بعض التأويلات (كما في حديثه عن الجنس الرمزي) بعض مغالاة» وقد 
لا بوافقه ا بالدين الجاهلي وهو عنده دين نجومِیٌ وإن كان ذا لوس 
وثن في ظاهره» حسب قولهء لكنّ المهمٌّ هو تحلّي الباحث على امتداد أطروحته 
الضخمة بذلك الحسٌ الجدلئ العميق الذي يصل الجُزء بالكل وينظرٌ إلى العناصر 
في استحالتها وصيرورتها في جد وأناة وصبر ومعاناةٍ وتشقيق وتدقيق وتحقيق. 

فلعلٌ القطع بان الدين الجاهلي دِينٌ نجومينٌ بالأساسء من وراء ما يبدو 
من وثنيّوء رأيّ لا يستقيم تماماً إذا اعتبرنا عامل الصّيرورة وأنّ الدين الجاهليّ 
على الحقيقة ليس مرحلته الأخيرة التي وصلتنا فقطء وإنما هو طبقاتٌ من 
العناصر تعود إلى مراحل تاريخيّة مُتعدّدة منها ما يتصل بما يسمَى بالإحيائية 
وتقديس سائر عناصر الطبيعة» ومنها ما يتصل بتقديس الحجارة المنصوبة 
(الأنصاب) ثم بالأوثان (وهي المنحوتات) ومنها ما يتصل بالنّجوم» شأنه في 
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ذلك شأنُ مُجتمعاتنا اليومَ من حيث أنّها تتعايشٌ فيها نظ اقتصاديّةٌ اجتماعية تعود 
إلى مراحل تاريخيّةٍ مُختلفة بل أزمنة ثقافيّة مُختلفة. 


كما أن ما يُقرّره المُترشّح من توجّه نظريّ مفاده - مع بعض الاحتزال - أن 
لا جود لحقل دينيٌ مُستقل عن شكله الاجتماعي السياسي صحيحٌ ويصدّق على 
المجتمعات القديمة ومنها العربٌ قبل الإسلام وفي ظل الإسلام وعلى غيرها من 
المُجتمعات أيضاً. غير أن ذلك التشابك أخذ ينفصل مُنذ بضعة قرونِ في بعض 
المُجتمعات» وهو الذي حرّر المُجتمعات الأوروبيّة من كثير من القيود وسمح لها 
بتجاوز بعض البى القديمة ومهّد لإرهاصات فكر عصر التنوير . وكان فكراً ضدّ 
وحدانيّة الدين والدّولة - دفعت أورويًا قبل الؤصول إليه ثمناً بالغاً من الخروب 
الأهليّة هو الذي أذى إلى تأويل التصوص الدينيّة من خلال تأسيس علم جديدٍ 
هُو الهرمينوطيقاء وأدّى فيما بعد إلى التّمييز بين الدين باعتباره أوّلا: مجموعة 
من القِيّم الدينيّة والأخلاقيّة والؤجودية» تعجاورٌ الأزمنة والأمكنة هي بمثابة 
الجوهر منهء وثانياً جملة المُمارسات الديئيّة التاريخيّة» أي الموسومة بسمة 
عصرها والبحث عن تشريعاتٍ ومُوْسَّساتٍ مُناسبةٍ له. ثم باعتبار أن له بُعداً ثالثا 
فردياً هُو بُعد الإيمان يستبطًه المُؤْمنُ في شكل مجموعةٍ من القِيّم نؤثر في حياته 
وسلوكه. 

ولذلك فإن تشابك الدين. والسّلطة السياسيّة لدئ الشعوب"القديمة ضمن 
التحكم في سيرورة المجتمع لا ينبغي أن يكون مُبرّراً للقول بضرورة أن يكون ذلك 
كذلك في مُجتمعاتنا اليوم» رغم ما نشهذه في العُقود الثلاثة الماضية من عودة 
الشأن الديني والمُقدّس بِقُوّة في مُجتمعاتنا «العصريّة». فهي في نظرنا عودةٌ لها ما 
يُْسّرها وما بُبرّرها في ظلَّ شروطها التاريخيّة المُنّسمة بما شهده العالم من نكوص 
وتراجع عن فيم كانت سائدة خاصّة في الستينيات مع حركات التحرّر الوطنيّ وما 
شهده عالمُنا من استلاب و تشيو ومن غلبة القَيّم الكمّية على القِيّم النوعيّة 

لسك أن على الإنسان المعاصر أن يكف عن الاعتقاد بأنه سيد الكون 
ومالكه وأن يكون مُتواضعاً تواضّع الهُنود الحُمْر وأن يستلهم حكمة الشّعوب 
القديمة في نظرتها إلى الكون باعتباره مُقدّسأًء وتواضع الشّعراء والمُتصوّفة في 
نظرتهم إلى كلّ الموجودات» ولكن عليه أيضاً أن يبني حاضره ومُستقبله استناداً 
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إلى مكتسبات العقل الإنساني وأن يُسائل في قضيّة الحال عمليّة بناء الدّولة» 
شمن E‏ الانركون a N‏ كعك اسطركه تند لبناء 
أيديولوجيّات تسحق الإنسان ولا تحرّره. 
إن هذا العمل بما يدل عليه من جُهْدٍ ومن مُطالعاتِ جمَة وما يتجلى من 
خلاله من تمرس بأساليب البحث ومن حَفْرٍ في صوص شٽى تنتمي في كثيرٍ من 
الأحيان إلى حضارات قديمة بلٰغات وحُروب قديمة وما يتجلى من جميع أبوابه 
وفصوله بدون استثناء من تعمق وقُدْرَةٍ على التحليل والاستنتاج والاستنباط» وبما 
أفضى إليه من نتائج تتجاوز مجرّد حدود الميسر الجاهلي لممًا يَشَرْفٌ صاحبه 
ويُشْرْفٌ الجامعة التونسية. 
أستاذ التعليم العالي جامعة قرطاج 
تونس في 11 سبتمبر 2012 


قد هله 


1 - تقديم عام 

يُعلّمنا الدرس الفلسفيّ المعاصر أنه ما من شأن سياسي في تاريخ الإنسانية 
إلا وهو مدموغ بطابع ديني» وما من حدث سياسي إلا ويحمل في أصله أو في 
هدفه أو خلال مساره فكرة دينيّة» حتّى تلك الأحداث التي يدّعي الفاعلون فيها 
أو يريدون إظهارها بمظهر مضادٌ للشّأن الدينيئ نفسه. فأصل السلطة السياسيّة أمر 
يجب البحث عنه في تلك الضرورة الحيويّة للجماعة الإنسانية والمتمثلة في تأمين 
حمايتها وتأمين حسن اشتغالها الاجتماعيّ وتطؤره» وهو ما يستتبع إسناد تلك 
المهامّ إلى سلطة سياسيّة”'' قادرة على القيام بهاء أي تمكن تلك السلطة من تعبئة 
القوّة التخيّلية للجماعة وصرفها نحو هدف اجتماعي ما ينعقد إجماعها على 
E‏ مودي Ns‏ لين إلا E N EE‏ 
التى تقف وراء الأفكار الجماعيّة المُسبقة» أي ما سبق أن أسمته المدرسة 
الخ الفرنسيّة «المقدآس الاجتماعن)”27. فان استخدام السلطة السياسيّة لتلك 


القرّة في سبيل تحقيق هدفها الاجتماعئ لا يعني سوى استخدامها الدين» وهو ما 


Maffesoli (Michel): La transfiguration du politique, p.27-40. (1)‏ 
220 على خطى بيار كلاستر (Pierre Clastres)‏ في كتابه المجتمع ضد الدولة (5001616 a۾L‏ 
«(contre Etat‏ يؤكّد کل من ميشال مافيزولى (7843865011 e1طءMi)‏ وبيار أنصار 
(Pierre Ansart)‏ أن الاعتراف بالزعيم كان ل العصور ساو للاعتراف بقدرته 
على التأثير فى عواطف الجماعة ورغباتهاء أو فى ما يُسمّى المتخيّل الجماعى 
(imaginaire collectif)‏ < فالزّعيم لا يكون زيا إل بقدر ما يتمكن من الاققزاب 
للتماهي مع الصورة المثالية التي ترسمها الجماعة للزعيم في متخيلها . 
Cf. Maffesoli: La transfiguration du politique p.32; Ansart: La gestion des passions‏ - 
politiques, 4+‏ 


Durkheim: Les Formes élémentaires de la vie religieuse, pp. 300-309. (3) 
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يجعل السياسة في المحصّلة النهائيّة «شكلا دنيويّاً للدين» بالتعبير الماركسي. 

إن المقدّس يحتل مكانة كبيرة في البنية السياسيّة لأيّ جماعة بشريّة» وهو 
باايمكن ملاحظته يكل ,وضوك سيواء نظرنا إلى الحا على رى الزات 
السياسيّة أو على مستوى الجماعة نفسها. وإِنّ قراءة التاريخ تعلّمنا أنه ما من 
امبراطورية عظيمة إلا وانبنت على تكريس مقدّس مّاء وما مقدار عظمة 
الإنجازات السياسيّة لأي دولة إلا صدى مقدار ما يبلغه المقدّس المكرّس فيها 
من عظمة“. وبهذا المعنى» يمكن القول إِنّ سرّ نجاح أي مشروع سياس( 
مهما عظم شأنه أو صعّر يكمن في اعتماد الدين (في معناه الأوّلي المباشر 
المحدّد أعلاه) والتلبّس بلبوسه ورفع مقدّس ما شعاراً يُعمل على تكريسه”©. 

ويمثّل الزعيم السياسىء عامّة» حلقة الوصل بين المجال الاجتماعي للجماعة 
التي يقودها ومحيطها الظبيعي. وتحفل أدبيّات الإناسة السياسيّة بأمثلة متعدّدة تبيّن 


Le Bon (Gustave): Psychologie des foules, Harmattan, Paris, 1975, p. 85. (4)‏ 
فكثيراً ما كان غزو الأرواح بقوّة المقدّس يسبق غزو الأراضي بقوّة السلاح» وهو ما 

فعله الإسبان مثلاً في غزوهم للعالم الجديد. انظر: 
Gruzinski {Serge): La guerre des images, de Christophe Colomb © « Blade Runner»‏ 
Fayard, Paris, 1990.‏ ,)2019 - 1429( 


(5) لا ننفي أهميّة الصفات الشخصية المشترطة في الزعيم لإنجاح مشروعه السياسي» لكتنا 
هنا بصدد التأكيد على وجوب إيمان الزعيم القاطع بالظابع الدينيّ لمهمّته. ورغم أن 
هذا الأمر قد يبدو تبريراً مسبقاً لما يسمّى فى التحليل النفسى «شبق الهيمنة» (10100] 
64 الذي يحرّك الزعيم فإنّ ما يعنينا بالخصوص هو إيمان الزعيم العميق 
بمشروع الجماعة وجهده في سبيل تحقيقه حتّى وإن وافق ذلك رغبته في الهيمنة. 

(6) ولعل أقرب مثال هو ما فعلته الماركسيّة حين فرضت هيمنتها على العقول من خلال 
نقدها اللاهوتيّ للسّماء وتعبئتها الجماهير حول أسطورة فردوس موعود وقدّيسين 
وشهداءء بحيث كان تغافلها عن «الجَيّشان الدينى» الذي أحدثته: ويا للمفارقة العجيبة» 
هو بالذات ما تسبّب في سقوط إمبراطوريتها السريع والمدوّي. وهذا ما استغلّه 
الفاتيكان حين تمكّن دون جيوش أو حروب عسكريّة من الانتصار على كل الجيوش 
الحمراء مُجتمعة (النموذج البولندي). 

Cf. Paz (Octavio): Point de convergence, pp. 148-149.‏ 
وقد يكون المثال الأقصى ازا ما جسّدته القيصرية البابويّة (Le césS4]004p1S”€(‏ 
في أوروبًا القروسطية. 


Cf.Dumézil (Georges): Mythes et épopées, tome I, pp. 195-197 
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أن ١اتحكم‏ الزعماء ذ في القوى الحيويّة. . . هو ما يبرّر تحكمهم في البشر»”» فان 
الزعماء ليسوا مخيّرين في قبول دور الزعامة بل مُضطرٌون لقبوله بعد أن اختارتهم 
الآلهة لذلك. وبما أن الزعيم «مجرّد أداة في يد القوى العليا)» فهو يتحوّل قسراً 
في نظر الجماعة ومنذ اللّحظة التي اختير فيها للرّعامة إلى «آخر» تصبٌ جام 
غضبها عليه كلما تبن لها آنه أخفق في تحقيق فيق الهدف الجماعي الذي اختير من 
أجله وفرض عليه أن يتولى إنجاح السعي إل فما من إخفاق دينيّ إلا وهو 
إخفاق سياسي بالضرورة» وما من نجاح سياسئ إلا وهو نجاح دينيّ أيضاً. 

أمَا إذا انتقلنا إلى مستوى الجماعةء فان المقدّس يبدو أكثر وضوحاً في 
عمله التوحيدي للجماعة على المستوى السياسئ. فإذا كان الدور الأوّلي للمقدّس 
هو تحقيق التوافق بين كل جماعة ومحيطها الطبيعي» فان الدور الأساسي للرّعيم 
هو تولي مسؤوليّة تحقيق ذلك التوافقء وهو ما يتطلّب جمع الجماعة حول 
مقدّس ما (فكرة أو صورة أو عاطفة) يساعده في ذلك حاجة الجماعة إلى التجمع 
وبحثها الدؤوب عمَن تسند إليه مسؤولية تحقيق التوافق بينها وبين محيطها 
الظبيعي. ونحن نلاحظ أن هذه «الرغبة البشرية العجيبة في الخضوع»”” تتبدى أكثر 
ما تتبدّى في وجود ما يسمّيه - دوركهايم «الحَيَشَان الاجتماعىّ الذي يميز 
الفترات الثورية أو الخلاقة»'. أي الفترات التاريخيّة التي تتميّز بتغيّر القيم والتي 
تجعل من فكرة أو مُجتمع أو صورة ما شيئاً مقدّساً واموضوع طقس حقيقي)!'" 


(7) هذه خلاصة دراسة إناسيّة حول الزعامة عند قبائل (الألور) فى أوغندا. 
Cf. 8213201617 (Georges) : 1-0 politique, p. 123 sq.‏ 
(8) هذا ما يشير إليه بيار كلاستر مثلاً في تحليله للنظام السياسي عند قبائل الهنود الحمر 
(الغاياكي) . 


Cf.Clastres (Pierre): «La question du pouvoir dans les sociétés primitives», Interroga- 
tions, Paris, Mars 1976. 


وقد لا يكون إخفاق الزعيم إخفاقاً سياسيًاً بالمعنى الضيّق لكلمة سياسة» بل إخفاقاً في 
ترضية الآلهة التي تلط عقابها على الجماعة عة ككل في صورة قحط ومجاعة أو وباء أو 
غزو أجنبيّ. . .. الخ. وهنا يحمّل الزعيم مسؤولية الكارثة ويعاقب بالتخلي .عنه إن لم 
يكن بتصفيته» فالمسؤوليّة السياسيّة مسؤوليّة دينية في جوهرها. 


Maffesoli: La transfiguration du politique, p. 40 (9) 
Durkheim : Les Formes élémentaires, p. 301. 2100 


(11) نفسهء ص 306. 
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يمكن الجماعة من إعادة إنتاج نفسها مقابل الخضوع لإكراهات سلطة سياسيّة 
تقبل بمقاسمة الجماعة مقدّسهاء بمعنى تقاسم فكرتها أو هدفها الجماعي الذي 
يتجسد في زعامة ملهمة (كاريزمية). فإذا ما استطاعت تلك الزعامة السياسية حمل 
المشروع الجماعيّء أي احتواء النزوع الجماعيّ غير الواعي غالباً نحو الانقياد 
وتوظيفه لخدمة المقدّس الجماعيّء فإِن التمييز حينها بين الملامح الدينيّة 
والملامح السياسيّة لصورة تلك الزعامة كما تتبدذى للجماعة المؤمنة بها يغدو 
صعب”7 21 إذ تتوخد شخصية الزعيم وتندمج في المشروع الذي تجسّده ويغدو 
الأمران عندها شيئاً واحداً. 


وعلاوة على صعوبة التمييز بين عنصري السياسة والدين فى منظومة 
عشارنة كا إن ميد زد اللعديف عون ا ل ا بهو فى ا 
وجوهه اعتراف باستقلاليّة كلّ منهما ولو نسبيّاً عن الآخرء وبالتالي اعتراف 
بوجود مسافة بينهما هي ما يبرّر الحديث عن علاقة تربط بينهما. وبما أنه لا يمكن 
الربط إلا بين متمايزين» كما لا يمكن في الحالة العكسيّة التمييز إلا بين 
متقاربين”"» فإن التصوّرات أو المؤسّسات السياسيّة والدينيّة وما بينهما من 
علاقات» مهما كان شكل تلك العلاقات ودرجة تشابكها وتفاعلهاء لا تنفصل 
عن السياق الاجتماعي الثقافي الذي تنخرط فيهء إذ هو نسعُها الذي تغتذي منه 


بقذر ما 00 


إن هذه الاعتبارات النظريّة هي التي دفعتنا إلى جملة من التساؤلات حول 
موضوعة تشكل المنظومة التشريعيّة الإسلاميّة في بداياتهاء ومن ثمّ محاولة فهم 
الدوافع التي كانت وراء تحريم الإسلام الناشئ بعض الممارسات التي كانت 
سائدة في المجتمع العربي وقتذاك في وسط الجزيرة العربيّة. وقد اتضح لنا من 


(12) هذا ما يفسّر مثلاً النجاح المدوّي للأنظمة الشموليّة في التاريخين الحديث والمعاصرء 
فقد جاء اعتلاؤها سدّة الحكم في خضم أزمات اجتماعيّة اقتصاديّة أو عقب حروب أو 
ثورات تحرر وطنيّ» أي في فترات احَيَشَان اجتماعي» وتغير في القيم جعلت الشعوب 
تبحث عن «مُنْقِذْ» يجسّد طموحاتها وآمالها أو «مُلْهِم) تسقط عليه أحلامها ليعبر عن 
١رسالتها‏ الخالدة» ويؤذيها عنها. 

(13) همِْثُ الشية أُمِيرُه مَيِاً: عزلته وَقَرَرْنُه» وكذلك ميزه تمييزاً. .. وَمَيْرَهُ: فصل بعضه من 
بعض» (لسان العرب» ج 5. ص 412.» ماذة ميز). 

Pouillon (Jean): Des dieux et des lieux, p.171. (14) 
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خلال محاولة الاستيعاب الأوّلي لجملة المتغيّرات التي أدّت إلى استبدال 
المغارسات الحاهلية أن الئان الديني في بُعديّه العقديّ والظقوسي والشأن 
السياسيّ في بُعديْه التشريعي والمؤسّساتيَ في الممارسات «الإسلاميّة» الجديدة» 
أمران متشابكان يصعب إن لم يكن يستحيل التمييز بينهماء ووصلنا إلى قناعة 
مبدئيّة بأن ذلك التشابك هو أحد العوامل الرئيسة في تواصل النظرة إلى الإسلام 
لحد يوم الناس هذا بوصفه جامعاً بين الشأنين الديني والسياسي وأنّه لا انفصال 
تین الا هرن 

غير أن مثل تلك المحاولة قد تكون أقرب إلى التنظير منها إلى البحث 
العلمي الجادّ إذا تناولناها من وجهة نظر تحليلية للمفاهيم: مفهوم السياسة من 
جهةء ومفهوم الدين من جهة أخرى؛ وهو ما نراه حاضراً وبقوّة في مجمل 
الكتابات التي عالجت هذه المسألة إلى حدّ الآن. فإذا ما كان لكل مفهوم تاريخه 
الخاص الذي هو تاريخ مختلف حقول تكوينه ومجالات صلاحيّته» أي تاريخ 
قواعد استخداماته المتتالية وميادينه النظريّة المتعدّدة التي تواصل فيها بناؤه 
واكتمل"» فان إسقاط مفاهيمنا الحاليّة المتأثّرة بتاريخنا وبظروفنا الراهنة سواء 
كانت من إبداعنا ونتيجة مسار تاريخنا الخصوصيء أو كانت من إبداع الغير 
ونتيجة مسارات تاريخيّة مغايرة» من شأنه تصوير الأمور على نحو مبسّط ومختزل 
قد يعطي فكرة ما عن المسألة» لكنّه بمنأى عن الرؤية الموضوعيّة المنشودة. 

من هناء رأينا أن تحليل جملة الرهانات التي حفّت بالصراع الجاهليّ 
الإسلامئ قد يكون أجدى من الناحية العلميّة في بيان أمر تشكل الدولة الإسلاميّة 
الأولى من حيث هي في آن حركة نفي وإيجاب وحركة هدم وبناء. وعلى هذاء 
فإِنْ ما يهمّنا تعيينه وتحديده ومن ثمّة تحليله هو جملة الرهانات التي حفت 
بالمؤسّسات الجاهليّة سواء تلك التي عبّر عنها الخطاب الجاهلىّ بصفة معلنة› 
وهي التي تمّت عليها ممارسة عمليّة الشجب والنفي خلال مرحلة التدوين 
الإسلاميّة» أو تلك الرهانات المضمرة التي لم يتمكن الخطاب الجاهلى من 
إعلانهاء إذ كان إضمارها هو بالضبط شرط إفلاتها من براثن النفي الإسلاميّ 
بحيث أنّها ما زالت موجودة وإن بصفة متخفيّة في تلافيف اللّغة والذاكرة الجمعية 


(15) ميشيل فوكو. حفرتات المعرفة» ص 10. 
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العربية؟". كما يهمّنا من جهة ثانية تحليل مجمل الرهانات التي انطوى عليها 
الخطاب المُرآنيّ والخطاب النبويّ ثم الفعل الإسلاميّ حين دخلت في مواجهة 
مباشرة مع رهانات المجتمع الجاهليّ» وهو ما سيقود إلى تفكيك الإشكالات 
التي حمّت بالشكل الاجتماعى الذي تلبّس به الحقل الدينئ في فترة الدعوة 
المحمّديّة» وخاصّة بيان ما كان ينطوي عليه الصراع بين الجاهليّة والإسلام من 
يُعد سياس خطير» لكنّه خف في معظم الأحيان. 

وبناء على ما سبق» فإنْ هذا البحث ينخرط في سياق توجّه نظريّ مفاده أن 
لا وجود الل د سيل بذاته يمك الحديكاعته ورك بض تلاك فم من 
حقل دين إلا وهو يتضمّن إشكالات هي التي تحدّد في المقام الأخير اتجاهه 
ومواقفهء وما من حقل دينيّ يروم أو يدعي التجديد إلا وهو يتّخذ شكله 
الاجتماعيّ من خلال تلك المواجهة بين الرهانات الجديدة التي أفرزته بقدر ما 
بشر بهاء والرهانات القديمة التي أرهصت بولادته. وهي ال التى تجعل 
عمليّة ظهور وتشكل التصوّرات الدينيّة الجديدة حول الذانك وحول الآخر ممكنة 
بما يحدد في المحصّلة «موقع الذات» المجددة والمتجدّدة من ذاك الوجود 
الجديدء أي «صورة الذات حول الذات»ء كما يحدّد أيضاً «موقع الآخر» المطلوب 
تغييره من ذاك الوجودء وبالتالي «الصورة التي تكوّنها الذات عن الآخر). 
2 - نقد الدراسات السابقة لمسألة نشأة الدولة الإسلاميّة 

ولقد سبق أن تصذت عذة دراسات لتفسبر مسألة تكوّن الدولة الغربية 
الإسلاميّة الأولى (دولة النبئ في يَثْربِ)» إلا أنها في معظمها لم تخرج برأينا عن 
سلوك أحد خظين: خط يمكن وصمه بالتقليديّة تناول أصحابه المسألة من منظور 
أحادي غلبت عليه نزعة تفسيريّة اعتقاديّة أوغلت بعيداً «في مَذْهَبَة التاريخ العربي 
الإسلامي» فتغلبت التتولوجيا أو الربوبية على كل ما عداها من عوامل توليد التاريخ 


(16) كانت اللّغة والفكر في فجر الإسلام مُرتبطين بشكل مباشر ووثيق بالواقع المعيشي» لذا 
ص 17) «وضع اللغة وطريقة التعبير السائدة والمفردات المستخدمة وعلاقة ذلك بالزمن 
ومشروطيته» لفهم الرهانات التى انطوى عليها إنشاء ألفاظ اصطلاحيّة جديدة أو تواصل 
استخدام مصطلحات بعينها مقابل تغييب أخرى أو إعادة شحنها بدلالات جديدة. 
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وأسبابه»”"» وركّزت على دور البُعد الدينيّ في بروز «دولة النبؤة»؛ معتمدة 
تفسيرات غيبيّة لا تندرج ضمن مجال التفسير التاريخي لمسار تكوّن الدول 
وصعودها. ونحن نُدخل ضمن هذا الخظ أيضاً معظم الدراسات التي رأى 
أصحابها في الإسلام مجرّد تراكم لأحداث تاريخيّة ووقائع ثابتة محدودة بزمانها 
ومكانها يمكن الحفر فيها ودراسة تخومها وتضاريسها بعيداً عن كل بعد غيبيّ» أو 
مجرّد حدث تاريخئ كان محتماً أن تشهده جزيرة العرب 3 اقتصاديّة أو 
اجتماعيّة أو حتّى نا كما يتضمّن هذا المسلك الرؤى الاستشراقيّة التي رأى 
أصحابها في الإسلام مجرّد مُنْتَج ثقافي متأثر بالتراث اليهودي - مَما 
يمكن بسهولة من الإحاطة بنواحي إبداعاته وقصوره”*'' مستحضرين في غالب 
0 مضامين السجال الدينيّ القروسطي في أوروبا”"» وكذلك الرؤى 

اقية القريبة من المركزية العرقية (818067450:6) التي جانبت القراءة 
0 للنصوص الإسلاميّة حين أسقطت معاني حديثة عليها فأخرجت ما ترويه 
تلك النصوص من أحداث عن سياقها الخصوصيّ وأضفت عليها مسحة مشبعة 


(17) خليل أحمد خليل» العقل في الإسلام» ص 189. 
(18) هذا ما يراه بعض الباحثين الغربيّين. ونحن نشير بالخصوص إلى تهويمات إدغار كيني 
Quine‏ عمعل8) التى تضمّنها الجزء الثالث من أعماله الكاملة: 
Le Christianisme et la Révolution française, Cours du Collêge France, Paris, 1845.‏ 
ويرى كيني أن النبيّ أسّس دولة تعتمد الغزو بهدف «الأخذ بثأر الله» الذي خوصر أيّام 
وجود اليهود في فلسطين في المحيط الضيق لمدينة اأورشليم' 0 قبل الإمبراطوريات 
«الوثنية» المصرية والبابلية والفارسية» مع اعتبار هام إيتمثل في أن «الله» الإسلاميٌ إله 
كل البشر ولا واسطة بينه وبينهم بینما كان (يهوّه) إلهاً اا بالعبرانيين ولا سبيل إليه 
إلا عبر وساطات. ومع سقوط الإمبراطوريات». تحور «اللّه» وأضحى قادراً على الحرب 
عوضاً عن الدفاعء ممّا مكنه من تحقيق وعيد 'يهُوَهُ» بتطهير الأرض من الشرّ وإقامة 
مملكته ! 
وقد نُشرت آراء كيني حول الإسلام والمستقاة من كتابه المذكور في قالب مقال هو 
الذي راجعناه : 
Le mahométisme, Le temps de la réflexion, n° 2 (pp. 216-232).‏ 
(19) انظر نقداً جديا لهذه الرؤى المتأثّرة بالصراع الدينيئ والحضاريّ بين الإسلام والمسيحيّة 
نك : 
Daniel (Norman) : Islam et Occident, traduit de l’anglais par: Alain Spiess, 6. Du‏ 
Cerf, Paris, 1993.‏ 
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بأيديولوجيا عنصريّة جعلت من الإسلام منظومة عَمَدِيَةَ جامدة*20 . 


أمَا الخط الثانى» فهو سمة بعض الدراسات التاريخية والاستشراقيّة التى 
تعامل أصحابها مع الحدث الإسلاميّ من حيث هو محصّلة أفعال بشريّة عقلانية 


ع 3 لاهو بې ۾ تمص 21 ع +« اد e»‏ 22 5 - - 3 
أو بصفته «احتمية تاز ١‏ أو «صدفة تاو ١‏ وهي المقولة التي قد يتم 


(20) كما هو الحال عند باتريسيا كراون (Patricia Crone)‏ ومايكل كوك (Michael Cook)‏ 

في عملهما المشترك : 

Hagarism. The Making of Islamic World, Cambridge University Press, 1977.‏ 
وقد قدّمت الأستاذة آمنة الجبلاوي طروحات هذين المستشرقين ونقدت رؤاهما بصرامة 
علميّة وبصيرة نافذة في كتابها: الاستشراق الأنجلوسكسوني الجديد: مقالة في الإسلام 
المبكرء باتريسيا كراون ومايكل كوك أنموذجاً. ط1ء. سلسلة: لقاء الحضارات» دار 
المعرفة للتشر» تونس 2006. 

(21) اتجهت بعض الدراسات نحو تفسيرات تعتبر التاريخ مجرّد تراكم حتميّات تخرج عن 
سيطرة البشر كما نجد ذلك عند حسين مروّة ويعتبر أن «منطق التاريخ نفسه يدعونا إلى 
رؤية [الظاهرة الإسلاميّة] كواقع حتمي تقتضيه طبيعة التغيرات التي كانت تحدث في 
مُجتمع الجاهليّة مع نهايات القرن السادس الميلاديي وعلى طبيعة العلاقات الاقتصاديّة 
والاجتماعية؛ (النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية» ج1» ص312). 

(22) يقول هشام جعيْط (الفتنة : جدلية الدين والسياسة في الإسلام المبكرء ص20): «لا مناض 
من الفصل المطلق بين التبشير الدينى لمحمد طيلة 13 سنة فى مكة بالذات. .. وبين 
التوليف المقبل فى المدينة بين الدولة والدين. ..[فالعنصر] الثانى هو ثمرة المصادفة وكان 
يلي الحاجة إلى تجاوز هامشيّة محلية» هامشية الجزيرة العربيةء بإدخال مبدإ الدولة فيها 
وإليها» [التشديد من عندنا]. 
ولئن كان جعيط يعتقد حقيقة في وجود مصادفة دفعت بالأمور إلى انبثاق دولة في مجال 
وسط الجزيرة العربيّة الذي لم يكن يجهل الدولة بقدر ما كان يتحاشاهاء فإنَ إضافته 
كانت كبيرة بخصوص تحليل الرهانات السياسيّة/ الاجتماعيّة التي اكتنفت أكبر حدث 
سياسئ (الفتنة) بعد الحدث السياسي الأوّل (الدولة النبويّة). فتحليله العميق لها كان 
أحد دوافع تركيز بحثنا على الرهانات المغيّبة والمسكوت عنها في فكرنا العربيّ 
الإسلامي والمكبوتة منذ فجر الإسلامء وهي الرهانات التي نرى أنّها ما زالت كامنة في 
تلافيف لاوعينا العميق وتساهم بفعالية في تشكيل السيرورة وبالتالي الصيرورة التاريخية 
للأمّة العربيّة في مجال تعاطيها الشأن السياسيّ. 
ولكم كنا نتمتى أن يطال تحليل جعيط قضيّتين أشار إليهما في باكورة أعماله (الشخصية 
العربية الإسلاميّة والمصير العربي» ص 26 وما بعدها) وما زالتا موقوفتين في فكرنا 
العربيّ الإسلاميّ إلى حدّ الآنء وهما مسألة «إدخال الإسلام الشعب العربيٍ في التاريخ» 
عبر إرشاده إلى التمدّن»؛ ثم مسألة «تأكيد الإسلام مبدأ الدولة من حيث هو ثورة ذهنية». = 


مقدمة 19 


تلطيفها عبر إسباغ نمس نفسانى- شخصاني عليها لتغدو قولاً بتصادف المميّزات 
الشخصية الاستثنائيّة للنبي مع ما كان يتطلبه الظرف التاريخي لعصرهء كما نجد 
ذلك عند طيب تيزينى 06 أو انها ترى أن لا محرّك للتاريخ إلا الاقتصاد كما 


برق ذلك المستشرىق ا ماكسيم رودنسون (100182508 عدل:ة34) حين اعتبر 
أن تكوّن الدولة النبويّة كان الحلّ الوحيد المتاح تاريخيًاً لحل التناقض الطبقي في 
الجزيرة العربيّة وقتذاك» وأنّ حتميّة التقدّم التاريخي كانت تفرضه فرضاً «إذ لو لم 
يكن محمّدء لكان هناك محمّد”*2؛ أو كما نجد عند فيكتور سخاب وقد رأى 
أن التجارة كانت العنصر الحاسم في التغيّر الاجتماعيّ الذي سيفرز أوضاعاً 
جديدة هي ما سيعمل الإسلام الناشئ على ري 0 وهو نفس ما راه 
عبد الهادي عبد الرحمان حين اعتبر أن الحتمية التاريخية استتبعت ت تغييراً كاي 
اعتمد القوّة الحربيّة أساساً كي تُولد دولة المدينة*؛ کیا ل عجن 


المستشرق البريطانى وليام مونتغمري واط (11ه'17-بر 110120127 )W liam‏ حين 
قرن مسألة بروز الدولة المحمّدية بسيطرة الثراء التجاري على النظام الاجتماعيّ 


= وقد كرّر جعيط رأيه في مسألة انبثاق الدولة الإسلاميّة في آخر مؤلفاته (تاريخيّة الدعوة 
المحمّديّة في مَكَة ص129) بأنها كانت «تغييراً منطقياً». فيقول: (إِنَّ الدين التوحيدي 
المتجه إلى الإله ليس أبدأ كدين الآلهة الصغرى المألوفة: فهو يفرض منصطقيَاً تغييرات 
جذرية كالدّولة مثلاً ومعنى التاريخية). ويبدو أنه يجب انتظار الجزء الثالث من عمل 
جعيط المخصّص للشسّيرة النبويّة لمعرفة رأيه الحاسم في موضوع انبثاق الدولة من رحم 
الجاهليّة. نقول هذا رغم أن دراسات جعيط التطبيقية لمفهوم «التاريخ الكلئ» كانت أحد 
روافد تصوّرنا المنهجي لهذا البحثء. وأنْ نقده للاستشراق فتح أعيننا على بعض 
الثغرات المنهجيّة في الدراسات الغربيّة المخصّصة للفترة النبويّة. 
انظر نقد جعيط لرؤى بعض المستشرقين في كتابه المذكور آنفاًء وأيضاً في: أوروبا 
والإسلام» صدام الثقافة والحداثة» ط 1ء دار الظليعةء بيروت 1995ء خاصّة القسم 
الأوّل: نظرة الآخر: من النظرة القروسطية إلى النظرات الحديثة»ء ص70-10؛ وكذلك: 
الاستشراق يحتضرء مجلة الموقف التونسيّةء العدد 190» أكتوبر 1997. 

(23) مقدمات أولية في الإسلام المحمّدي الباكر» ص 386-382. 

Rodinson: Mahomet, p.112. (24) 

(25) إيلاف فُرَّش: رحلة الشتاء والصيف. ط 1ء كمبيو نشر والمركز الثقافي العرين» بيروت 
2 . 000 

(26) جذور القوّة الإسلاميّة: قراءة نقديّة لتاريخ الدعوة الإسلاميّة» دار الظليعة» بيروت» 
1988. 
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والأخلاقي في مَككة وانتقالها من اقتصاد بدوي إلى اقتصاد تجاري مما ولّد حاجة 
روحية تبلورت في ظهور الإسلام””2 . ه: 

وعلى غرار الخظ التقليديّ السابق» يبدو أصحاب هذا الخظ غير قادرين 
على استيعاب جميع المتغيّرات التي تحكمت في نشوء الإسلام» فهم يعزلون 
النصوص عن سياقاتها الموضوعيّة» ويعزلون الأحداث عن أبعادها الثقافيّةء 
ويعزلون السلوكيّات عن الأرحام التأويليّة الأولى (بمفهوم النماذج البدئيّة في 
الأدب عند نورثروب فراي”** التي تشكّلت فيها أفكاراً ومعتقدات قبل أن 
تتجلى سلوكاً وفعلاً. وأصحاب هذا الخظ يستميتون في سبيل أن يبدوا عقلانيّين 
حين يحاولون تخيّل الظروف التي عاشتها الجماعة الإسلاميّة الأولى وكأنّ ذلك 
كفيل بوضعهم على تماس مباشر معها. فهم يبدؤون دراساتهم عادة ببيان الظروف 
المناخيّة للجزيرة العربيّة وجوانب الحياة الاجتماعيّة فيها قبيل وإبّان ظهور 
الإسلام. والإشارة إلى الظروف السياسيّة الدوليّة على تخومهاء ومدى تأثر كل 


07 محمد فى مكة:: تغرين: شعبان يركات: هنشورات المكثية العضريّة ضيدا/ بيروت» 
لسلا ١‏ 
(28) تعني دراسة النماذج الأوليّة عند الناقد الكنديّ نورثروب فراي (عرإ۴ م0ط]:810) دراسة 
الرموز الأدبيّة باعتبارها أجزاءً من كلٌ» دون أن يعني ذلك أنّها نماذج خالدة معلقة في 
الفضاء. وهو يرى أن بعض تلك الرموز صور مشتركة بين الناس والثقافات» قابلة 
للاتصال والتنافذ والتداخل» وهي تدخل في نظام شكليّ للكلمات والمفاهيم (نسق من 
العلامات اللفظيّة) ينحو إلى أن يكون مستقلاً فى عالمه الخاص دون أن يدرك ذلك» 
وهذا النظام هو ما يمن من تصنيف تلك النماذج في فئات. انظر: فراي (نورثروب)» 
تشريح النقد» ترجمة: محيي الدين صبحي» الدار العربيّة للكتاب» تونس/ 
طرابلس 1991 . 
وتوجد دراسة تطبيقيّة هامّة بهذا المنظور تتناول الغصن الذهبى الذي كانت تضعه 
الشعوب القديمة في قبور كُبرائها بوصفه نموذجاً بدئباً» وهي ثبت وجود هذا النموذج 
عند العرب (قبيلة تَمُود) على غرار اليُونَان والبَابلِيّين والرومان. انظر: ستيتكيفيتش 
(ياروسلاف)» العرب والغصن الذهبئ: إعادة بناء الأسطورة العربية» ترجمة: سعيد 
الغانمي» المركز الثقافي العربي» الدار البيضاء/ بيروت 2005. 
ويلاحظ هنا تهرّب المترجم من نقل عنوان الكتاب كما هو في الانكليزيّة: محمّد 
والغصن الذهبي. .. 
Stetkevych (Jaroslav): Muhammad and the Golden Bough. Reconstructing Arabian‏ 
Myth, Indiana University Press, 1996.‏ 
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ذلك بالديانات المنتشرة هنا وهناك» ثم يضعون أنفسهم مكان النبيّ وأصحابه في 
مواجهة ما اعترض هؤلاء من مستجدّات الأمورء ليحكموا بعدها على سلوك 
النبَ وعلى أوامر القّرآن ونواهيه وعلى مواقف الصحابة من منظور عقلانيَ بحت 
محاولين تخيّل تلك المستجدّات بصفة عقلانيّة موضوعيّة. إلا أنها صفة باردة 
لا تراعي الأحاسيس ولا الدوافع كما كان يعيشها إنسان ذاك الزمان وبخاصّة 
مسألة الإيمان وجوانبها الوجدانيّة والقيميّة الأخلاقيّة سواء في بعدها الإسلاميّ 
كما يتجلّى من خلال مواقف الجماعة الإسلاميّة الأولىء أو في بُعدها الجاهليّ 
كنا يتجلى من خلال مواقف: الجماغات: الديتية الأخرى وعلى رأسها 
«الوثنيون»””©. وأصحاب هذا الخطّء في عقلانيّتهم الباردة تلك» يفصلون بين 
المناحي العَقَدِيّة والإيمانيّة التي يتحكّم فيها الدين وتدخل في مجاله من جهة 
أولق::والمتاعى الحياقئة الى سح ها ال والمتاخ كن حا ابا وال 
الاجتماعيّة الراسخة من جهة ثالثة؛ وهو ما يقلل من فعاليّة منهجهم في فهم 
المسألة بفعل الفصل بين البُعْدَيْن الدينئ والسياسي اللذين يجدان تعبيرهما داخل 
البنية الاجتماعيّة ومن خلالهاء لا من خارجها. 

وقد«يدا لا اول السبآلة فى شمو لها على غزان هذه الدراسنات: أمرا بعد 
المنال لا لتجاوزه قدرات الفرد الول فحسب» إذ هو يتجاوز أيضاً قُدرات أيّ 
مؤسّسة بحثيّة مهما كان حجمهاء بل لأنّه يتطلب بالخصوص تحقّق أمرين هامّين 
على المستوى المعرفيّ : 

1 - معرفة شاملة بالرحم التي تشكل فيها الإسلام» أي ما اصطلح على 
تسميته «المجتمع العربئ الجاهلئ» من حيث بناه الاجتماعيّة والاقتصادية 
والسياسيّة وبيئته وعقائده وعاداته» وتفاعلات تلك البنى مع المحيط الحضاري 
الخارجيّ بكل أبعاده من جهة أولى» وتفاعلات نواتج كل ذلك أيضا مع 
المستجدّات الظرفيّة والأحداث التاريخيّة من جهة ثانية» ثم تتبّع مسارات تلك 


(29) وهذا هو موقف المدرسة الأنغلوسكسونيّة الجديدة مثلاً عند كل من مايكل كوك 
وباتريسيا كراون من حيث الإصرار على تغييب البعد الروحي للتجربة الإسلاميّة الأولى 
التي تشكّل فيها الإسلام دين وثقافة وحصرها في أبعاد عرقيّة وسياسيّة واقتصاديّة (انظر 
أحد الهوامش السابقة). 


22 من المَّيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


المظاهر الحياتيّة وتطوّراتها وتحوّلاتها التي سمحت في لحظة تاريخيّة محددة 
بانبثاق عناصر جديدة تمنت من التأثير في المُجتمع الجاهلي برمته وتحويله إلى 
مجتمع الإسلامىّ». 

2 - معرفة عميقة بالبنى الاجتماعيّة والاقتصادية والسياسيّة والبيئيّة والعقدية 
التي مسّها التغيّر والأسباب التي أدّت إليه أو سمحت به» وتعيين العنصر أو 
جملة العناصر التي كان تغيّرها حاسماً في حصول التغيّر الكلي» وبيان الكيفيّات 
التي قت يها فلك التعتزات الجر ةن بان الظروف اللموضوعتد ‏ التباطة اتر 
الكلّي وجملة الممانعات التي لاقاها والدوافع البنيويّة العميقة التي شجّعت 
عليه . . 


وبهذاء وفي ظلّ ندرة البحوث الدقيقة المتخصّصة وفي ظل غياب الآثار 
الماديّة للمُجتمع المراد تحليل بناه من كتابات ونقائش لأسباب نعلمها جميعاً 
فضلا على التشؤّهات التاريخيّة للصور التي وصلتنا عنه بفعل الأغراض والأهواء 
سواء في المصادر الإسلاميّة أو في المصادر الأجنبيّة وهي بيزنطيّة ويهوديّة 
اناما فان إنجاز مثل هذا العمل يبدو أمراً شبه مستحيل ما لم نغيّر من طرائقنا 
ومناهجنا البحئيّة وما لم نخفُف من غلواء النظرة الشموليّة التي تريد تفسير 
الظواهر في كليتها وتعليلها في إطار نظريّ شامل جامع مانع. 


3 - موضوع البحث : التحليل الإناسيّ للمَبْسر الجاهليّ 

وأمام هذه الإشكالات المعرفيّة والنظريّة» وهي أكثر مما ذكرنا بلا شڭ»ء 
تراءى لنا أنه قد يكون من الأجدى في تحليل نشأة الإسلام الأوّلي اعتماد منهج 
استقرائن» وذلك عبر مُحاولة تحليل المسار الكَليّ لحركة التغيير الكليَ (الإسلام) 
من خلال تحليل المسارات الجزئيّة للظواهر المتغيّرة التي سمحت للمجتمع 
«الجاهليّ» بأن يغدو «إسلامياً»» مع الوعي الكامل بأنَ الكل الواحد (الأسلمة) 
لا يمثّل مجموع الأجزاء أي التغيّر على مستوى الظواهر والمؤسّسات على ما 
تبيّنه نظريّة الصيغة البنيويّة في علم النفس الإدراكي””” » بينما يحضر المُجتمع في 


Kohler (Wolfgang): Psychologie de la forme, Gallimard, Paris, 1964. 2300 
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كل جزء من أجزائه وتعبّر كل مؤسّسة وكل ظاهرة فيه عن الجماعة الاجتماعيّة في 
«كليتها») على ما تبينه المدرسة الفرنسية فى علم الاجتماع”!0. 


على أن التغيّر الذي يصيب الظواهر والمؤسّسات”2© يمكن أن يتَخذ ثلاثة 


a # 03 7‏ سا (33) , 5 4 ا »£ 


0310 


(32) 


(33) 


خامع افع رائلهه ان دوركهايم ثم چ مله مارسيل موسّ»ء وهما يريات أن الكلية 
الاجتماعيّة متولّدة جوّانيَاً وتعيد إنتاج نفسها باستمرار لتتآلف فيها كل الأبعاد الاجتماعيّة 
والاقتصادية والسياسية والحقوقية والجمالية إلخ . .. في تناسق عميق ورمزية معممة» 
ا ا الکن عا م تلك الا سادق كل د من أجزائه . 


Cf. Holier (Denis): «Malaise dans la sociologie», L’ Arc, n° 48, Aix-en-Provence, 


1972, pp.55-61. 
أن عرف المؤسّسة‎ )Marcel Mausئ) یق ااناس الفرنسي مارسيل موس‎ 
Regles publiques de pensée e1) بأنها «القواعد العموميّة للفكر والفعل»‎ (L istitution) 
. (d'action 
Cf. Mauss: Cuvres, t I, p. 25. 
إلا أن هذا التعريف يبدو فضفاضاً إذ هو يعني في آنٍ شيئين مختلفين: العمليّة المنتجة‎ 
لتلك القواعد من ناحية أولى» والتنظيم الناتج عنها والذي يدمج أعضاءه في نسق من‎ 
الإكراهات من ناحية ثانية. فالمؤسّس (1'1715/14:4:1) والمؤسّس (1”1511]:6) هنا وجهان‎ 
لعملة واحدة ما دامت البنية وعناصرها تُفرز بلا انقطاع قَيَّماً جديدة. لذاء وجب التمييز‎ 
على غرار ما فعل عالم الاجتماع والمؤرّخ الألماني ماكس فيبر (:18606 ×4) بين‎ 
الموّسسات السابقة في الوجود على الأفراد وهي لا تدين بوجودها إلى إرادة أعضائهاء‎ 
والتنظيمات: الي ت تمت وت اط اسمن كن سيل کی هدق عن ومن هناء فإننا‎ 
م بين «المؤسسات» و«التنظيمات» إذ نقصد بالمؤسسات «طرائق الفعل والشعور‎ 
والتفكير المتبلورة». وهي تقريباً «ثابتة» ومُكرهة ومفارقة للجماعة).‎ 
Cf. Boudon & Bourricaud: Dictionnaire E de la el P.327. 
وإذا ما كانت معظم «التنظيمات» تحيل على مسار متحدّر من «مؤسّسة»». فإِنَ‎ 
«المؤسّسات» وعلى العكس من ذلك» تُضفى طابعاً وظيفيّاً على العلاقة الموجودة بين‎ 
1 ْ وسائلها وأهدافها.‎ 
Cf. Abêlês (Marc): Pour une anthropologie des institutions, p.13. 
خيّرنا استخدام مصطلح «جؤواني» بمعنى الناشئ من الداخل مقابل اللّفظ الفرنسيّ‎ 
تمييزا له عن مصطلح «داخلي؟ (1116706) بمعنى «في الداخل». واستخدمنا‎ )67008676( 
مصطلح «براني» بمعنى «من الخارج» (20996) تا له عن مصطلح «خارجي»‎ 
1 أي في الخارج»‎ (externe) 
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والثبات ° وهي من وجهة نظر برّانيّة: التدمير والتغيّر والتبتي. ولئن كان للمرء 
أن يرى إلى هذه المسارات الثلاثة» من زاوية نظر بَعْدِيََّة فى صورة مسارات 
كناد وعد ته كن الوا E‏ الختن الحلقن امراك E‏ 
غاية من الأهميّة من الناحية النظريّة. أوّلهما أن يرى أن تلك المسارات كانت» 
لحظة ولادتها وانبثاقهاء متداخلة ومتعانقة إلى درجة الشك في إمكانيّة انفصالها 
مستقبلاً كمسارات متميّزة» بل وإلى درجة الشكٌ أيضاً في تعيين أيّ من تلك 
المسارات قد كان قدَّر هذه أو تلك من المؤسّسات التي كان محتما بحكم طبيعة 
حركة التغيير الكُلىَء أي الإسلام. أن تتغيّر أو بالأحرى أن يُمارس عليها فعل 
التغيير. 

والأمر الثاني أن يُنظر إلى أن فعل التغيير الذي مارسه الإسلام على بعض 
المؤسّسات الجاهليّة ما كان له أن يتحقّقء حتّى وإن كان مسنودا بالقول الإلهي» 
إلا في ظل ثلاثة شروط متآلفة ومتزامنة» هي التي ستسمح لحركة التغيير من 
التحقّق واقعاً. وهذه الشروط أحدها جوّاني/ بنيويّ بالنسبة للمؤسّسة المتعرّضة 
غير وهو أن تكون هده الم سي عولو ه5377 بوالسوظان الآخران اتاد 
وظيفيّان بالنسبة إلى المؤسّسة المراد تغييرهاء وهما أن تكون عمليّة التدمير أو 
التحوير مُتوائمة مع الحركة الكليّة للتغيير الاجتماعي في الاتجاه وفي القوّةء وأن 
يكون البديل المؤسّسي جاهزاً للحلول محلها فوراً وقادراً على أداء الوظائف التي 
تتطلبها منها حركة التغبير الكلية. 

على أله ليش مشتروط] أن تون الوظائف> السطلوبة من المؤنشينة البديلة 
جديدة تماماًء إذ يمكنها القيام بنفس وظائف المؤسّسة القديمة المتلاشية أو 
المحوّرة» إلا أن ذلك يتم في إطار توجّه عام جديد يفرض فيما يفرض إسناد 
وظائف جديدة لها لم يكن بإمكان المؤسّسة القديمة تلبيتها. كما يمكن لبعض 
الوظاتف الجطلرية أن تكون خحديدة اما وتضاذة لوؤظاتف“ المؤسسة القديمة إذا 


Rocher (Guy): Le changement social, p. 178. (34)‏ 
(35) أي قابلة للتفسّخ والانحلال أو التغيّره ومن ذلك أن تُبدي المؤسّسة المستهدفة «قُصُوراً 
وظيفياً» (dysfonctionnement)‏ أي عجزاً عن تحقيق بعض الوظائف المفترض أن تقوم 

بهاء أو يطرأ تغيّر على أحد عناصرها بما يؤثر في سيرورة بعض وظائفها . .. 
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ما كان الانّجاه العام للتغيير مُضَادًاً كلياً للاتجاه العام للمؤسّسة القديمة. 


وقد بدا لنا أن الإسلام لم يشذ عن مجمل هذه القواعد المتخكمة في كل 
حركة تغيّر تاريخي» إذ نجد أن تعامله مع السائد في المُجتمع الجاهليّ لم يخرج 
عن هذه المواقف المبدئيّة الثلاثة. ولئن كان السؤال التاريخي (في معنى التاريخ 
العامٌ) يتعلّق أساساً بالحدث المفصلي الهامٌ المتمثّل في انبثاق الدولة الإسلاميّة 
الأولى في وسط حضاريّ لم يشهد تاريخيّاً ظاهرة الدولة» فإِنّنا نعتقد أن السؤال 
الإناسيّ (الأنثروبولوجي) الصعب والمحوري الذي لم تتم الإجابة عليه إلى حدّ 
الآن هو: كيف استطاعت الدعوة الدينيّة للتّبيَ العربي أن تداور أو تُخاتل 
الإواليّات الناظمة للاجتماع القبليّ الجاهليّ المانعة لبروز سلطة سياسيّة مستقلة 
ومتعالية على المُجتمع» وتمكنت من إنشاء دولة ؟ 


إِنَنا نقترح بدلاً من دراسة ظاهرة انبثاق دولة النبيَ في عموميّتها وشموليّتها 
عبر نظرة أحاديّة يتمّ فيها تغليب عنصر تحليلي على غيره سواء كان الاقتصاد أو 
الدين أو التغيّر الاجتماعي» أو عبر القول ب«الحاجة الوحدويّة» أو متطلبات 
«التقدّم الحتميّ» لمسار التاريخ» إلخ. ..» أن نرگز على التغيّرات الهيكلية العميقة 
التي مسّت إحدى المؤسّسات الكلية التي كانت تنتظم المُجتمع القبليّ العربيّ ما 
قبل الإسلاميّ وتفرز اتّجاهاً معادياً لانبثاق دولة» وأن ندرس التحوّلات التي 
اكتنفت تلك المؤسّسة لا بفعل حركة الواقع» فهذا أمر يصعب رصده ولا يؤدّي 
إلا إلى افتراضات ستجد حتما ما يؤيّدها في الواقع المدروس» بل من خلال 
تحليل الفعل النبوي ذاته بوصفه الناظم الرئيسيّ لهندسة ما يعرف بدولة المدينة» 
في جدليّته مع المعطيات التاريخيّة لوسط الجزيرة العربيّة» سواء منها الموروثة أو 
المستجذة زمن الدعوة. 

لقد انبنت حركة الأسلمة التصاعديّة للمجتمع «الجاهلئ» باتجاه بناء «الدولة 
الإسلامية» عبر ما يمكن وصفه بجدليّة هدم وبناء مؤسّسيّة ارتكزت على ثلاثة 
متغيرات هي «التحريم) و«الإقرار) و«التغيير». تم بموجبها إنشاء مؤسسات بديلة 
لمؤسّسات «جاهليّة» قديمة شجبت ورُفضت وبالتالي هُدمتء أو إقرار مؤسّسات 
موجودة على حالهاء أو إدخال تحويرات على مؤسّسات موجودة بما يتماشى مع 
متطلبات الدولة الإسلامية الناهضة. 
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ومن هناء فإِنّ محاولة فهم الدوافع التي شكلت حركة التحريم الإسلاميّ 
لجملة من الممارسات الاجتماعيّة- الدينيّة التي كانت موجودة في الجزيرة العربيّة 
لحظة انبثاق الإسلام؛ أمر جدير بالاهتمام شرط أن يتم تحليل الأبعاد الدينيّة 
والاجتماعيّة والسياسيّة سواء المصرّح بها أو المغيّبة في عمليّة التحريم تلك إذ 
أن تحليل الأرحام التوليديّة التي تمحضت عنها تلك الممارسات التي سيدمغها 
التحريم الإسلاميّ من شأنه وحده إظهار أنها كانت إواليّات اجتماعيّة/ اقتصاديّة/ 
دينيّة/ سياسيّة لجلب مصالح ودرء مفاسد قد تكون صورتها غائبة عنّا راهنا . 


وبما أن تناول حركة التحريم تلك» في مختلف نواحيها مع تعدّد ميادينها 
وتباين مساراتهاء أمر أوسع من أن يتناول في إطار مثل هذا البحث» فإننا نقترح 
تناول واحدة من جملة الظواهر السوسيولوجيّة الكليّة في المجتمع العربيّ 
الجاهلئ» أي المتشكلة في مؤسّسة» وتتبّع مسار/ مسارات تحوّلها/ تحوّلاتها في 
سياق التحؤل الإسلاميّ؛ وذلك من خلال تحليل عملية التشريع التي اعتمدتها 
الحركة المحمّديّة لمواجهتها والمقاومات التي أبدتها تلك الظاهرة» وهو ما 
ستكون نتيجته في المحضّلة النهائية بروز ظاهرة سوسيولوجية كلية جديدة» مختلفة 
حتماً عن القديمة» لكنّها غير منقطعة عنها من حيث احتفاظها ببعض عناصر 
الظاهرة القديمة وسماتها. 


وقد بدا لنا أنه يمكن تطبيق هذا الضرب من التحليل على عدّة مؤسّسات 
«جاهليّة». إلا أنه قد يكون أكثر ملاءمة لتناول ما يمكن تسميته «مؤسّسة الْمَبيِر 
الجاهليّ». فقد بدا لنا أن تناول مسألة تحريم الإسلام للمَيْر بوصفه ممارسة 
«جاهليّة؛ وتحليل دوافع تحريمه من منظور إناسيّ» من شأنه تسليط أضواء جديدة 
عليه قد تؤدّي إلى اكتشاف أبعاده الدينيّة العميقة والخفيّة التي نظنّ أنها كانت 
وراء تحريمه» بل واكتشاف ما يتراءى لنا أنه أبعاد سياسيّة خطيرة في تنظيم 
المجتمع الجاهلي» وهي الأبعاد التي لم تحظ في المدوّنة الإسلاميّة» وفي 
الدراسات الاعف انئة أى الع الاه والمغاضة اها يما اسمن مد 


شام 


أهمية. 


وإِنَّ تساؤلنا حول الأبعاد الدينيّة الحقيقيّة لمؤسّسة المَيْسر ليجد تبريره في ما 
أولاه النّص القرآن لتلك الأبعاد بالذات من أهميّة» وهو ما يفرض التساؤل عن 





مقدّمة 27 


أسباب سكوت المصادر الإسلاميّة عن بيانهاء رغم إشارة المُرآن إليها حين قرن 
المَبْسِر بجملة من الممارسات الدينيّة والظقوسيّة الأخرى وأدخله بذلك في إطار 
منظومة دينيّة متكاملة نرى أنها كانت ذات وظائف حيويّة للمُجتمع الجاهلي. وهذا 
ما يبرّر في رأينا محاربة الإسلام تلك المنظومة جُملةء بما فيها المَيْسِرء سعياً إلى 
إحلال منظومته العقديّة محلها'©”. كما يفرض التساؤل أيضاً عن مغزى هذا 
التغييب» المتواصل إلى أيّامناء في ظلّ سيطرة قراءة أحاديّة للنّص الدينئ ترى في 
المستر مارا نهى عنه الإسلام لمجرّد درء مفسدة دون أن يجلب آی مصلحة. 


على أن التركيز على الأبعاد الدينية لمؤسّسة المَيْسِر لا ينبغي أن يحجب عنا 
جملة الرهانات الأخرى وخاصّة ذات الظبيعة الاجتماعيّة والاقتصاديّة التى 


اكتنفت عمليّة تحريم هذه المؤسّسة دينيًا بالتوازي مع عمل الدولة النبويّة على 
تدميرها بوصفها مؤسّسة شاملة لكل الأبعاد الدينيّة والاجتماعيّة والاقتصاديّة 
والحقوقيّة إلخ. .. اللازمة لاشتغال مُجتمع ين عن التنظم في إطار دولة. ومن 
هذا المنظورء فإنه ينبغي استحضار جميع الرهانات السياسيّة التي غذت حركة 
الممانعة في مُجتمع رافض لمبدأ الدولة» وتلك التي غذت حركة اجتماعية دينيّة 


(36) من أسباب قصور العلوم الشرعيّة الإسلاميّة التقليديّة وخاضة علوم القرآن عن طرح مثل 
هذه الإشكاليّات سيطرة المنهج التجزيئي عليها. وبما أن القرآن هو التص الأساسي التي 
ينطلق منه عملناء فسنقتصر هنا على إيراد وجهة نظر نقديّة متميّزة للعلامة محمّد باقر 
الصدر. يرى الصدر (مقدّمات في التفسير الموضوعي للقرآن» ص 12-10) أن هذا 
المنهج» حنّى في أوسع وأكمل صوره كما انتهت إليها عند ابن ماجه والظبريّ أواخر 
القرن الثالث» قد اقتصر على تناول القُرآن آية آية وفقاً لتسلسل تدوين الآيات فى 
المصحف العثمانيّ من سورة الفاتحة إلى سورة الناس» وبذلك؛ فإِنَّ المفسّر لا يخرج 
عن كونه يفسر «قطعات» القرآن ا بواسطة ما يؤمن به من أدوات ووسائل هى 
المأثور من الأحاديث أو آيات أخرى تشترك مع تلك الآية في مصطلح أو مفهوم 
وذلك بالقدر الذي يُلقي ضوءاً على مدلول القطعة القٌرآنيّة المستهدف تفسيرهاء مع 
مراعاة السياق الذي وردت ضمنه تلك القطعة في جميع تلك الحالات. وبهذاء فإنّ هذا 
المنهج في التفسير لم يتجاوز الكشف عن مفهوم ألفاظ القّرآن والمدلول اللّفظي لآياته: 
وهو ما جعل «حصيلة التفسير التجزيئي للقرآن الكريم كله تساوي على أفضل تقدير 
مجموعة مدلولات القُرآن الكريم ملحوظة بنظرة تجزيئيةء أي أنّنا سوف نحصل على 
أعداد كبيرة من المعارف والمدلولات القرآنية لكن في حالة تناثر وتراكم عددي دون أن 
نكتشف أوجه الارتباط» دون أن نكتشف التركيب العضويّ لهذه المجاميع من الأفكار». 
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جديدة تعمل على تجذير النزوع إلى إنشاء دولة على أرضيّة واقع دينيّ واجتماعيٌ 
واقتصادي رافض لهاء ومعَادٍ. 


ومن هناء رأينا أن تناول عمليّة تدمير «مؤسّسة المَيّسِر الجاهلي» وتعويضها 
بمؤسّسة أخرى نفترض أنها مؤسّسة الصدقة ضمن سياق تغيّر دينيٌ واجتماعيّ 
کان عون قن ركرة: لعن ا :لكك لجا ول ماله ا 
الإسلاميّة الأولى وتحليل الأرحام الأوليّة التي تولدت منها وفيهاء وأنّ تحليل 
مسار هذا التغيّر الهيكلي قد يكون مدخلا مناسباً لإعادة قراءة مفردات الدين 
الجاهلي العريخ لحطة اثيثاق الإسلام وتحليل الإواليات التي حكمت تجليانه 
الطقوسيّة بالخصوص والأسس التي انبنت عليها تلك الظقوس التي من أهمّها 
ل ا ا ا عض ا ات الجافلية ا 
بالمَيْسِر إلا بمعرفة دقيقة بتلك الممارسات ووعي أهميّتها واستحضار مدى 
خطورتها في تنظيم المجتمع الجاهليّ وضبط سلوكاته العامة بما فيها سلوكه 
السياسيئ» أي جميع ما كان الإسلام الوليد يهدف إلى تحطيمه في سبيل بناء 
منظومته المجتمعيّة الخاصّة في جميع أبعادهاء وبالتالي إرساء قواعد دولته. 


ولئن بدا هذا البحث مقتصراً على تناول مسألة تحريم المَيْسِرء فإن انخراط 
المَيْسر في منظومة عَقَدِيَة شعائريّة متكاملة استهدفها الإسلام بوصفه دينا يتضمّن 
بُعداً عقديّاً طقوسياً خاصًاً به يطرح نفسه بديلاً لجملة الممارسات الدينيّة الجاهليّة 
في المقام الأوّل» سيجعل بحثنا يمتدّ في الحقيقة ليشمل الدين الجاهلي في 
جملته وبيان أنّه كان ديناً نجومياً بالأساس» وإن كان ذا لَبُوس وثني في ظاهره» 
مع ما يطرحه هذا التحديد من رؤية جديدة لجملة من الات الإسلاميّة 
الأخرى المرتبطة بطقس المَيْسر وقد شملت بعض الأشربة والأطعمة مثل الخمر 
وذبائح الأنصاب. والإبل المسيّبة المحرّمة من وَضَائْل وبَحَائِْر وسَوَائْب» وبعض 
ا اف يع ا ا واا الاد وا مج اول هله المبنانل من 
طرح جديد لرؤية الإنسان العربي الجاهليّ لعالمه وأسلوب تفكيره في عيشه 
ومحيطه من حيث الترابط والتفاعل بين المعيش والمتخيّل» بعيداً عن التنميطات 
الجاهزة المتّهمة له بالغباوة عُموماً وبالماديّة الفجّة الخالية من كل بعد روحيّ 
على وجه الخصوص. وهو ما يستدعي أيضاً طرح حلول جديدة لبعض 
المعضلات التي لم تلقّ الحل بعد من قبيل تحديد طبيعة الممانعة القبليّة لانبثاق 





ية 29 


كيان دولة في وسط الجزيرة قبل الإسلام وبيان الدوافع الحقيقيّة للعنف القبلي 
(الحروب الدائمة والتغازي المستمرٌ)» وتحديد طبيعة موْسّسة الزعامة العربيّة 
الجاهليّة» وارتباط كل ذلك بمسائل نرى أن طرحها في إطار المنظور الذي 
نقترحه ربّما يوصل إلى تجلية بعض ما ران عليها من عُموض. 


ومن هناء فإِنّ هذا البحث سيتناول «المَيْسِر الجاهليّ» من منظور إناسيّ 
يجعل من تحريم الإسلام له أحد اهم المحاور التي وججهت حركة التغيير 
الإسلامي التي تُوّجت بانبثاق دولة مركزيّة لأوّل مرّة في بيئة رافضة للتنظم في 
إطار دولاني (من دولة)» وذلك بكشف الأبعاد الدينيّة والاجتماعيّة الخفيّة للمَيْسر 
بما يجعل منه مؤسسة ضرورية لانتظام الاجتماع القبلي» ومن ثمة مؤسسة سياسية 
مانعة لانبثاق سلطة سياسية مركزية وسط الجزيرة العربية كان على الإسلام خوض 
صراع ضدّها ليحقّق معجزته الكبرى ألا وهي تأسيس دولة» وهو ما لم تشر إليه 
أيّة دراسة سابقة على حدّ علمنا من بين تلك التي تناولت بصفة أساسيّة أو 
أشارت بصفة عرضيّة إلى مسألة «المَيْسر الجاهلئ». فكيف نظرت الدراسات 
السابقة إلى المسألة؟ ٠‏ 


4 - نقد الرؤى السابقة للمَنسر ومسألة تحريمه 


تناولت المصادر العربيّة وخاصّة كُتب تفسير القرآن والفقه والأدب على 
اختلاف توجُهاتها ومشاربها مسألة المَيْسر من منظور ديني بحت في سبيل بيان 
أسباب تحريمه دينيّاً (من حيث إن المَيْسِر قِمَار) وتبرير ذاك التحريم أخلاقيًاً (أكل 
المال بالباطل والإيمان بالحظ) واجتماعيّاً (إهمال العيال في سبيل القِمّار وتأجج 
البغضاء بين المتقامرين)» مع متابعة النص القرآني في مسألة تقرير وجود منافع 
للمَيّسر حصرت فى منفعتين فحسب هما: لذة الفوز فى القَمّار» ولذة المنّ على 
الفقراء بالرّبح. 
مسألة المَيْسر بمسألة الاستقسام بالأزلام من حيث هو ممارسة دينيّة» فإنْ أا منها 
لم يحاول تجاوز الرؤية التقليديّة نحو بيان الجوانب الأخرى للمَيْسِره أي تلك 
المتعلّقة بالنواحى الاجتماعيّة والسياسيّة والاقتصاديّة. 
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والأغرب من ذلك حقاً أن تكون الدراسات العربيّة المعاصرة المتناولة 
EE‏ كرها في سياق أشمل (الدراسات الأدبيّة والتاريخيّة المخصّصة 
للفترة الجاهليّة أو المختصّة بقضايا المال أو السياسة الماليّة في الإسلام مثلاً) أو 
الع شمر ی الى و ی کے ر 
نفس الإطار التقليديّ» هذا إن لم تتم الإشارة فيها إلى المَيّْسِر بأنه «من حُرافات 
العرب» دون تجشّم عناء أيّ توضيح للبعد «الخُرافيَ» المزعوم» على غرار ما 
تجذه مقلا عد مازون عبود . وعلى سيل المتال) فقد اققضصرت: قراسة مدت 
ثلاثة أسفار كاملة خصّصها خليل عبد الكريم للبحث في المُجتمع الإسلاميّ 
الأوؤّل» على سطرين فحسب للإشارة إلى ما أسماه «معضلة المَيُسِراء وقد 
حصرها في القِمَار وقرنها بمسألة الخمر حاسماً أمر المسألتين معا في جملة يتيمة 
صترعو صن ضو ا و 
الخمر والمَئِسِر من الأدواء الاجتماعية التي ضربت مُجتمع أثرب [كذا] وتغلغلت 
في أحشائه وتمكنت منهء فإنّه (ص) قَدِم المدينة وهم يشربون الخمر ويأكلون 
القَمَار»”*. انتهى كلام المؤلف! 


أمّا عبد الغنئ أحمد زيتونى» فقد خصّص فصلا فى كتابه الإنسان فى الشعر 
الجاهلى للمسألة الدينيّة فى الشعر الجاهلئ دون أن يشير فيه إلى مسألة المَيْسِر 
من قريب أو بعيد» وكأنه لم يكن لها أي بعد دين أكده الشعر الجاهلي نفسه كما 
سنرى لاحقاً. إلا أنّنا تفاجأ بتناوله هذه المسألة فى الفصل المخصّص لظاهرة 

(39) ا و ا وك -. 5 
الكرم مايرا في كلك تعايدا سريا كزيمة NN‏ 
يسمّى «الكرم العربئ». إلا أنه في تناوله هذاء يختزل الباعث على ذاك الكرم في 
أسباب بيئيّة ونفسيّة» مدّعياً أن الدافع إليه» وبالنتيجة إلى المَيْسِر بصفته شكلاً من 
أشكاله» هو نفسيّ فردي محض يتلخص في بحث العربيئ عن الذكر الحسن 
فحسب » وهو ما يعنئى تغييباً كاملاً للبعد الاجتماعن الذي نوراه نا سين بالضرورة 


(37) عبود (مارون)» أدب العرب» ص 17. 

(38) عبد الكريم (خليل)ء شدو الربابة بأحوال مُجتمع الصحابةء السفر الثالث: الصحابة 
والمجتمع:ء ص 161. 

(39) انظر: زيتوني» الإنسان في الشعر الجاهلي؛ وخاصة الفصل الثالث: الكرم» ص 287 
وما بعدها. 


على ما يصفه الباحث ذاته من اجدب بيئيٰ يدفع نحو الكرم دفعاً» كما يقول! 


على أن البُعد الاجتماعىّ للمَيْسِر قد يكون حاضراً في بعض الدراسات» 
رغم أن حضوره عنواناً من العناوين في كتاب لا يعني بالضرورة حضوره الفعليٌ 
في التناول والتحليل. فقد اقتصر عبد الحميد قطامش مثلاً عند تحليله الأمثال 
الجاهليّة المتعلقة بالمَيْسر في كتابه المخصّص للأمثال العربيّة على إيراد جملة 
يتيمة حول المسألة لا تقدّم أيّ تفسير اجتماعئ لوجود أمثال عربيّة بشأن امير 
رغم إشارته إلى البواعث الاجتماعيّة الداعية إليه حيث يقول: «وكان المَئِسِر شائعاً 
بين الأغنياء من عرب الجاهلّة» وكانت له بواعث اجتماعيّة نعثر عليها كثيراً في 
الاسر الجاملي. وفي مقذمة هذه البواعث الجُود والقرى» وإغائة الفقراء 
والمُْوزِين 40( . انتھی! 

أمَا شوقي ضيف» فإنّه لم يشر إلى المَيْسِر في مؤلفه عن العصر الجاهليّ 
الاق سملتية يعفن مسافيا به وبين ع القَمَارء فهو يقول: «هناك آفات كانت 
تشيع في هذا المجتمع الجاهلى لعل أهمّها الخمر واستباحة النساء والقَمَار»"“ 
ثم يقرّر أن القِمّار هو المَيْير فيقول: كانت الخمر وما يتبعها من استباحة النساء 
شائعة في هذا العصرء ٠‏ وكان يشيع معها القِمَار أو المَيْر» مشيراً في ثلاثة كر 
إلى المَيّسِر بوصفه قِمَاراً على الإبل وإلى نهي الإسلام عنه لأنّه «من الآفات 
الاجتماعيّة»”*“. وينتهي الموضوع! 

ما البحوث التاريخيّة المتعلّقة بحقبة «الجاهليّة المتأخرة»» وهي الحقبة التي 
تهمنا على وجه الخصوص» فسنقتصر على إيراد مثالين منها لبيان غياب تناول 
مسألة الميسر رغم أهمّيتها في فهم بقيّة «أوابد الحاهلية»“. وتان الاك الارل 
بآخر بحث تاريخ جامعئ متخصّص تمّ إنجازه في تونس في إطار الدكتوراه سنة 


(40) قطامش. الأمثال العربيّة: دراسة تاريخيّة تحليلية» ص 378. 

(41) شوقى ضيف العصر الجاهلىن.ء ص70. 

۰ E. 443 

(43) على خطى القلقشندي في استخدامه هذا المصطلح الدالٌ على خطابات الأدب الشعبيّ 
العربيّ في الجاهلية» فهي حسب تعريفه «أمور كانت للعرب في الجاهلية» بعضها يجري 
مجرى الديانات» وبعضها يجري مجرى الاصطلاحات والعادات» وبعضها يجري مجرى 
الخُرافات» (صُبح الأغشّى» ج 1» ص398). 
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3 من قبل الباحثة حياة قطاط وحمل عنواناً مثيراً هو : العرب فى الجاهليّة 
الأخيرة والإسلام السكوة دراي الثر ورور ج041 ترون NN eae‏ 
لمسألة المَيْسِر حوالى عشرة أسطر فقط» ثمانية منها اقتباس مباشر ومُبتسَّر من 
تعريف ابن منظور له في لسان العرب وسطران آخران للتعليق عليه ننقلهما حرفياً : 
«نتطلّب هذه العمليّة اجتماعاً يذكر بذلك الذي يتم لتناول أو تقاسم الوليمة 
الجماعيّة» ممًا يفسّر سبب تحريم الإسلام لهذه العادة المرتبطة بالوثنيّة ولكل ما 
يمت لها بصلة»“. ويقف الكلام بالباحثة عند هذا الحدّ دون أيّ توضيح لمعنى 
ارتباط المَيْسِر بالوثنيّة أو تفسير سبب ممانعة الإسلام للوليمة الجماعيّةء ناهيك 
عن تعريفها على الأقلَّ كما توردها الأدييّات الفرويديّة خاصة. 

أمّا المثال الثانى» مَتَعلق بآخر كتاب صادر عن باحث تونسی أيضاً بداية 
العام 2007 حول «تاريخيّة الدعوة المحمدية في مَكَة) للمؤرخ التونسي هشام 
جحعلط5”7*: وقد خضصّص كامل الفصل الثانى منه لدراسة الحياة اليوميّة لعرب 
الجاهليّة من بى قرابة وديانة وطقوس»› وات كالعمُرة والحج والجِمّى 
والحَرّم والحُمُس والتجارة والإيلاف» وعادات من قَرّى وضيافة وتغاز. إلا أنه 
لم يُشِر إلى المَيّْسِر البتة وكأنه لم يكن في أقل تقدير ممارسة اجتماعيّة ذات أهميّة 
للمجتمع المراد دراسة جذور الإسلام المنبثقة عنه وفيه من زاوية «أنثروبولوجيّة») 
كما يُصرّح. فإذا ما كان مؤرّخنا تناول بعمق كبير مسألة تفاعل الإسلام مع 
مُمارسات جاهليّة أخرى ذات علاقة وطيدة بِالمَيْسِره بوصفه مخصوصا بالإبل» 
كالتشييب والعَثْر والإطعام””*» فإنّه لم يشر بتاتاً إلى هذا الظقس رغم حضور 


(44) قطاط (حياة). العرب في الجاهلية الأخيرة والإسلام المبكر: دراسة أنثروبولوجيّة» رسالة 
دكتوراه في التاريخ» إشراف: منيرة شابوطوء جامعة تونس الأولى» كليّة العلوم 
الإنسانيّة والاجتماعيّة بتونس» أكتوبر 2003 (مكتبة الكليّة المذكورة تحت رقم 6428 1). 

(45) نفسهء ص 351. والباحثة فى تعليقها هذاء بل وعلى طول بحثهاء لا تفسّر 
مدى ارتباط المَيْسِر بالوثنيّة. كما أنّها لا تفسّر كيف توضلت إلى جعل مجرّد تشابه 
المَيْسِر مع اجتماع الناس لوليمة جماعية السبب الوحيد في تحريم الإسلام له. 

(46) جعيطء تاريخيّة الدعوة المحمّدتّة.» خاصّة الفصل الثاني : أنثروبولوجيا تاريخيّة» ص 43- 
9. 

(47) هنا يتحدّث جعيط عمًا أسماه ١مؤسّسة‏ ثقافية تعبّر عن مفهوم العطاء» ويكاد في حديثه هذا 
يلامس مسألة المَيْسِر في عمقها لولا تركيزه على المعطى النفعيّ المباشر للإطعام» = 





تحريمه بقوّة في القرآن مما يشي بأهمّيته بالتسبة للمُجتمع الجاهلي المراد فهم 
كيفيّة انبثاق الإسلام منه وفيه. 

وعلى غرار الدراسات التاريخيّة والأدبيّة الحضاريّة» لم تخل التفاسير 
القرآنيّة المعاصرة من التقصير في بيان كيفيّة المَيْسر» بل وبّخل معظمها على 
القرّاء حتّى بنقل ما ورد بشأنه في التفاسير الكلاسيكيّة. فهذا عبد الرحمان 
السعدي مثلاً يقتصر في تفسيره القرآنء وهو في قرابة ألف صفحة» على جملة 
يتيمة لتعريف المَيْسِر فيقول «والمَيسِر هو جميع المغالبات التي فيها عض من 
الجانبين» كالمراهنة ونحوها»*“» ولا يتجشّم حتى عناء بيان المقصود بالمراهنة. 


على أن الحقّ يقتضي التنويه إلى أن بعض الدارسين العرب المحدثين» 
ممّن أشار إلى المَيْسِرء قد عبّر بالفعل عن وعي» وإن كان مشوباً ببعض 
الضبابيّة» بوجود أبعاد مهمّة ومغيّبة للمسألة» وأنْ بعض هذا البعض أل على 
ضرورة إجلاء ما يحيط بها من غموض. فقد سبق للباحث مبروك المتاعي مثلاً أن 
رأى في المَيّسِر مجرّد قِمّار معبّر عن نوع من الكرم أو الإحسان تجاه الفقراء 
والمحتاجين بدافع شخصي هو تلذّذ الرابح بالفوز”“» قبل أن يقدّم بحثاً حول 


= بوصفه أحد وجوه العطاء» وربطه بالتبادل في معناه الاقتصاديّ المحض» ثم بالمعطى 
النفسي الاجتماعيّ بوصفه وسيلة للهيمنة على الآخرين. وهذا ما جعل المفهوم يبتعد 
عن المعاني التي نرى أن الإطعام كان يُعبّر عنهاء أي كونه ظاهرة اجتماعيّة كليّة يمثل 
المَيْسِر أحد وجوههاء وهي معان دينيّة وسياسيّة في المقام الأوّل تعلق بالعقيدة بوصفها 
رؤية وجوديّة للذات وللعالم» وبكيفيّة انتظام الجماعة داخل العالم» بما يتجاوز الفرد 
ويتعالى على الجماعة من حيث الأسبقيّة في الوجود والضرورة الحيويّة والقسرية 
الأخلاقيّة/ الدينيّة والرسوخ البنيويّ في اللاوعي الجمعيّ والشمول الاجتماعي على ما 
سنحاول بيانه. يقول جعيط (تاريخية الدعوة المحمّديّة. ٠...‏ ص 51): «العطاء من أهم 
ما أفرزه الفكر البشريّ ومرتبط بالتبادل. أنا أعطي لكي تعطيني» ومن له مال أكثر من غيره 
يعطي بالضرورة ليبرّر ثروته وليهيمن على الآخرين بكرمه. ولان المُجتمع لا يستقيم من 
دون ذلك. وليست هذه المؤسسة اللاواعية والموروثة من سمات المجتمع البدائيّ فقط. 
بل من سمات كل المُجتمعات التاريخيةء فقد درسها عن كثب جورج دوبي بخصوص 
أوروبا الوسطىء وبين جتداً آنها كانت عصب الحركة الاقتصادية» . 

(48) السعدي» تيسير الكريم الرحمان في تفسير كلام المتّان» ص 243 (تفسير سورة المائدة). 

(49) تحت عنوان فرعي هو: الكرم على الفقراء والأرامل والمحتاجين وضعاف الحال من = 
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المال في الشعر العربيّ أشار فيه إلى فكرة جديرة بالنظر تعبّر عن تطوّر رؤيته 
للمسألة مفادها أن المَيْسِر كان «حركة فتوّة». وهو بصفته تلك «ظاهرة معقّدة لا 
بذ لفهمها من جميع وجوهها من أن نزيل ما أحاط بها من الغموض ونخلّصها 
مما علق بها من دلالات التحقير الناجمة عن موقف الإسلام منها باعتبارها ضربا 
من ألعاب القِمّارء وهو ما بقي من معناها عالقاً بأذهان الكاقة. فالمَيْير أوسع من 
أن يكون مجرّد لعبة للحظ والترفيه» وأثرى معنى». إلا أن المتاعي لم يذهب إلى 
أبعد من ذلك في تحليل هذا الوجه المهمّ من مصارف المال في الجاهليّة» وبقى 
بالتالي حبيس النظرة التقليديّة للميّسر بوصفه «أحد أشكال الرفد» دون أن يتابع ما 
دعا إليه من ضرورة الكشف عن أبعاده الخفيّة وما طالب به من جلاء لمعانيه 
اله (50. 


كما نجد من بين أولئك الباحثين ممّن عبّر عن وعي بأهميّة دراسة ظاهرة 
المَيِسِرء الباحث إحسان سركيس وقد بشر بقرب حل ما اكتنف ما أسماه «ظاهرة 
الميسر» من ألغاز في قوله: «إِن شيوع هذه الظاهرة لأمر يستوقف النظر. ولعل 
وسائل التحليل اليوم تعين على استكناه بعض دواعيهاء وبالتالي تمككن من 
تصوّرها رد فعل اختياري على جبريّة الحياة بإدخال عنصر المصادفة والاحتماليٌ 
إليها. ويدخل في هذا عنصر جديد غير الفروسيّة وغير اللذة الجنسيّة وغير نشوة 
الخمرء عنصر غير المتوقع أو غير المحكوم بالجبريّة والحتميّة» ممثّلاً تلك 
الرعشة التي يحسّها لاعبو المَيْسِر. إن هذا الشكل من اللعب» في منحاه العام 
إتما يحمل إمكان تعدّد النتائج. وإدخال الاحتماليّ الكيفيّ وارتقاب أمر لا يمكن 
توقعه مسبقاً. وكلّ ذلك خروج» ولو عن طريق اللعب» على الضرورة وإفساح 
المحال للمصادفة. . . إن اقتران المَيّسر بظاهرة الكرم لا يعدو مثيله في مجال 


ت الأجوار الأقارب أو من الأباعد. يدخل المتاعي في مؤلّف آخر له (المفضّليات: دراسة 
في مُيون الشعر العرب القديم» ص 98) المَيْسِر في هذا الباب فيقول عن الكرم: «وهو 
نوعان: نوع يتمثّل في أن يقامر المُوسِرون'(في المَيِسِر) ويقسم الرابح مربوحه على 
الفقراء» ويبدو من خلال المفضليات أن الغاية من لعب المَيِسِر هي تلذّذ الرابح بالربح 
وهذه خاصّة الإحسان إلى الفقراء (نكاد نجد هذه الظاهرة كلما ذكر لعب المَبِسِر). .. 
والنوع الثاني من الإحسان إلى الفقراء أن يقصدوا بيت الكريم فيطعمهم». 

(50) انظر: المتاعي» المال في الشعر العربنء ص 303 وما بعدها. 





الخمرة. وهو لا يحمل من الدلالة أكثر من حلع قيم واقع ومُجتمع قُبَليّ 
صحراوي على تطلعات تود د أن تخرج من إسارها. فضلاً عما في الحود والسخاء 
من استشعار الحريّة أو نوع من الحرّية لا يدع ندحة لأشكال أوسع منها»'. 

إلا أن هذه المحاولة على تاها الواضح بالدراسات الئقسية الحديثة» لم 
«ظاهرة» من علميّة وما يبشَّر به من انفتاح على العلوم الاجتماعيّة» فإِنْ الباحث 
لم يتمكن من الخروج من عباءة الرؤية التقليدية بدليل عدم تحرجه من استخدام 
مصطلح «البدعة) الفقهئ التقليدي لتوصيف «الظاهرة)» فهر يصف الميسر يانه 
مجر د (ابدعة أملتها إرادة خروج البعض من الجاهليين عن أعراف القبيلة. وتعبير 
عن حرّية مبتغاة»”2©. وإذا ما كان التّمّس الديني الواضح في هذه العبارة مُنْبئاً عن 
فهم تقليدي الال فإن حصر الدوافع آل الميسر في إرادة الخروج عن القبيلة 
فحسب» ينم من جهته عن ربط ضمنيّ بينه وبين ظاهرة «الصعلكة» في المجتمع 
الجاهلي قُبَيْل الإسلام» وهذا أمر شائع في كثير من الدراسات الأدبيّة القديمة 
منها والحديثة نرأه انا للصّواب بحسب ما سنحاول سانه قو هذا البحث. 

كما وجدنا أيضاً في ثنايا بعض الدراسات الأدبيّة العربيّة إشارات تُنبئ عن 
وعي بأهميّة دراسة مسألة المَيْسِر في إضاءة بعض الجوانب المظلمة من حياة 
رت الاه :غاتة-والذيتئة مها علن وجه الخصرضن. ومن هذه الدراسات 
تلك التي باشرها أستاذنا علي الغيضاوي في بحثه الإحساس بالوّمان ذ في ر 
العربى”” ° فقد وجدنا عنده إشارات هامّة حول تضمّن «الاستقسام بالأرْلَام» 
ا تعلق في أن بالدين والسحر والكهانةء وهر ما كان وراء اعتباره امن 
مظاهر مقاومة المحهول وهتك حححب الغيب ومحاولة الاظلاع على ما يحبؤه 
المستقبل مما مَنَاهٌ المَانِى وخظه القدر». كما أشار الغيضاوي أيضاً إلى وجود 


(51) سركيس» مدخل إلى الأدب الجاهلى» ص 248-247. 

(52) نفسه. ۰ 

(53) الغيضاوي (على). الإحساس بالزمان فى الشعر العربن من الأصول حتّى نهاية القرن 
الغانى للم ورات كل الات ره خا ب الا 244 السلسل : 
آذات» تون 2001. 
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أبعاد في المَيْسِر تجعله يتجاوز كونه أحد تنويعات الاستقسام بالأزلام» فهو 
ينطوي علاوة عن إرادة الكشف عن الغيب على بعد ظُقُوسيَ «ذي دلالة بعيدة 
ومهمة شأنه شأن العطاء الواسع في زمن القحط». وهو من هذه الناحية امن 
مظاهر الكرم البطولي» الدال باعتماد محاكاة القدر في تقسيمه الحظوظ عن طريق 
القداح «على محاولة رمزيّة للحد من انقلاب الزمان بأهله ولحمله على المساعفة» 
حين القحط والجدب. ومن هناء فإن المَيْير «طقس سحري» بدليل ما نجده فى 
الشعر الجاهليّ من إشارات إلى زجر الياسر قذحه بحثاً عن سبل التأثير فيه 
بالكلمة الخالقة» وهو ما يثبت أنه كانت للمَيّسِر «وظيفة شعائريّة فى إطار الوثنيّة 
من جهة أنَّ المُجتمعات الوثنيّة التى تعيش الكفاف تُغدق فى سبيل آلهتها ما تُغدق 
کے تر كما لو کات دی ری ان وه بالغالن فى طاو فين 
البوتلاتش (11»10مط) المنتشر عند كثير من شعوب العالم والذي سدق للأناس 
الفرنسيٌ مارسيل موس )Marce1 Muss(‏ أن فصل القول فيه في مصئفه مقالة فى 
الهبة „(Essai sur le don)‏ ورغم ما تكتسيه إشارات الغيضاوي إلى الميسِر 95 
أهمّية كبيرة بوصفه طقسا سحريًاً لمحاكاة القدر وسبيلاً إلى مساعدة الفقراء حين 
الجدب. فإِنْ طبيعة بحثه الأدبيّة'©” جعلته يقتصر على عرض رؤيته دون محاولة 
الغوص وراء الدلالات الإناسيّة العميقة التى تكتنف ارتباط المَيْسر بمسألة الزمان 
في الشعر الجاهليّ» وأقل تلك الدلالات ارتباطه بغياب نجم المُرَيًا في فترة معيّنة 
من السنةء وهو ما لم يفت الغيضاوي الإشارة إليهء بما يعنيه ذلك من ارتباط 
بالتقويم المعتمد عند عرب الجاهليّة» وهو تقويم رأى باحثنا أنه كان تقويما 
اا ا کی ی ی النثرة المكس م نه 
للمَيْسر» وهو التحديد الذي سنرى لاحقاً مدى أهمّيته في الكشف عن بعض 
الأبعاد الدينيّة المغيّبة لطقس المَيّسِر وارتباطها بحركة النجوم التي كان يقوم عليها 
التقويم الجاهليء وقد كان تقويماً نجميًاً لا شمسيًاً قمرياً كما سنحاول إثباته”7©, 


(54) الاقتباسات مستقاة من الصفحات 258 إلى 260 من الكتاب المذكور. 

(55) سيتمٌ لاحقاً في غضون هذا البحث تناول طقس البوتلاتش ومصئّف مارسيل مومنّ المذكور 
بأكثر تفصيل. (وقد صدر هذا الكتاب عن دار الكتاب الجديد المتحدة» 2014). 

(56) يدل على ذلك عنوان القسم الأول من أطروحته الذي استقينا منه رؤيته للمَيّسِر: "إطار 
أدب لدراسة الزمان في الشعر الجاهلي'. والجدير بالذّكر أنّنا قمنا بتشجيع من أستاذنا = 


وبالتالي تقوم عليه الديانة الجاهليّة نفسها. فقد كان الزمن العربيّ الجاهليّ يتضمّن 
فترات مقدسّة خاصّة بالظقوس الدينيّة من حجّ وعمرة» ومَيْسِر أيضا. 

أمَا زُهدي الخواجاء فقد أشار في بحثه الجانب الخُلّْقَىَ في الشعر الجاهلي 
إلى ما للمَيْسِر من أهميّة من الناحية الاجتماعيّة من حيث دوره في تكريس 
أخلاقيّة الجماعة العربيّة» إلا أنه لم يدفع بتساؤلاته إلى مداها الأقصى واكتفى 
بتبريرات كلاسيكيّة لمسألة تحريمه في الإسلام. يقول الخواجا: «اختلف القِمَار 
المتعارف عليه حاليّاً عن المَيْسِرء فلاعب القِمّار كلّ هدفه الربح المادّي 
لشخصه. وأمًا المَيْسِر فكان يلجأ إليه الكرماء من العرب في أوقات الجدب 
والقحط. فكانوا ينحرون الإبل لإطعام الضعفاء أو توزيع لحمها على الفقراء 
ويتكمّل بثمنها الذي يخسر في اللّعب». إِلَّا أنّ نفس الباحث يفترض تبريرات 
اأخلاقويّة» ذات تقس وعظي لتحريم المَيْسِر بقوله: «وأمَا تحريم الإسلام له 
فلريّما أن الخاسر لا يدفع الثمن عن طيب خاطرء وشبيه بهذا النذْرُء فالنذر في 
الإسلام مكروه لنفس الغاية» فلم يلزم الإنسان نفسه بشيء ربما يعجز عن الوفاء 
به فيوقع نفسه بالإثم أو ربّما ضيّق على نفسه وأهله؟ وريّما أن من أسباب 
التحريم قتل الوقت فيما لا طائل فيه واعتبار حصول الفقراء على الظعام بهذا 
الأسلوب ذلّة. والإسلام يحت على العمل الشريف ولا يحبّذ التواني والكسل 
والقعود للاستجداء. وكذلك فإن التفاخر بعمل الخير والعطاء ربّما اعتبره الإسلام 
من النفاق والرياء» وكلاهما محرم منهيٰ عنه 2370 

أمَا عن المقاربات التي رامت دراسة الشعر الجاهلي من زاوية إناسيّةء فإنها 


لم تخرج في رأينا عُموماً عن الإطار الوصفي البيانيَّ. ومن ذلك ما قام به 
عبد الملك مُرتاض في مقاربته الإناسيّة (حسب وصفه) للمعلّقات السبع والتي لم 


- علي الغيضاوي حين كان مديراً لمعهد بورقيبة للات الحيّة بتونس بترجمة كتاب موس 
هذا لأوّل مرّة إلى اللّغة العربيّة» وسيصدر بالتوازي مع كتابنا هذا عن دار الكتاب 
الجديد المتحدة سبيروت. 

(57) اقتصرنا في كتابنا هذا على لمحة مبسّطة للمسألة إذ سيتمٌ تفصيلها في كتابنا الزمن 
المقدس بين الجاهليّة والإسلام: قراءة إناسيّة في طقوس الحجّ والعُمْرة والنسيء الذي 
سيصدر قريبا عن دار الكتاب الجديد المتحدة ببيروت. 

(58) الخواجاء الجانب الخلقي في الشعر الجاهلي» ص 364. 








38 من المَيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


يَزِدْ فيها عندنا حين تناول مسألة المَيْسِره عن متابعة ما رسخ في الوجدان العربي 
العام بدليل قوله بشأنها : «وواضح أن هذه اللّعبة لم تكن تلفت لوجه الله ولا 
رغبة في إطعام الفقراء والمساكين» ولا تطلعاً إلى التخفيف من عناء المعوزين› 
ولكتها كانت قِمَاراً كان أغنياء أهل الجاهليّة يأتونه تباهياً وتفاخراًء وتعالياً 
وتكابراًء لا كرماً ولا سخاء. وإِلّا فما كان يمنعهم من أن يتصدّقوا على 
المحتاجين دون هذا التهويل الإعلامي؟» ‏ . 


أمَا أهمّ الإشارات في هذا المنحى» فقد وردت بالخصوص عند ممثلي ما 
يسمّيه بعضهم «مدرسة التفسير الأسطوريّ للشعر الجاهلي» مثل على البطل 
ونصرت عبد الرحمان وأحمد زكيّ ومصطفى الشورى وإبراهيم محمّد وغيرهم 
ممّن يُوْخذ عليهم بالخصوص إرادة حل مغاليق الدين الجاهلي بمفاتيح ظتوا أنها 
لا توجد إلا في الشعر الجاهلي. ومن هناء كانت إشاراتهم إلى المَيّْسِر عامّة وغير 
فوك نشي إلى واد تمن ا قن ا ع ارفا واف فيل احمة 
كمال زكيّ حين ربط بين قيم الفروسيّة والبطولة من جهة» وبين البَعْد الدينيّ 
للمَبّسِر من جهة أخرى» لكن بصورة غامضة لا تشفي غليل الباحث الموضوعي» 
فهو يقول: ([إِنَ] بقايا الشعر الذي عرض للمَئِسِر قد اختصٌ به الشعراء الفرسان 
الذين برزوا في مضمار البطولة» وكانت الناقة البَلِيَة التي تَعْقّل عند قبر أحدهم 
لتموت هُزالاء فهي إذن قربان لمعبود» صورة لفضله» وريّما متممة لعملية ضرب 
القداح في المياسرة من حيث هي طقس شعائريَ خاض»'“. دون أن يوضح لِمّ 


(59) مرتاض (عبد الملك)» السبع المعلقات: مقاربة سيمائية/ أنشروبولوجية لنصوصهاء 
منشورات اتحاد الكتّاب العرب» دمشق 1998. 

(60) يوجد عرض نقدي» لكن من وجهة نظر تقليدية محض» لبعض هذه الإشارات عند: 
البسيوني (محمّد أبو المجد علئ)» "اتجاه معاصر في دراسة الشعر العربي القديمء 
الانّجاه الأسطوريّ: عرض وتقويم ' » حوليات كلية الآداب والعلوم الاجتماعية» الحولية 
2 الرسالة 188ء جامعة الكويت 2002. 
وانظر نقداً للمنهج الأسطوري في الشعرالعربيّ القديم عند: روميّة (وهب أحمد)» شعرنا 
القديم والنقد الجديدء عالم المعرفة العدد 207», الكويت 1996ء الفصل الثاني: 'رؤية 
تقويميّة لموقف المدرسة الأسطوريّة في نقد شعرنا القديم" (ص136-29). 

(61) زكئ (أحمد كمال)ء 'التفسير الأسطوريّ للشّعر القديم". فصولء المجلد الأول 
العدد 3 القاهرة 1981» ص 160. 
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وطقس البليّة» والأبعاد الظقوسيّة الشعائرية للميسر. 

أمَا الدراسات الاستشراقيّة» فالظاهر أنها لم تسلم هي الأخرى من نفس 
القصور حين أخذت بالرؤية الإسلاميّة التقليديّة للمَيُسِر واعتبرته «أحد أشكال 
الرفد والضيافة وتعبيراً عن الكرم في بيئة فقيرة جدباء» كما جاء عند المستشرق 
الألماني أنطون هوبر (e۲ط۸1u‏ 4۸10۸) وهو من أوائل من خصص بحثاً غك 
لر( :57001883 وياو أله كان لوقت هوي هذا :من الم اثر كين فى 
رؤية من أتى بعذده من الدارسين نخص بالذكر منهم بشر فارس في دراسته 
السوسيولوجيّة عن الشرف عند العرب قبل الإسلام التي اعتبر فيها المَيسر «وجها 
الصيت» لا عل وكذلك المستشرق هنري لامنس (147711©5 1767171) حين لم 
۴ في اي إلا احتكاراً للثروات دا فرديًاً عدون نحو الربح”*6.. كما لم 
يخرج يوسف شلحد عن هذا الإطار في دراسته المخصّصة للتضحية عند العرب 
رغم تميّزها وطرافتها. فقد رأى في المَيْسرء متأثراً في ذلك بطروحات المدرسة 
الاجتماعيّة الفرنسيّة» شكلاً من أشكال التبادل الاقتصادي في المُجتمعات البدائيّة 
بوصفه بديلاً من الحرب. وعوض تطوير هذا الربط الظريف بين المَيْسِر والحرب 
من زاوية تبرز وجهه السياسي» بقي شلحد سجين رؤيته الوظيفية واكتفى باعتبار 
المَيْسِر «مجرّد طريقة مقتعة لإغاثة المحتاجين من خلال طقس أضحوي متّجه إلى 
الآلهة بهدف طلب مساعدتها». أي فى المحصّلة مجرد وسيلة للتواصل بين 
الإلهيَّ والبشري عن طريق الظعام المشترك بين الظرفين» وهو ما أدّى به إلى 
له“ وهو ما يمكن الردٌ عليهء مبدئيّاً ولحين تفصيل ذلك لاحقاًء بالقول بأنَ 


Huber (Anton): Uber das Meisir genannte Spiel der heidnischen Araber, Leipzig: (62) 
Druck von Breitkopf & Hûãrtel, 1883, 62 p. 


Farês (Bichr) : L' Honneur chez les Arabes avant Islam, pp.92-93. (63) 
Lammens: La Mecque d la veille de 'Hégire, pp.154-158. (64) 
Chelhod: Le Sacrifice chez les Arabes, pp. 192-194. (65) 


وغنيّ عن البيان هنا أن بحثنا سيكون» في بعض جوانبه» ردا مباشراً على الظروحات = 








40 


من المَيْسِر الجاهلٍ إلى الزكاة الإسلاميّة 


المَيْسِر أوسع وأثرى بنية ومقصدا من أن يكون مجرّد طقس دين ذي طابع وثنيّ» 
ناهيك عن حصره فی بعذه لصوي : 


ما توفيق فهدء فهو لم ير في المَيْسر إلا جانبه الترفيهي والتَّرَفِيَ بوصفه 


العبة ترفيهيّة للأغنياء””6. فرغم عُمق أطروحاته المتعلّقة بمبحث الكهانة العربيةء 
فإننا نأخذ عليه عدم تعمّقه في مسألة المَيْسِر رغم ربطه بينها وبين الاستقسام 
بالأرُلّام بوصفهما مظهرين لنفس الممارسة أي الكهانة. إلا أن تمييز فهد بينهما 
واعتباره المَيْسِر الوجه الدنيوي للممارسة والاستقسام بالأزلام وجهها الدينئ» 
أدَى به إلى عزل المَيْسِر عن بقيّة الممارسات المرتبطة به والتي ذكرها المُرآنء 
مالاا اف متكا اعت الور ان قن جردا و 


(66) 


(67) 
(68) 


التي يرى أصحابها أن الإسلام في صميمه دين بدوي حين اقتصر على تدمير اقتصاد 
البداوة دون أن يمس البنى السياسيّة القبليّة/ البدويّة» ومن هنا محاربته المَيْير بوصفه 
مبدأ اقتصادياً فحسب. كما سيكون ردا على الظروحات التي ترى أن الإسلام قد كان 
في أفضل الأحوال مبدأ اقتصاديّاً ذا طابع أخلاقيء وهو الموقف الذي يمثلّه 
بالخصوص يوسف شلحد وقد تركزت معظم أعماله على تحليل مقولة «بداوة الإسلام». 
وهي المقولة التي نرى أنها لا تعدو مجرّد مصادرة ذهنية ميتا- تاريخيّة متأثرة بمنحى 
استشراقي تَغْلّبِ عليه النزعة المركزيّة الأوروبيّة» أكثر من كونها حقيقة علميّة مبرّرة 
تارا 

فإذا أضفنا إلى ذلك انعدام أي دليل قوي ظاهريّاً على تخصيص جزء من الأضاحي 
المقدّمة في طقس المَيْسِر للآلهة» فإنْ أهمٌ عنصر يبني عليه شلحد نظريّته في كون 
المَيْسِر أحد تنويعات ما يسمّى «القربان المشترك» يغدو لاغيأًء ولا عبرة بالتالي بكلّ 
النتائج المتولّدة عن محاولته بسط نظريّة إميل دوركهايم في القربان على طقس المَيْسِرء 
ناهيك عن النتائج المرتبطة بتعميم تلك النظريّة على مسألة القُربان في الإسلام وخاضة 


ما تعلق منها بالهّدْي في الحجٌ والعقيقة (الأضحية عن المولود الجديد) على ما حاول 


بيانه في كتابه المشار إليه. 

وقد شدّدت الدراسات الإناسيّة الحديثة على عدم وجود نموذج كونيّ واحد للتضحية: 

وأكدت ضرورة البحث عند كل جماعة بشريّة عن التماسك الرمزيّ بين الظطقوس 

التضحويّة التي تبدو متنافرة غالباً في الظاهرء وضرورة ربطها ببقيّة الظقوس القريبة منها 

وبمجموع الفكر الرمزي للجماعة محل الدرس. 

Cf. Muller (Jean-Claude): «Mythologie et Sacrifice », Homme, n° 104, 1987, p.78. 
Fahd: La divination arabe, p.205. 


وقد كرّر فهد في مقاله حول المَيْسِر ضمن دائرة معارف الإسلام قوله بأن المَيْر مجرّد = 
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تساؤلات فهد عن حقيقة المَيْسِر المبثوئة على امتداد الصفحات التسع التي 
خصّصها للمسألة في كتابه المهمّء وإشارته إلى صعوبة الإجابة عنهاء تلخص 
شعوره بعدم الاهتداء إلى تلك الحقيقة» وهو ما نراه نتيجة منطقية لاعتماده 
قضادرات كلاسبكتة شان طبيعة الدين الجاهلى بنى عليها أسئلته حول 
ال الد E TE TE‏ من أسئلة» وهى أسئلة 
هامّة بلا شك لكنّها ليست ألغازاً مستحيلة الحل برأيناء فإِنّ فهد ا 
بحيرته تجاه ما أسماه «السرٌ وراء تحريم الإسلام المَيْسِر دون تحريم بقيّة الألعاب 
المعروفة في اللجاهلية)790. 

أمّا الدراسات المخصّصة حصراً لمسألة المَيْسِرء فهي تقتصر على حدّ 
علمناء على دراسة يتيمة للشيخ عبد السلام محمّد هارون» نرى أنه لم يخرج فيها 
عن الرؤية التقليديّة المتوارثة للمسألة رغم محاولته النظر إليها من زاوية اجتماعية 
نفسيّة نجحت جزئياً في إخراجها من الإطار الشائع بأنّها مجرّد قِمَارء إلا أتها لم 
تخرج بها عن إطار التفسير المعتمد على المقال الظبيعي الذي يقول بشقاء 
الاقتصاد البدوي/ البدائيئ. وقد لخص الشيخ هارون نظرته تلك في قوله: «ولم 
يكن المَيْسر عند العرب لهواً يتلهّون بهء أو لعبة يلعبونهاء إِنّما كان نظاما 


3 لعبة حظ لا أبعاد أخرى فيهاء بل وتسرّع في إرجاع تسمية المَيْسِر إلى استخدام 
الحُرّضّة يده اليسرى في استخراج القداح حتى أنه ترجم لفظ المَيْير بعبارة (الك معز عا 
1م ). كما خلط فهد في هذا المقال بين حظوظ القداح وأنصباء الجَزُور» فجعل 
حظوظ القداح مرة عشرة ومرة ثمانية وعشرين. 

Cf. Fahd: «Al-Maysir», in: Encyclopédie de ['Islam, t. vi, pp. 915 - 6 

(69) من بين الأسئلة التي طرحها فهد معضلة أن يكون المَيْسِر على صيغة (مَفْعِل) من الفعل 
(يَسَرّ) التي قد تكون دالّة على ظرف زمان وظرف مكان في آن» والحال أن المنطق 
يستدعى أن يكون اللّفظ على صيغة (مِفْعَل) كما يقول» وذهابه بالتالى فى تفسير سر 
الما نها غزيياً كتاذ اد وها باستخداء التشرف على «التزمر يده البسرى ن 
استخراج قداحه. وممًا يدل عن قصور منهجه عن فهم حقيقة المَيّسِر إشارته إلى عدم 
وجود ما يعين على معرفة الفترة التي كان يلعب فيها المَيْسِره وعدم قيام دليل على 
وجود علاقة بين المَيْسِر والتنجيم؛ وعدم الحسم في تعيين الظابع الوثنيّ للمَيْسِرء 
وعُموض العلاقة بين المَبْير والخمر» إلخ. .. 


=Fahd: La divination arabe, pp.204-214. (70) 
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اجتماعياً. دعتهم إليه ظروفهم المعيشتّة. وساقتهم إليه طباعهم البدويّة» فالباعث 
الحقيقي عليه كان الكرم وكان التباهي بالكرم. . . وكان من بواعثه أيضاً إعانة 
الفقراء»"”. 

وهكذا يتبيّن أن الدراسات الحاليّة لمسألة المَيْسِر يمكن حصرها في إطار 
تصنيفى عام يتضمن مقالاً اسع جاغا فل وهو ما تمثله الدراسات الدينيّة 
الإسلامية والاستشراقيّة... ومقال نقديّ لكنه ظرفي يدفع إليه تنامي الخطاب 
الدينن براه التقليديّة لمسألة المَيْسرء وهو مقال تحرّكه (إرادة أيديولوجيّة» فى 
مواجهة محاولات الخطاب الديني «السلفي» المعاصر توسيع دائرة الميسر المحرّم 
لتشمل ممارسات اجتماعيّة واقتصاديّة مما يدخل فى إطار المستجذات الحضارية 
«الغربيّة»!2'. وأخيراً مقال نقديّ جديد وليد يتوسّل العلميّة» لكنّه يلقى صُعوبات 
منهجية ومعرفية» هو ما يحاول بحثنا هذا الانخراط فيه. 


5 الإطار النظريٌ العام للبحث 

يثير استخدام مصطلح «المجتمعات البدائيّة» زد« )نمم 50616145) للدّلالة 
على المجتمعات القديمة التي لم تعرف ظاهرتي الكتابة والدولة» التباسا وبلبلة 
في الأذهان. فالمصطلح يبدو» رغم شيوعه» قاصراً عن التوصيف الدقيق لتلك 
المُجتمعات التي يُشار عُموماً إلى أنّها لم تدخل «التاريخ» كما هو مفهوم من قبل 
الفكر التاريخي الأوروبن”7". وبما أن هذا «الفكر التاريخي» من إفراز النزعة 


- ويكرّر فهد حيرته مرّة ثالثة في مقاله حول الاستقسام بِالْأَزْلَام في دائرة معارف الإسلام. 
وهي حيرة يبدو أن سببها عدم ملاحظة البّعْد الديني للمَيْسِر وقصره على الاستقسام 
بالأَزلَام. 

Cf. Fahd: «Istiksam», in: Encyclopédie de Islam, t. iv, p. 275 (pp. 275-276). 

(71) هارون (عبد السلام محمّد)ء المَيْسر والأَرْلآم: دراسة تاريخية اجتماعية أدبية» ودعوة إلى 
إصلاح اجتماعيّ» مكتبة السنّة» القاهرة 1987ء ص 17. 

(72) يدخل الخطاب الدينى السلفى المعاصر لعب الورق والرهان الرياضى واليانصيب 
والتأمين على الحوادث في باب المَيْير المحرّم شرعاًء إضافة إلى ما اعتبره السلف من 
هذا الباب كالشطرنج والنرّد والبيوعات الفاسدة (الغررء الملامسةء المنابذة» بيع 
الغائب. ..). والأمثلة على ذلك شائعة لا فائدة في ذكرها. 

30) قبيسي (حسن)» رودنسون وني الإسلام» ص 54. 








المركزيّة الحضاريّة الأوروببّة Eurocentrisme)‏ )2747 فهو يبين باعتماده مصطلح 
«البدائيّة» وتنويعاته المخمفة من قبيل «المُجتمعات ما قبل الحديثة» أو «التقليديّة) 
أو «المجرّأة» أو «دون دولة» أو «دون كتابة» عن نظرة استعلائيّة تجاه تاريخ 
المجتمعات غير الأوروبيّة بما فيها المجتمع العربيّ قبل الإسلام» ويضعها 
بوصفها «الآخر) في خانة المُجتمعات اللاتاريخية الجامدة التي لم تعرف تغيّراً. 

ولعل وصم المجتمع العربيّ للجزيرة قبل الإسلام خلال الفترة الإسلامية 
اللاحقة بأنّه «جاهليّ»» ينم هو أيضاً عن نظرة دونية وإقصائيّة تصنّفه بمعنى من 
المعاني في خانة المجتمعات «البدائيّة» بحكم عدم شهوده ظاهرة الدولة 
بالخصوص. فقد سبق للعلامة عبد الرحمان بن خلدون أن رأى فيه «مجتمعا 
اقا اسا أن تقفو ا لاسا وانه:وون! الاس يظل جما 
وشا ا كما راع ف الفقهاء المسلمون قديمهم وحديثهم غا دون 
الفطرة»”© لا يستقيم له وجود ولا اجتماع إلا عن طريق الدين (الإسلاميّ 
طبعاً!)» وكأنٌ ذاك المُجتمع لم يكن يتوفر على دين في حين يشير القّرآن إلى 
العكس ماع : ولک دک وى دين # [الكافرون: 6]. ولئن كان مثل هذا الأمر 
مبرّراً في المؤلّفات الكلاسيكيّة الإسلاميّة» لأسباب نظتّها موضوعيّة تطلبتها طبيعة 
عصر التدوين بالخصوص» فإنْ وصمه بالبدائيّة من قبل بعض الباحثين العرب 
المعاصرين يغدو شططاً لا يبرّره سوى اتّباع ما ينتجه الغرب حول غيره من 
الشعوب من خطاب إقصائي ذي نزعة علمويّة» وهو ما يدعو إلى رؤية هذا 
الموقف وت عن زغ الى جل الذات صادرة عن رؤية مركزية لاا نجد 
توصيفاً لها سوى أنّها نَرْعة تابعة. وبالتالي نسخة مشوّهة عن المركزيّة 
الاوز N‏ 


(74) دكروب (محمّد حسين)» "الأنثروبولوجيا والأنويّة الحضاريّة للغرب ٠"‏ الفكر العربي» 
العدد 19ء بيروت 1981. ص 60 (ص68-58). 

(75) ابن خلدون» كتاب العبرء ج 1 (المقدمة)» ص 126. 

(76) قبيسي (حسن)» 'عناصر منهجيّة لبحث إشكاليّة المعرفة والسلطة في تهامة والحجاز 
قبيل الرسلام' ء في : المعرفة والسلطة في المجتمع العربيّ» ص 177. 

(77) انظر مثلاً على عند: عبد الرحمان (عبد الهادي). جذور القوّة الإسلاميّة: قراءة 
نقدية لتاريخ الدعوة الإإسلامية » دار الطليعة» بيروت»› 1988. = 
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ويبين الأناس الفرنسئ كلود ليفى ستروس (155ه1.61-51 146ه|0)) شطط 


يقول المؤلّف مثلاً بشأن مَكّة (ص 25): «وإذا كانت مَكة : تقع في منطقة قاحلة جرداءء 
فقيرة بلا زراعة أو صناعة فإن ذلك جعل حياتها في البداية بدائية الطابع تعتمد على الرعي 
وبعض الأمطار التي قد تتساقط» وبالتالي كانت ديانتها بدائية أيضاً وبسيطة بحكم بساطة 
الحياة نفسها». وسنرى لاحقاً تهافت مثل هذه النظرة. 

أمّا موقف إلياس فرح من الجاهلية العربيّة «من منظور حضاريٌ ثورئ! حسب زعمه» 
فهو أيديولوجي محض» فهو يقول (مقذمة في دراسة المُجتمع العربي والحضارة العربيّة؛ 
ص 43): «المُجتمع الجاهليٍ كان يشكو من تناقضات أساسية تتمثل أولاً في التجزئة 
والانقسام والتناحر والتشتت» وطغيان التناقضات الثانويّة التي كان يغذيها الصراع الصراع القبلي؛ 
وتتمثل ثانياً بالتخلف الفكريّ والروحي المتجلي في الوثنية والتخلّف الحضاريّ تجاه 
الإمبراطوريتات المحاورةء والتخلف الاجتماعي الماثل في بعض العادات والتقاليد 
الاجتماعية» (التشديد من عندنا). 

ويرى مارون عبّود (أدب العرب. ص 17) أن «البدويّ قليل الدين قلّما يكترث لما 
يد وقد يغثر البدوي ٠‏ في رحلة على حجر يمتّل مخلوقاً بعض التمثيل فيأتي به إلى 
الكَعْبَة حيث ينصبه إِلهاً يتقيه ويخشاه. ثم يستشيره في فى المهمات». 

أمّا إبراهيم الفيّومي» فيقول عن عرب الجاهلية (في الفكر الديني الجاهلي قبل الإسلامء 
ص مر «وإذا نظرنا إلى تقدّمهم العقلي نجد أن أفكارهم الدينية شاذة وبسيطة» وإذا 
سلطنا عليها أضواء التاريخ نجد لديهم نوعا من أحط أنواع الوئنية» (التشديد من عندنا). 
كما يقول شاكر النابلسيٌ (المال والهلال : الموانع والدوافع الاقتصاديّة لظهور الإسلام » 
ص 43-42): «وكانت الوثنية تشكل دين الأكثربة» وكانت العقائد الدينية غير السماويّة 
بدائية وساذجة عموماً. .. وكان العربي يعبد حجراً یوما مَاء فإذا وجد أفضل منه في اليوم 
التالي رماه وعبد حجراً آخر جديداً. . . وكان بعض العرب القلة يعبدون بعض النجوم 
والكواكب». (التشديد من عندنا). 

ونحن لا نريد مناقشة النابلسيَّ في طرحه العام لمسألة ظهور الإسلام» رغم أن الأمر 
ليس بهذه البساطة حتى يُختزل في دوافع اقتصاديّة محض» بل قد يكون جماع الأمر 
كله فى ما يعتبره البعض من قبيل تلك «التفاصيل» التى أورد النابلسئ نفسه بعضها مثل : 
من هم أولئك «العرب القلة» الّذين كانوا «يعبدون بعض النجوم»؟ وما علاقتهم بالوثنّة ؟ 
وهل كانوا أفراداً متفرّقين في القبائل أم جماعات قبليّة ؟ وما مدى تأثير عقائدهم في 
الإسلام الناشئ ؟ وما هي العقائد الوثنيّة في الديانة العربيّة التي درسها النابلسي حتّى 
يحكم ببدائيّتها وسذاجتها ؟ إلخ. .. أليست هذه «تفاصيل» مهمّة لا يمكن فهم ظهور 
الإسلام إلا بالحسم فيها والحكم بشأنها من منطلق موضوعيّ يستلزم بلا شك تمحيصاً 
علميًا رصينا؟ 

على أن أهمٌّ باحث عرب يمكن أن نوجه إليه النقد بهذا الخصوص هو يوسف شلحد = 

















هذه النظرة الاستنقاصيّة. ويؤكّد أن كل المجتمعات المسمّاة «بدائيّة؛ قد طرأت 
عليها جميع أنواع التغيّرات ومرّت بفترات تأزِّم وفترات ازدهار» مما يجعلها 
بالضرورة ضمن سياق التاريخ لا خارجه» لكنّها اختارت سبلا مختلفة عمّا عرفته 
المجتمعات الأوروبيّة يمكن تلخيص آليّتها العامّة بأنها «المقاومة اليائسة لكل 
تحؤل في بنيتها من شأنه أن يولد تاريخاً في صلبها)”79. 


وبهذا المعنى» فإن مُجتمع وسط الجزيرة العربيّة قبيل الإسلام هو مجتمع 
تاريخيٌ من حيث شهود بناه تغيّرات كانت في أصل انبثاق الإسلام منه وفيه. إلا 
أن مقاومته العنيفة والمستميتة للتغيير المتمثّل في الحركة المحمّديّة» وضعته أيضا 
في خانة المجتمعات اللاتاريخيّة؛ فهو في آن داخل التاريخ وخارجه. وبناء على 
هته الختوصية؛ إن توصي التتمم اللجاقلن يانه مجح #غابر)'يمعتى 
«حضور الماضي المستدام في الحاضراء وجيه ومبرّر تماماً"””. 


= في أوّل مؤلّفاته (نحو نظريّة جديدة في علم الاجتماع الديني» ط 1ء دار الفارابي» 
بيروت 2003). فرغم أهميّة هذا الكتاب في الدعوة لأوّل مرّة في تاريخ الفكر العربيّ 
الحديث إلى دراسة الظاهرة الدينية بعنظور علميء فان شلحد ملأه بعبارات ١غير‏ 
موضوعتة» تجاه المجتمعات البدائية وا فهى عنده: «مجتمعات متأخرة» (ص 89)» 
واشعوب منحطة)» (ص 107). «تعاني انمره الفكري» (ص 110) و«في حالة من 
التوخش والبؤس لا تضاهيها حالة» (ص 111) و«عقليتها رمزيّة غامضة معكرة غير مرتبة) 
(ص 153) و«البدائى كالطفل لا يقيس الأمور إلا بالإضافة إلى نفسه وبالأؤلى إلى قبيلتهء 
والعاطفة مالكة ا (ص 155). 

Lévi-Strauss: / Anthropologie structurale, p. 376. (78) 

(79) هذا ما يقترحه الأناس المأسوف عليه حسن قبيسي (ت 2007) اعتماداً على ابن منظور 
(رودنسون ونبئ الإسلام» ص 54). فقد جاء في الان (ج 5» ص 3» مادّة غبر): 
اغبر الشيء يغبر غبوراً: مكث وذهب . . .والغابر الماضي» وهو من الأضداد. .. ويحتمل 
الغابر الوجهين» يعنى يعني الماضي والباقي». ونلفت الانتباه هنا إلى أن استخدام وصف 
اليل مذ Se GS‏ 
وننوّه هنا إلى أن الرجوع إلى لسان العرب لابن منظور قد أغنانا في أحيان كثيرة عن 
النظر في معاجم لغوية أخخرىء لآ ياغيان تاشر مؤلقه زمنيّاً فحسب» بل وبالخصوص 
لجمعه محتوى خمسة من أهمّ معاجم اللّغة العربيّة هي بحسب ما جاء في مقدّمة 
اللسان: النهاية في غريب الحديث والأثر لابن الأثير الجَزْريَ وتهذيب اللغة للأزهريّ 
والمُخكم لابن سِيدّه وتاج اللّغة وصحاح العربية للجوهري وحاشية ابن برّي عليها: 
التنبيه والإيضاح لما وقع في الصحاح . 





46 من المَيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


على أن هذا المُجتمع الغابر» رغم ما أبداه من مقاومة مستميتة» كان سبيله 
أن يدخل التاريخ بفعل التغيير الاجتماعيّ الذي بشّرت به وباشرته الحركة 
المحمّديّة'”*. ومن هنا أهميّة دراسة آليّات التغيير التي اعتمدتها تلك الحركة 
وعلى رأسها مسألة تحريم بعض الممارسات الموسومة بالجاهليّة. ولئن كانت 
بعض تلك الممارسات ذات بعد ديني في المقام الأوّل» فهي لا تعدم أبعادا 
اقتصاديّة واجتماعيّة وسياسيّة. ومن هذا الجانب» فإِنْ حركة التحريم لم تكن 
تهدف إلى مجرد منع ممارسات دينية بقدر ما كانت تهدف إلى إحداث تغييرات 
جذريّة في جملة تلك الأبعاد مُجتمعة. ونحن لا تعنينا مسألة التحريم هنا من 
حيث كونها فكرة دينيّة أو واقعة لاهوتيّة» بل باعتبارها واقعة اجتماعيّة في المقام 
الأول ذات علاقة وطيدة بوقائع اجتماعيّة أخرى سابقة عليها أو محايثة لهاء 
ف «الأفكار الدينية لا تعنى الأناس. سواء كانت صحيحة أو خاطئة. .. بل هو يرى 
أن المعتقدات عبارة عن وقائع اجتماعيّة لا وقائع لاهوتيةء فلا يهتمٌ إلا بالعلاقات 
التي تعقدها هذه الوقائع فيما بينها أو مع وقائع مُجتمعيّة أخرى. والمشكلات التي 
يدرسها مشكلات علمية» لا ميتافيزيقية ولا كينونية»'“ . 

وبما أن الظواهر الدينيّة ظواهر تاريخيّة «ولا وجود لحدث دين محض 
خارج نطاق التاريخ وخارج نطاق الزمان»!7©: أي خارج المُجتمع؛ إن التحريم 
بما هو منع» هو في معناه الأوّلي والمباشر تشريع» أي تقنين سلبيَ لقاعدة 
أخلاقيّة سلوكيّة يراد تجريم ممارستها (بالمعنى القانونيّ) أو تأثيمها (بالمعنى 
الديني)» ولا نخال أيّ تشريع جديد إلا مستهدفأ جَبّ وفسخ تشريع سابق له 
يساويه على الأقلّ في الأسباب المُجتمعيّة الموجبة لوجوده» كما يساويه أيضا من 
جهة أخرى في أة النتائح المتولدة عن تكريسة أو :فسخةه. اوبهذا المع فإن 
تحريم ممارسة ما لا يُقصد به في الحقيقة مجرّد ضرب وفسخ للممارسة في حدّ 


(80) هذا هو موقف المستشرق الفرنسي غودفروا- ديمومبين مثلاً الذي يرى أنّه «لا يمكننا 
فهم نشأة الإسلام ونجاحه إلا بوضعهما ضمن السياق العام للظروف الاجتماعية» علاوة 
عن التطؤر الديني في شبه الجزيرة العربية في بداية القرن السابع الميلادي». 
Cf. Gaudefroy-Demombynes (Maurice), Mahomet, Albin Michel, Paris, 1969, 2‏ 

(81) بريتشارد (إدوارد إيفانس)» ديانة البدائيين فى نظرتات الأناسين» ص 170. 

(82) إلياد (ميرسيا)» صُوَر ورمُوز» ص ٠.38‏ 


ا 47 


ذاتهاء إذ أن انغراسها في المُجتمع الذي أنشأها لتأدية وظائف معيّنة من شأنه أن 
يحميهاء وإنما يُقصد به أساساً ضرب البُنى الاجتماعيّة التي أنتجت الممارسة وما 
فا عر قلف العم رس ةمون دكار ا او لاق عير توفي وافلا ناك 
تلك الممنارسةوومتاتطيا:وشاكهياء ما ذلك الف رات ال 
ا ا ا ا ۰ 

وانطلاقاً من هذا المنظورء فإِنّنا نرى 1 التحريم الإسلامي لبعض 
الممارسات الجاهليّة كان يرمي أساساً إلى تحقيق هدفين متكاملين في نفس 
الوقت: 

1 - هدم أركان عقيدة وثنيّة نرى أنها كانت من القوّة بحيث تمكنت نسبيا 
من التصدّي للإسلام الناشئ وممانعة انتشاره وتجييش أنصارها لمحاربته عسكريًا 
ومنعه من بناء منظومة عَقَدِيَة جديدة بديلة. 

2 - هدم بنية اجتماعيّة قبليّة لا مكان لسلطة تنظيميّة بشريّة مركزيّة فيهاء 
وبناء إطار اجتماعيّ بديل تتولى تنظيمه سلطة مركزيّة بشريّة هي الدولة. 

ومن هناء رأينا أن تناول مسألة التحريم الإسلامي يقتضي : 

1 - اعتماد إطار نظريّ نرى فيه الدين» على إطلاقه» شأناً سياسيًاً في 
المقام الأول يهدف إلى ممانعة نشوء نصاب مستقل عن المُجتمع قد يتحوّل إل 
متحكم فيه ورف افيه الشآن السياسيٌ أمراً دينياً من حيث جوهر كينونته المرتبطة 
بحصول انقلاب في التصوّرات الدينيّة بما يسمح بنقل السلطة من داخل المجتمع 
إلى نصاب مستقل وخارج عنه: الدولة. 

2 - اعتماد مقاربة تفهميّة للدين الجاهلت بوصفه منظومة شاملة تتكامل فيها 
الراب ل راا را ك ا بي عبن فان الج ا 
«المفتت»» مع اعتبار هذا التفتت شرطاً ضروريًاً لمنع تكوّن أي تكتلات اجتماعيّة 
سياسيّة قد تمثل في لحظة ما خطراً على الوجود القبلى ذاته من حيث إنها تمثّل 
قري لا داج الان :قيس ليان ا او الدولة البو وو وو 


(83) قد يكون الأتاس الفرنسي بيار كلاستر أوّل من طرح بجديّة مسألة تداعيات التزايد = 
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ما يقتضي في جملة ما يقتضيه تحليلاً مقارناً للدين الجاهليّ مع الأديان التي 
كانت منتشرة فى المنطقة العربية لحظة ظهور الإسلام وما سبقه من أديان شهدتها 
تلك المنطقة وتأثر الدين الجاهلي بهاء وذلك في محاولة لفهم الأبعاد العَمَدِيّة 


- الديمغرافيَ على المُجتمعات البدائيّة بوصفه «تدفقاً» يعمل ضمن قوانين طبيعيّة ولا يمكن 
للمُجتمع البدائيّ ا ا فس علق | مالس و مون على رادا 
(الإجهاضء. قتل المواليد الجدد» محرّمات جنسية» . ..). ودون إرادة استبدال الحتمية 
الاقتصاديّة التي يرفضها كلاستر بشدّة بحتميّة ديمغرافيّة» فهو يستنتج من خلال دراساته 
المتعدّدة للعالم «البدائي» في أمريكا أن ضعف حجم السكان قد يكون الشرط الأساسيّ 
لوجود المُجتمعات البدائيّة» «إذ إنّ الأشياء لا يمكن لها أن تعمل إلاً إذا كان عدد الناس 
ضئيلاً جذاً. .. وتفتّت الأوطان والقبائل التي تسهر بعناية فائقة على الحفاظ على استقلالها 
وسط الع الذي تمثل جزءاً منه. هو الوسيلة الفعَالة لمنع تكؤن كتل اجتماعيّة 
سياسية تنخرط فيها الحماعات المحليّة. وبالتالي منع ظهور الدولة الموخدة» (مجتمع 
اللادولة» ص 209-208). 


& Cf. Clastres: «Elements de la déêmographie améridienne», 8 Homme, fasc. 8 (1-2), 
EHES, Paris, 1989. 


ونحن نشير من ناحيتنا إلى أن دراسة التمفصل بين الديمغرافيَ والسياسي في المجتمع 
العربن الجاهلي قد يكون أحد المداخل المهمّة لتحليل التأثيرات الّتى مارسها الأول 
على الثاني بواسطة الاجتماعيَء وفهم التحوّلات الاجتماعيّة التي قد يكون التزايد 
السكانيئ لحظة انبثاق الإسلام أحد أسبابها المباشرة. إلا أن هذا الاهتمام لا يعني تبني 
النظرة الاستشراقيّة الكلاسيكيّة التى عبّر عنها بالخصوص المستشرق دوبلر (إعءااuاD)‏ 
حين اعتبر أن أحد عناصر قرّة الإسلام قدرته على إعطاء هدف للانفجار الديمغرافي 
الذي كانت تشهده الجزيرة العربيّة مع انبلاج الإسلام وتحويل «التناحر القبلي الداخلي» 

إلى (جهاد ضد الخارج». 
Cf.Dubler (Cêsar E.): «Survivances de l’ancien Orient dans PlIslam», Studia Islamica,‏ 
.48 .م ,1957 n° VII, Librairie Larose, Paris,‏ 


ودون الخوض في مناقشة هذا الظرح وخاصّة اعتباره الاقتصاد في ظل التزايد السكاني 
اليب الرئيسيّ في الحروب القبلية: وهو ما ستناوله حين الحديث عن علاقة اله بير 
بالحرب عند العرب» نكتفي هنا بالقول بأنْ تحريم الإسلام قتل المواليد والوّأد 
والإجهاض وحضه بالمقابل على التزاوج والتزايد. ثم م محاربته التبدي وحضه على 
التمدّنء أمور قد تشير من بعض جوانبها إلى أهميّة اقتراحنا دراسة المسألة الديمغرافيّة 
وتداعياتها على مسألة أصل انبثاق مبدأ الدولة ونشأتها في العُموم» وأهميّتها من جانب 
ثان في تحليل وفهم مسألة تكوّن الدولة العربيّة الإسلاميّة الأولى التي انبثقت في 
المجتمع العربيّ الجاهليّ مع ولادة الإسلام. 


الخفية التى دفعت الإسلام الناشئ إلى تحريم ممارسات بعينها دون ار 
ومحاولة استشفاف الدواذ فع المسكوت عنها وغير المصرح بها - نحن نری ا 
سياسية فى جوهرها- 0 الممارسات التى كانت تؤكّد «التفتت» فى مواجهة 
«التوحيد» فى مختلف أبعاده: التوحيد الدينئ والاجتماعئ» وبالأخصٌ 


وبما أن تناول مسألة التحريم هذه في عُمومها أمر يتجاوز قدراتنا البحثيّة: 
فإننا نطرح تناول مسألة تحريم الإسلام لممارسة «جاهليّة) محدّدة نرى أنّها قد 
تكون مدخلاً مناسباً لفهم جملة «الممارسات الجاهليّة» الأخرى. وهي المَيْير. 
وف رااان عد ورا لاعت خا مستأنساً بما أنتجه تيار «المُجتمع المُضادٌ 
للدولة» الذي افتتحه في الإناسة الحديثة الفرنسيان بيار كلاستر (Pierre Clastres)‏ 
ومارسيل غوشيه (Marcel Gauche!)‏ وهو يعتمد» في مواجهة النزعة المركزية 
الأوروبيّة» فكرة محوريّة أساسها أن «المحتمعات البدائيّة» ليست «مُحتمعات دون 
دولة» بسبب عجزها الهيكليّ عن إفراز تنظيم يتَخذ شكل دولة» بل لأنّها في 
الحقيقة ١مُجتمعات‏ ضدٌّ الدولة»“. فأصحاب هذا التيّار يرون أن غياب ل 
في المجتمعات الموصوفة/ الموصومة بالبدائية ئيّة لم يكن نتيجة عجز أو تأخر 
تاريخ فيهاء بل نتيجة قرارٍ واع انّخذته تلك المُجتمعات من أجل منع الدولة من 
الظهد (5©, 


(84) ستتكلّم عن الدولة طوال بحثنا في مفهومها الفيبريَ (نسبة إلى عالم الاجتماع الألمانيّ 
ماكس فيبر 7/6561 ×4) بوصفها إحدى (التحليّات التاريخيّة للشأن السياسي». فهي 

اتجمع للسيطرة السياسيّة ذو طابع مؤسّسي يحتكر فيه الحاكمون القَوَّة الماديّة الشرعية». 
Cf.Collectif (Sous la direction de Raymond Boudon, Philippe Besnard, Mohamed‏ 


Cherkaoui & Bernard-Pierre Lécuyer): Dictionnaire de la Sociologie, Librairie Lar- 
ousse, Paris 1990, article: Etat, p.82. 


وعلى خطى فيبر» نحاول دراسة مسألة الدولة من خلال تحليل التأثير المتبادل بين 
أنماط الاعتقادات وأشكال التنظيم الاجتماعيّ والأنساق الاقتصادية. 
(85) انظر بالخصوص: كلاسترء مجتمع اللادولة؛ وتقديمه لكتاب مارشل ساهلينز: 
Sahlins (Marshall): Age de pierre, ûge d'abondance, Gallimard, 1976.‏ 


Cf. Gauchet (Marcel): Le Désenchantement du monde : une histoire politique de la re- 
ligion, Cérès Editions, Tunis, 1995. 


وتوجد تفاصيل كثيرة وهامّة حول طروحات هذين المفكرين في التقديم والتعليق = 


50 من المَيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


وسعياً إلى ضبط المنظومة المؤتلفة لإواليّات المدافعة التي اعتمدها 
المجتمع العربيّ الغابر ضد انبثاق أي نصاب مستقل عنه قد يتحول إلى بؤرة 
سلطويّة سياسيّة تتحكم فيه» عُدنا إلى كتب الإخباريّين ودواوين الشعر العربيّ 
و ل ال ال ا عل الإسلام“. وقد انّضح من هذا التفضّي 
أن نزعة رفض الارتهان للآخر البشريّ كانت متجذرة عند العرب الغابرة بكيفيّة 
بارزة في ثقافتهم سلوكاً وأقوالاً. وقد أحسن ابن حزم الأندلسي التعبير عن تلك 
النزعة: «وكانت العرب بلا خلاف قوماً لَقَاحاً لا يملكهم أحد كمُضّر وربيعة 
وناد ومُضاعة2577 ققد اعتصر قن هذه العبارة نا يمكن أن كيه مدا اللقاحتة 
العربية» بمفهوم رفض الانقياد أي سلطة سياسيّة» وهو ما سيؤكّده مرّة أخرى 
حين الحديث عن هذه النزعة المميّزة للعرب لحظة انبثاق الإسلام بما يختزل كل 
معانيها المُضادّة للدّولة» إذ وضعها مقابل الرضى بجري الأحكام عليهم ودفع 
الزكاة»ء آي القبول بسيادة سلطة مستقلة عنهم والاعتراف بها من خلال دفع جزء 
من فائض الإنتاج لفائدتها'“*. 


. المتميّزين لعليَ حرب عند تعريبه مقالتين رائدتين لكل من كلاستر وغوشيه: كلاستر 
(بيار)» 'أثريّات العنف أو الحرب فى المجتمعات البدائية ' ؛ غوشيه (مارسيل)» "دين 
الفحى و جور الدؤلة (هياسة الدين الات ق حول آمل الت والنؤلة » “تعرين 
وتقديم : عل حرب» دار الحداثة» بيروت 1985. 
وتأصيلاً لمشروعيّة تطبيق مثل هذه الرؤية على المُجتمع العربيَ الجاهليّ» انظر : 
الزواري (رضا)ء "ملاحظات حول نظريّة المجتمع ضد الدولة"» الفكر العربي 
المعاصرء العدد 56/ 57. 1988. 

(86) يزخر الشعر الجاهلي بمعلومات إناسيّة حول الفترة الجاهليّة لم توف حقّها من البحث 
والتقضّيء وسنرى لاحقاً تهافت الادّعاء بأنّ معظم ذلك الشعر منحول خلال فترة 
التدوين. وتكفينا هنا مبدئيًاً إشارة أبي هلال العسكريّ (كتاب الصناعتين» ص 266) إلى 
أنّنا "لا نعرف أنساب العرب وتواريخها وأتامها ووقائعها إلا من جملة أشعارهاء فالشعر 
ديوان العرب» وخزانة حكمتها ومستنبط آدابهاء ومستودع علومها». 

(87) ابن حزم الأندلسيء الفِصّل في الملل والأهواء والنحل.ء ج2ء ص 85. 

(88) يقول ابن حزم: «وأمَا محمد ياء فلا يختلف أحد في مشرق الأرض وغربها آنه 4# أتى 
إلى قوم لَمَاح لا يقرّون بملك ولا يطيعون لأحد ولا ينقادون لرئيس. نشأ على هذا آباؤهم 
وأجدادهم وأسلافهم منذ ألوف من الأعوام. .. وهم أعداد عظيمة قد ملؤوا جزيرة العرب 
وهي نحو شهرين في شهرين» قد صارت طباعهم طباع السباع وهم ألوف الألوف قبائل 
وعشائر يتعضّب بعضهم لبعض أبداً. فدعاهم بلا مال ولا أتباع» بل خذله قومه. إلى أن = 


وإذا ما كانت بعض القبائل العربيّة الواقعة على أطراف الجزيرة العربيّة 
وتخومها قد خضعت في بعض الفترات السابقة على الإسلام لحكم الأجنبيّ أو 
للسّيطرة السياسيّة للدّول أو الامبراطوريّات المجاورة (كخضوع الغساسنة في 
الشام للروم في بيزنطة» واللخميين في العراق للساسانيين في فارس» وقبائل 
عربيّة من اليّمَن للحبشة أو لفارس)» فإنّه من الثابت تاريخيًاً أن قبائل وسط 
الجزيرة في الحجاز ونجد ويتِهَامّة لم تخضع طوال وجودها قبل انبثاق الدولة 
الإسلاميّة لأي سلطان سياسيّ أجنبيَ مباشرء فقد تواترت الأخبار بأن بني حنيفة 
سان اليمامة كانوا «قوماً لَقَاحاً لا يدينون بالظاعة للملوك»”“ وكذلك كان بنو 
E 8 a a‏ 1 (90) 
تميم أكبر القبائل العربية في سواد العراق وشرق الجزيرة ووسطها > وعدد كبير 
من القبائل العربيّة في بادية الشام كقبيلة بَهْراء مثلة717, 

كما سيدق لقن الآمر على فيل فر أنضياً فرك اتاق اللدغرة 
عليهاء ولكنّه لم يفلح» كالذي ذكروه عن عُنْمَان بن الحُوَيْرِث بن أسَّد بن عَبْد 
العُرّىء المعروف بالبطريق» من أنه طمع في مُلك مَكة» فلمًا عجز عن ذلك 
خرج إلى قَيْضَر سائلاً أن يملكه على فَرَيْشُ وأن يحملها على دينه فتدخل في 
طاعته» «(فتوج عثمان وولاه أمرَّ مَکة :فلا جاءهم بذلك فوا من أن يَدِينُوا 
لمَلِكٍ وصاح الأسْوّد بن أسّد بن عَبْدٍ العُرّى: ألا إن مَكّة حَيٌ لَقَاحٌّ لا تَدِينُ 
لِمَلِكِ. فلم يټم له مراده)”72. 


= ينحظوا من ذلك العرّ إلى عُرْم الزكاة» ومن الحرّية والظلم إلى جري الأحكام عليهم» 
(الفصل في الملل والأهواء والتّحَلء ج 2» ص247). 

(89) لسان العرب. ج2» ص409 (مادّة برح). 

(90) تذكر المصادر أن المتنبئ مُسَيْلِمَةَ الحَنَفِيَ (الكذاب حسب المأثور الإسلامي) رفع 
صلوات الغداة والظهر والعشاء عن بني تميم بعد زواجه من نبيّتهم سباح معلنا: إن 
بني تميم لَقَاح لا إناوة عليهم» يعني الخراج» فعامة بني تميم لاا يصلون هذه الصلوات 
إلى اليوم» (العسكري. الأوائل» ص 630). 

)91( «فإذا جزت جبل عاملة تريد قصد دمشق وحمص وما يليها فهي ديار غسّان من آل جفنة 
وغيرهم» فإن تياسرت من حمص عن البحر الكبير وهو بحر الروم وقعت في أرض بَهْرَاء 
حي لقاح لا يدينون وهم أهل سؤدد وعرّا (الهَمُدانيَ» صفة جزيرة العرب» ص 274). 

(92) السهّيليَء الروض الأئف. ج1.» ص112. ويذهب ابن سعيد الأندلسيّ (نشوة الطرب في = 
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ويبدو أن محاولة الروم السيطرة على بعض القبائل العربيّة اللّقاح عن طريق 
الدين لم تكن الوحيدة» فقد سبقتها أو على الأقل تزامنت معها محاولات فارسية 
من نفس القبيل كان مصيرها الفشل أيضاً. كما كانت المحاولات أيضاً من 
جانب الحبشة» فقد أراد أَبْرَهَة الأَشْرّم قبل قيادته «حملة الفيل» على مَكة أن يتوج 
محمّداً بن ُزاعي ملكاً على قبائل مُضَرء فاصطدم برفض قبيلة مهُذَيْل لهذا 
المشروع بل وتكفل أحد رجالها وهو عُرْوّة بن جِيَّاض المِلَاصِيّ بقتل ابن 


942 
ر اق 


- 


# 59 ام 7 
وتبتياً لاقتراح الفقيد هادي العلوي”» فإننا نعتمد مصطلح «اللْقَاحِيّة) 


= تاريخ جاهليّة العرب. ص 350) إلى أن فُرَبْش كانت وراء مقتل ابن الحُوَيْرِثْ إذ 
«دسّت إلى عَمْرو بن جَفْئَةَ ملك عرب الشام أن يريحهم منهء فوضع له مَنْ سَمْه). 

(93) يورد ابن سعيد الأندلسيّ (نشوة الطرب» ص327) رفض عَبْد مَنَاف بن فصي أحد 
أجداد النبيّ استلحاق افرش قبائل جد ويِهَامّة: «في زمن فَبّاذ سلطان المُرْس الذي 
تزندق واتبع مَذْهَبَ مَزدك وعزل بني نصر عن الحيرة لأنهم أنفوا من ذلك المذهب» 
وولى الحارث الكنديٍ جذ امْرِئ القّيس الشاعر. وأمر الحارث أن يأخذ العرب المعديّة من 
أهل نجد وتِهامَة بذلك. ARS‏ فمنهم من 
تَوَنْدَق. . . ومنهم من من امتنع › وکان را س الممتنعين عبد مناف› جح قومه وقال: صارت 
الأديان بالمُلك» وأذهبت نواميس الأنبياء والشرائع! أنا لا أتبع ديناً بالسيف وأترك دين 
إسماعيل وإبراهيم. فبلغ ذلك الحارث فكتب به إلى باذ فأمره أن ينهض إلى مَكة ويهدم 
البيت وينحر عبد مناف عنده ویزیل رياسة بني قُصَيَ. فكره ذلك الحارث» وداخلته حمية 
العرب فدارى عنهم ۰ وشغل قُبَاذ بغیرهم؟. 

(94) الظبريٰ»› تاري يخ الأمم والملوك» ج1» ص551 وما بعدها. 

(95) اقترح الفقيد هادي العلوي إطلاق مصطلح «اللّمَاحّة) المشتق هن الفعل (لْقَحَ) على 
رفض العرب الغابرة الواعي الإذعان لأيّ سلطة سياسيّة تحكمهم» إذ هو واضح في 
الثقافة من خلال الشعر والكلام اليومي. ورأى أن مفردة لقاح تداولتها المعاجم 
والدواوين وكتب التاريخ بنفس المعنى المشار إليه في العبارة المتداولة: ١حَيّ‏ 5 أ 
«قَوْمٌ لقَاح». دون أي تفسير ضافي لها خاصة في غياب جذر لها في اللّغة العربية 
معناهاء قبل أن ينبّهه أحد تلاميذه إلى أن الكلمة «مأخوذة من كلمة (لَقَحا) r‏ 
التي تعني: ما وراء المدينة من ضواح ا وآرياف: :وشسكان هذه المطارح بعيدون عن مركز 
السلطةء وهم في العموم فلاحون يحكمون أنفسهم بأنفسهم». انظر: العلوي (هادي)ء 
"من اللقاحيّة إلى الشورى: مشروع الديمقراطية العربيّة في بواكيره' النهج» العدد 8» 
السنة 12ء مركز الأبحاث والدراسات الاشتراكيّة في العالم العربيئ» دمشق 1996. = 


للإشارة إلى نزعة رفض الارتهان للبشر الأحياء عند قبائل وسط الجزيرة العربيّة 
خلال الفترة السابقة مباشرة للبعثة المحمدية» دون أن ندعي الإلمام بجميع 
تفاصيل تلك النزعة التي تستحقّ بلا شك دراسة أعمق مما نحن بصدده. 


- الفرضيّة الأساسيّة للبحث: المَئْسِر إحدى إواليّات اللَقَاجِيَّة العربيّة؟ 
ترتكز الأطروحة الأساسيّة لعمل بيار كلاستر في الإناسة السياسيّة على 
القول بأنْ كينونة الدولة لا يمكن أن توجد إلا من خلال وجود تقسيم في 
المُجتمع بين مهيونين وخاضعين» وأن انعدام تلك الكينونة المخصوصة إِنْما هو 
تعبير عن انعدام حصول أي نصاب سلطويّ مستقل عن المجتمع. وفي هذه 
السبيل» جهدت المجتمعات الغابرة في استنباط إواليّات تمكنها من إجهاض كل 


= وقد أثبتت عودتنا إلى معاجم اللّغة السرْيَانِيّة صحّة ما قاله العلويّ» حيث وجدنا لفظ 
لحدك (لقحا) السر يانيٰ بمعنى «ضو احي المدينة) ) confines of environs d'une ville‏ 
„(the city‏ 
Cf.Costaz (Louis): Dictionnaire Syriaque-Frangais-Syriac-English Dictionary-‏ 
قاموس سريانيَ عرب » 9.174 . 
ما في معاجم اللغة العربيّة» فلم نعثر إلا على تعريفات فضفاضة لا تشير إلى أيّ علاقة بين 
معنى الفظ ومعنى جذره. ونورد كنموذج لذلك ما جاء 00 العرت 2 2 ص ۰583 
مادة ف «اللْقَاحُ : : اسم ماء ء القخل من الإبل وَالخَيلِ. . ل: لقح الفحل | الناقة إلقاحا 
ولقاحاء فالإلقاح مصدر حقيقي › واللْقَاحُ: اسم لما يقوم 3 المصدر . .. وأصل اللقاح 
للإبل ثم استعير في النسّاءء فيقال: لَقِحَت إذا حَمَلَتثْ... وقد ألقّح الفحل الناقةء 
ولقخث هي لقاحاً ولَفْحاً ولقحاً: قبلته. وهي لاقح من يل لؤاقح ولح ولَقَّوحٌ من إبل 
لفح.. ٠‏ وريح لاقح أي ذات لقاح . .. لأنتها تحمل الماء والسحاب وتقلبه وتصرفه ثم 
تستدرّهء فالرياح لواقح أي حوامل على هذا المعنى . . . وقوم لماح وحى لقّاح: لم يدينوا 
للملوك ولم يُملكوا ولم يصبهم في الجاهلية سباء. أنشد ابن الأعرابي [الوافر]: 
اا اباو ويي ا الج فس الى راع 
د دين المُنُوك قَهُوْلَقٌَ إا دوا الحى حَسرْبٍ أشّاخوا 
وقال ثعلب: الحيّ اللّمّاح مشتقّ من لماح الناقة لأنّ الناقة إذا لَقِحَت لم تطاوع المّحْلء 
ولیس بقوي". 
ورغم هذا الغموض المريب» فإِنَ المصادر العربيّة استخدمت المفردة لْقّاح» بكثرة 
لوصف النزعة الاستقلالية عند العرب الغابرة. ولولا خشية التطويل لأوردنا عشرات 
الأخبار المبثوثة حول هذا الأمر في كسب التراث العربيّ. 
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محاولة تهدف إلى قيام الدولة» وذلك بأن عملت على إفراغ أي سلطة سياسيّة 
حادثة فيها من محتواهاء وعدم السماح مطلقاً بأن ينفصل السياسيّ عن 
الاجتماعيّ في ا إلا أن تلك المجتمعات قد قامت» بهدف تحقيق 
وحدتها الداخليّة ومنع إمكانيّة الارتهان لأيّ كان داخلهاء باستخراج مبرّر 
وجودها وجعله خارجهاء أي في عالم الآلهة والأسلاف”. فهؤلاء 
هم المشرّعون والمدين لهم بكل ما يوجد في المُجتمعء بما لا يدع 
مجالاً للاعتراف لبشر حي بأنّه قد يكون مُشَرّعاً بدلا منهم. فمن خلال الدَّيْن 


(96) 
(97) 


(98) 


Clastres: La société contre Etat , p.136. 
یری ريجيس دوبريه (ره۲طه2 ونع8) أن كينونة أي جماعة لا تتحقّق إلا بانغلاقها على‎ 
ذاتها بهدف تحقيق استقلالها بوصفه العامل الحاسم في ذلك» وهو ما لا يتمّ إلا‎ 
.38 برجوع الجماعة إلى أمر متعال. انظر: دوبريه» كي لانستسلم» ص‎ 
Clastres: La société contre PEtat , p.151. 
وقد كان الأناس الفقيد حسن قبيسي أوّل من نيّهنا إلى مسألة رفض المجتمع العربيّ‎ 
الغابر إسناد السلطة إلى بشر حي (رودنسون ونبيَ الرسلامء ص 79)» وذلك في قراءته‎ 
الإناسيّة لما يورده القُرآن حول «المقاومة التي لا هوادة فيها من قبل الجاهليين وأسلافهم‎ 
الأؤلين ضد أن يكون الرْسّل المبشرون بالدين التوحيديّ بشراً مثلهم. .. [وهي مقاومة]‎ 
حتّى‎ ٠ . يحدرق العران من يدالكة | إلى نهايته‎ e برررط حدها كاد تسل‎ 
ينتهي الأمر إلى استخلاص غمومية هذه الظاهرة وشموليتها فيقول: 9وَكَدَلِكَ مآ أَرَسَلْنَآا ِن‎ 
# ب فة من نر إل ال ع وها إنا مدنا بء عل َد ونا عل رهم مُفْسَدُوتَ‎ 
.)]23 [الزخرف.‎ 
وقد أثر كتاب قبيسى هذا بعٌّمق فى توجيه بحثنا من خلال نقد خطاب الاستشرا‎ 
الماركسئ ممثّلا بماكسيم رودنسون» وخاصة طرحه المتميّز الذي يعتبر أن رفض‎ 
المُجتمعات الغابرة الخضوع لبشر حي هو في جوهره رفض لمبدأ الدولة المتجسّدة في‎ 
بشر حتى وإن كانوا أنبياء» وهو اختيار ثقافيَّ من قبل «مجتمعات ما قبل الدولة» لدين‎ 
الآباء الأموات الغائبين. ويركز قبيسى طرحه على انطواء دين الآباء على جرثومة الدولة‎ 
بالأصل منذ أن ناط المُجتمع مسألة تنظيمه بالآخر وإن يك غائباً» ومن هنا فن صاحب‎ 
الدولة إتما 3 باستغلال هذا الشرخ بتقديم وجه جديد لمبدا إ قديم كان قد استخرج‎ 
عن المجتمع أسباب وجوده ومعنى هذا الوجود عندما اعتقد أنه يدين بهما للغائب‎ 
(الآلهة والأجداد. وهو جوهر الدين الجاهلي الذي يسميّه قبيسي متأئراً في ذلك‎ 
بالجاحظ دي ين الخُوّافِي»). فالحضرة الإلهيّة تغدو مع صاحب الدولة حاضرة في‎ 
المجتمع وغه ناطقاً باسمهاء وبهذا لن يعود الانقسام بين المجتمع ومبدثه‎ 
بل يغدو في صُلَّيه.‎ 
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(99) 


وقد تعدّدت الآيات القُرآنيّة المشيرة إلى تمسّك العرب بسنن آبائهمء مما يشير في آنِ 


إلى فكرة رفض الدولة كما طرحها الأناسان بيار كلاستر ومارسيل غوشيه بالتسبة 


للمجتمعات الهنديّة الأمريكيّة وأوضحها حسن قبيسي بالتسبة للعرب الغابرة» وفكرة 
«العقيدة الدمْرِيّة الجاهليّة» كما قدّمناها. ومن تلك الآيات على سبيل الذكر لا الحصر: 
#وَإِدًا قل 2 ابسو ما ازل أنه فالا بل بل سب ا السا عَلَيه elt:‏ [البقرة: 170]؛ ودا 
قل ف صَالواً إل ما آل اكه ول 327 * قالوا حَسَينًا م ما وج عليه َابَآكنآ4 [المائدة: 
104][؛ ر مَأ فنصم مَالُوأ ود ع اا 2 4 [الأعراف: 28]؛ وَإذًا 
فيل يعوا مآ اَل انه * قالواأ بل 3 م ما وجنا حه اباتاً [لقمان: 21]. 
كان الفيلسوف الألمانى فريدريك ني نيتشه أوّل:من أشار إلى فكرة (الدَّيْن) الذي يشعر به 
البدائئون تجاه الأجداد الذين ضكوا في حياتهم في سبيل الجماعة وكذلك بعد موتهم 
برعايتهم لهاء ومن هنا يأتي «رد الدَّيْن» إليهم من خلال تقديسهم وتبجيلهم والتوجه 
إليهم بالشعائر والأضحيات وطاعة ما سنّوه من أعراف» أي باختصار فكرة (الألوهية) 
ذاتها. وهذا «الشعور بالدَّيْن تجاه الألوهية لم ين يتعاظم عبر آلاف السنين» وذلك دائماً 
بنفس النسبة التي تعاظمت بها ونمت فكرة الله والشعور بالألوهية على الأرض». 
Cf. Nietzsche (Friedrich): Généalogie de la morale, p. 127.‏ 

وحول إشارة نيشته إلى الأصل المشترك لكلمتي (إدانة) بمعنى الذنب أو الشعور به 
و(دَيْن) بمعنى الوجوب أو الموجب والمعبّر عنهما في اللّغة الألمانيّة بلفظ واحد هو 
(56::14)» يعلق قبيسي بالقول: «ما لم يجد له نيتشه في حفرتات اللّغة الألمانية» وهي 
ذات طبقات حديثة التكوين» إلآ تطابقاً تقريبياًء قد يجد له آخر في لغة بعيدة الغور تطابقا 
واضحاً. إِنْه التطابق بين الدين والدّيْنَ. فالدين هو المصدر والدَّيْن هو الاسم كما يقول ابن 
منظور. يقال تديّن الرجل إذا استدان (الديون)» ولكن يقال تديّن إذا دان بكذا ديانة» فهو 
2 دين ومُتَدَيّن) (رودنسون ونب الإسلام . مو -85). كمأ يشير أيضا إلى وجود صلة 

متفركة بين (الدين) و(الدَّيْن) أيضا في اللغة الفرنسية إذ نجد فيها (الدائن) وكذلك 
(الدتان) 07607117 1.6 بمعنى الإله الخالق («ناه1ه6 1.6) من حيث الأصل المشترك في 
ال (6667). وبهذاء فان المجتمع الغابر يَدِين في أن بوجوده وبمعنى ذاك الوجود 
للآباء والأسلاف» وبالتالى فلا سلطان عليه إلا للآلهة والآباء الأوّلين. 
ويشير ابن منظور (لسان العرب» ج13» ص170-167» مادّة دين) إلى هذه المعاني 
المتشابكة بين (الدين) و(الدّيْن) وما يرتبط بهما من معاني الألوهة والسافة + #الدكاة: 
من أسماء الله عر وجل. معنأه : الحكمُ القاضي. . . القهّار. . . من دان الناس أي قهرهم 
على الطاعة. . . ودِنْتُ الرجل: أقرضته فهو مَدِينْ ومَذْيُون. . . وقيل: الذَيْنُ: المَصِدَرُء 
وَالدَئْنُ: الاسْمُ... ويوم الدين: يوم الجزاء... والدين: الحساب. . . والدين: 
الطاعة. .. والدين : العادة والشأن. .. ودانه ديناً ای أذلّه واستعبده . وَدِنْتّهُ أُدِيئهُ دَيْناً: 


سْسْيْهُ. وده : مَلكنُهُ. ودُيْئْئَهُ أى ملكتة . ودين القوم: وليته سياستهم. .. وناس يقولون: = 
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الانقسام الذي يتهدّدهاء وإيجاد حل «سياسي» لمسألة انفصال نصاب سُلْطويّ 
مميّز داخلها يحتمل أن يستغله من يدّعي «الكلام» باسم المتعالي لبناء سلطة 
سياسيّة خاصّة منفصلة عن الجماعة» ومن ثمّ فرض سلطته تلك عليها. 

ومنعاً لارتهان الإنسان للإنسان» وبالتالي «طلب المساواة» ولو من خلال 
«الارتهان للغيب»» عملت المجتمعات الغابرة على إيجاد شكل دين يمكنها من 
مجابهة الانفصال الذي يتهدّدهاء وهو الانفصال الذي يتضمّن إمكانيّة الظهور فى 
صورة سلطة سياسيّة قد تتّخذ شكل دولة «تمثّل حيّراً لتجمّع المهيمنين» مستقلاً 
ومنفصلاً عن سائر الفضاء الاجتماء »)° وذلك بالعمل على تحبييد هذه 
الإمكانيّة بابتداع إواليّات تمكن من إفراغ أي سلطة محتملة مستقلة عن الكيان 
الاجتماعيئ من محتواها. 

إلا أن الارتهان للغائب من خلال الدين» إِنْما هو في الحقيقة استخراج 
للانقسام الداخلي والقذف به إلى خارج المجتمع بهدف منع حدوثه» وهو ما 
يمكن اعتباره مفارقة من حيث أنه رضى في نهاية المطاف بوجود انقسام» حتّى 
ولو كان مطروداً خارج المُجتمع. وهذه المفارقة هي التي تجعل من قيام الدولة 
الآخر المتعالي (النبوّة)» وبالتالي احتكار التحدّث باسمه عن تنظيم الشأن 
الجماعن» احتمالاً قائماً؛ فان إمكانية تحمّق الدولة تعدو متأكّدة حين يعدو 
الارتهان للآخر المتعالي الغائب ارتهاناً في الواقع للآخر البشري الحاضر 
(النب). 

وعلى خطى مارسيل غوشيه»ء نرى أن مفتاح مسألة الدولة ينبغي أن يُبحث 
عنه في الجذور العميقة للواقعة الدينيّة”'”''. «ذلك أن فهم السبب الذي أراد به 


= ومنه سَمَى المصر مدينة. والديّان: السائس . .. والدين: ما يتديّن به الرجل . والدين: 
السلطان. والدين: الورع. والدين : القهرا . 

Terray: «Une Nouvelle anthropologie politique ?», L Homme, n° 110, Fasc. 29 ]2[,)100( 

Ecole des Hautes Etudes Sociales, Paris, 1989, pp. 5-29, p.6. 

(101) تختلف رؤية مارسيل غوشيه هذه تماماً عمّا يراه رائد المدرسة الاجتماعيّة الفرنسيّة إميل 

دوركهايم من أن «تدين البدائتين تمليه ضرورة بدائيتهم؟ وعما يرأه رائد المدرسة البنيوية => 
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البشر بأجمعهم أن يكونوا مدينين لإرادة اللامرئي» والسبب الذي جعل المُجتمعات 
تصرّ على أن تعقل أن علة وجودها تتعلّق بشيء مغاير لهاء معناه فهم السبب الذي 
جعل قيام الدولة أمرأ ممكناً فى لحظة من لحظات الصيرورة الإنسانيّة 
الاجتماعية»”'. أي بعبارة أخرى» فهم سبب الانقسام الناشئ عن اقتناع جازم 
وعميق عند البشر بأنهم مدينون بنظام عالمهم إلى تدخل قوى غيبيّة لامرئيّة وبرّانية 
من خارج المجتمع» تحتكر عملية إضفاء المعنى على الوجود وعلى كينونة 
الأشياء وعلى المُجتمع. إلا أن هذا الارتهان للقوى المفارقة هو من نمط مختلف 
كل الاختلاف عن آليّة الخضوع للدّولة وقدرتها على الإخضاع القسري باستخدام 
الْمَوّة (بأشكالها الصلدة واللينة)» أو التهدنك باستخدامها. فالانفصال الذي تنبثق 
بموجبه الدولة. يحدث بين بشر أحياء حاضرين ومتساوين (يصفة مبدئية)ء ثم 
تعمل الدولة على : تعميق الفوارق بينهم. > وهو ما يمثل الشرط الضروري لانبثاق 
الدولة ذاتهاء وبالتالى شرط ديمومتها. ا انفصال الآلهة واللأسلاف عن البشر» 
فيتميّز بكون الآلهة والأسلاف هم «أسياد المعنى» وأسياد البشر الحاضرين» ومن 
هنا تساوي جميع المشير الأحياء أمام عبوديتهم للامرئي i:‏ أن هذا الانفصال 
والانقسام الأصليّ يغدو جرثومة انبثاق الدولة نفسها حين يغدو التمايز بين البشر 
لا يُعقل إلا تبعاً لانقسامهم ! بين آمر ومطيع. فوجود الدولة تاريخيّاً لم يصبح ممكناً 
إل لأنّه كان احتمالاً قائماً فى أصل ذاك الأمر الخفئ الذي أوجب على المجتمع 
أن قرا تف ف رة آم معاي ومفارق 4 دون أن خی هذا آنه كان محتيا أن 
تظهر تلك الخارجيّة في يوم من الأيّام في شكل دولة”193. 

إن المُجتمع العرب الجاهليّ لوسط الجزيرة العربيّة لم يعرف الدولةء إلا 
أنه لم يكن يجهلها أو يجهل إمكان انبثاقها بقدر ما جهد في الحيلولة دون 
ظهورها ا أن الدرس التاريخي يفيدنا أن جهده ذاك باء في النهاية بالفشل 
أ الدذولة ذاته كان ضرا و مكبوتا کی تک ن الأصلت مذ ارتضى 


س ن مېد 


في الإناسة كلود ليفي ستروس من أن الفكر الأسطوريّ «ضرب من الفكر الأوّلي 
المفروض على البدائيين بحكم وضعهم المادي». 

(102) سركيس (إحسان) الآداب القديمة وعلاقتها بتطوّر المُحتمعات» ص34. 

(103) نفسه» ص35. 
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جعل مبدأ وجوده خارجه»› والخضوع لذلك المبدأ الخارجيّ. وهو ما سو ةل 
المقال الديني الذي سيبشر به نبئ الإسلام. فلئن كان هذا المقال الجديد قدّم 
النبي بوصفه بشراً حيّاً متساوياً مع البشر الآخرين في بشريّتهم» فإِنّه قدّمه أيضاً 
بوصفه «نبيًا» متعالياً عليهم حين اعتبره الناطق الشرعىّ الوحيد باسم الواحد 
الأحد الذي يجب التوجه إليه عوضاً عن الآلهة المتعدّدة. كما قدّمه أيضاً بوصفه 
جديدة بديلا من المعانى الموروئة والجامدة التى خلفها الأسلاف الأموات. 

وبما أن «انقسام المُجتمع على ذاته وما ينجم عنه لا يوجد بصفة نظريّة نتبح 
لنا البحث فيه نظريا.[. ..إذ هو] ممارسة دائمة تقع على علاقات معاشة وفى واقع 
محدّد»”*''. فإِنّنا نجازف في هذا الإطار النظريّ العام بطرح فرضيّة نبغي أن 
تكرن اسا :لحتنا فاا |0 : 


«المَيْير الجاهلى إواليّة أساسيّة وشاملة'”"'' من إواليّات دفاع المُجتمع 
العربيّ الغابر ضدّ انبثاق نصاب سلطويّ صُلْبه مستقل عنه. أي الدولة». 

ومن هناء فان عملنا الأساسيئ يستهدف في المقام الأوّل إثبات كلية ظاهرة 
«المَيسر الجاهلي» في العموم» وغائيتها السياسية الخافية على وجه الخصوص؛ 
ومن ثمّة اختبار فرضيّتنا الزاعمة بأن الْمَيّسِر كان «إواليّة لقاحيّة» تتكامل فيها جملة 
أبعاد دينيّة واجتماعيّة واقتصاديّة وتتضافرء للعمل بفعاليّة على منع تركز سلطة 
سياسيّة و«انبثاق نصاب سلطويّ منفصل عن المجتمع» هو «الدولة». وهو ما نرجو 
أن يمثل إضاءة جديدة لمسألة تكوّن الدولة الإسلاميّة في المجال العربيّ من 
خلال عملها على تحطيم بعض الإواليّات التي كانت ممانعة لانبثاقها والتي يمثل 


(104) هنا (غانم)ء "من أيديولوجيا السلطة إلى الدولة ٠"‏ في : المعرفة والسلطة في المجتمع 
العربي» معهد الإنماء العربيّ» بيروت 1988» ص185. 

(105) تتعدد الإواليات ال ابتدعتها المجتمغات البدائية لمنع الارتهان للآخر البشري» وهى 
في ما يخصٌ المجتمع العربي الغابر: الحرب الدائمة ضدّ جماعات أخرى» مؤسّسة 
الثأرء المنافرة» الكرم المبالغ فيه» الوصاياء الدّيات (مؤسّسة العقل)» التحكيم»... 
وإن كنا وظنا العزم على دراسة هذه الأشكال من الإواليّات وغيرها من منظور إناسيّ 
وجعلنا من ذلك مشروع العُمْرء فإن غرض هذا البحث أن يسعى للكشف عن أن 
التو هو آنا الخد تلك الأشكال. 





المَيْسِر إحداهاء وسعي الدولة الجديدة إلى استبدال تلك الإواليّات بأخرى تخدم 
هدفها في التوحيد الدينيّ لكن وبالخصوص هدفها في التوحيد السياسي. 


2 المنهج والمَظان: الإناسة المثفتحة والنصوص المغئية 


ولئن كان منهجنا فى هذا البحث المختصٌ بحقل الإناسة السياسيّة معتمداً 
بالأساس على طروحات ال الفوضويّة فى الإناسة السياسيّة ويمثلها الأناسان 
دا رسكل عو سوو دوي الام ين للقي الك تنه بين انها حدر رخات 
المدرسة الفرنسيّة في الإناسة الثقافيّة وعلى رأسها الأتاس جورج بَالَانْدِيِيه 
(Georges Balandier)‏ كما أنه لن يتنكر لفتوحات الإناسة الدلاليّة التي تعتبر أن 
كل تجربة تاريخيّة لشعب من الشعوب مسجَلة في طبقات متتالية من نسيج لغة 
ذاك الشعب إذ «اللّغة هي الرّحِم التي تتمخخض عنها جميع الوسائل الذهنيّة أو 
الماديّة التى صنعتها الأجيال المتعاقبّة لذلك الشعب»”'. ومن هناء تمثّل 
الإناسة ارلا وسيلة للكشف عن ثقافة الإنسان العربي في فترتي الجاهليّة 
وصدر الإسلام عن طريق لسانه مستندة في ذلك إلى تحليل جملة المعطيات التي 


(106) مثل استخدام المنهج الإناسي المُقارَن أحد المطالب الملخة والمتكرّرة في كتابات محمّد 
أركون رغم عدم تناوله إلى حدّ الآنء على حدّ اظلاعناء تطبيقا مباشراً لهذا المنهج على 
الإشكاليّات التي يثيرها بخصوص بنية الفكر الإسلاميَ ومناهجهء مقتصراً على تناولها من 
زاوية نظريّة تنظيريّة فحسب» رغم أن أعماله تفتح مجالات واسعة للتفكير في اللامفگر فيه 
في تراثنا. ويبرّر أركون دعوته لاتباع المنهجيّة الإناسيّة بكونها ضروريّة «لإضاءة تلك 
المواجهة التاريخيّة بين سياق غياب اللهء وسياق عودتهء أو بين سياق انحسار التقديس 
وسياق عودة التقديس. فالتقديس يعود الآن إلى أوروبّاء وهناك فراغ روحيّ هائل» وذلك 
لأنّ المنهجية الأنثروبولوجية لا نهتمّ فقط بالوقائع والأسماء والأحداث التي تحصل في 
وضح النهار» وإنما تهتم أيضاً بالجوانب الغامضة والمخفية من التاريخ المقارن للأديان 
والثقافات والحضارات. إنها تهت بالوظائف الرمزيةء وعمليات الإبداع المجازي. 
والأسطرة» والمخاتلة» والأدلجة» والتقديس. والتعالي. وكل هذه الآليات مرتبطة بالخيال 
أو بالمتخيّل أكثر مما هي مرتبطة بالعقل أو بالفعلية العقلية. وهي موجودة في جميع 
الثقافات وإن اختلفت أديانها ولغاتها. ولذلك قلنا أن المنهجية الأنثروبولوجيّة هي الأصلح 
للاستخدام» وذلك لأنها تدرس جميع الثقافات البشريّة وتقارن بينها رافضة تفضيل إحداها 
على الأخرى بشكل مسبق» (قضايا في نقد العقل الدينيء ص214). 

(107) دياني (باتيه)» "'اللّغات والتاريخ الأفريقي "2 في : تاريخ أفريقيا العام ص257. 
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تمدّنا بها اللّغة العربيّة عبر مصطلحاتها الجاهليّة (الأوابد) ثمّ الإسلاميّة 
(الاصطلاحيّة والشرعيّة)» كي نُظهر في آنٍ جملة التحوّلات الحادثة في أنماط 
السلوك الثقافي العربيّ وأسالين التفكين المضايئة بين الفترثينة وم 3 نعاين 
«ميدانياً) بعض حلقات التحوّل التاريخي الكبيرء ونقصد به نشأة الدولة الإسلاميّة. 

وقد بدا لنا أنه لا مندوحة في استخدامنا جملة هذه المناهج من تجاوز 
جمع المأثور والأدب المكتوب أو المنقول نحو تحليل الرموز الأدبيّة الخاضة 
بموضوع بحثنا (المَيْسِر) من أساطير وأمثال وقصص» ومن ثم محاولة إعادة بناء 
كامل للأفكار التي تحملها اللّغة بشأنه» وخاصّة تلك التي لا ترجع إلى أثر معيّن 
أو إلى خطاب منظم» وهو ما يستدعي تفكيك الرموز انطلاقا من المفردات ومن 
تقسيم الفكرة ومن وسائل التقعيد ومن البحث عن بنية اللغة سعيا نحو تحديد 
نماذج المعرفة التي تبلورت فيها نظرة عرب الجاهلية إلى العالم وإلى تاريخهم. 
مما قد يسمح بالكشف عن مجموعة الثظم التي كانت تتحكّم في اجتماعهم» أي 
التصوّر الميتافيزيقي والأخلاق والمعارف المتعلقة بعلم الكائنات والجماليّات 
والدين والتقنيات» إلخ”*''؟. .. وهو ما يستلزم كخطوة أولى بسط رؤيتنا لطبيعة 
الدين الجاهلي نفسه بوصفه الإطار العام والشامل للرّؤية الجاهليّة للوجود 
والإنسان» إذ أن الصبغة الدينيّة لموضوع بحثنا تدفع دفعا إلى تحديد طبيعة ذلك 
الدين. ناهيك أن منهجنا ذاته يتطلبه كما سنرى. 

ومن هناء فإننا لن نستبعد التاريخ والأثريّات وعلم الأديان المقارن وسائر 
العلوم الإنسانية الأخرى التي يمكن أن تضيء بعض جوانب موضوع البحث» مع 
اعتمادنا التص القرآنيَ مرجعاً أساسيًاً بوصفه «ثمرة للتفاعل مع الواقع الحيّ 
التاريخت2”"'' الذي جاء القّرآن معبّراً بالدرجة الأولى عن حالته وحاجاته 


(108) تحوّل اللّغويّون في عصر التدوين مدفوعين بإرادة فهم التص القرآني ودون وعي منهم 
إلى أناسين. فقد اتصلوا مباشرة بالعرب البدو الذين لم تفسد الحضارة لسانهم لأخذ 
أصول معانى الألفاظ المذكورة فى القّرآن» وأنجزوا بذلك مدوّنة بالعادات الجاهليّة 
المنّصلة ببعض الألفاظ القرآنيّة التي دثرت معانيها بفعل التحوّل الكبير في المعتقد 
والسلوك. وبتلك فان معاجم اللّعة. ومن وراتها تفاسير القّرآن: تمل مسجماً للمعلومات 
الإناسيّة الخاصّة بالفترة الجاهليّة . 

(109) أبو زيد (نصر حامد)ء مفهوم التص: دراسة في علوم القرآن» ص24 وما يليها. 
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وتطلعاته» وهو التص الذي سيتمٌ الانطلاق منه نحو رحاب المدونة التراثية العربيّة 
التي تراءى لنا أنها حافلة ببيانات تمس موضوعنا بصفة مباشرة في أحيان قليلة 
وبصفة غير مباشرة في معظم الأحيانء مما يجعلها بحقّ نصا جامعاً» 
)archi1e×1e(‏ تتورّع أجزاؤه كالفسيفساء في المعاجم اللّغويّة وفي الأسماء والرموز 
التي تتضمّنها الأشعار والأخبار والمرويّات والأمثال والأساطير وكتب تفسير 
الأحلام» وقد تؤدّي قراءثه من منظور جديد إلى استخلاص «نصٌ شامل» 
(eاexاperرا)‏ كامن يخصٌ ما نروم الغوص في مجاهيله. ألا وهو «المييسر 
الجاهل )1100 

وبما أن لكلّ ظاهرة أو مؤسّسة اجتماعيّة» ولكلّ جماعة بشريّة أيضاًء هويّة 
خاصّة يتبعها ماض مسجل فى التمثيلات الجماعيّة لتقليد يفسّرها ويبرّرهاء فإِن 
العاتوو فو ها 0 N‏ التقليد حيّاً في الذاكرة الجَمُعيّة وإدامة تجليّاته 
على السطح الاجتماعيّ للممارسة: تومن أن «لكل مأثور سطحه الاجتماعئ» الذي 
لولاه «لانقطع المأثور عن الانتقال. وأصبح غير ذي وظيفةء فيفقد مبرّر وجوده 
وتهمله المؤسّسة التي تشه" فان ما ترويه المصادر من شتات حول المَيْسر 
هو في نهاية الأمر مأثور يُعبّر عن واقع اجتماعيّ قد يكون تم تجاوزه عياناً؛ إلا 
أنه لا يزال محفوظأ في تلافيف الذاكرة الجمعيّة وفي ثنايا اللغة. وبالتالي» فإن 
المأثور لا يني عن التأثير في الواقع الحيّ المباشر الراهن حتّى وإن كان هذا 
الواقع منقطعاً عن جذوره الأولى. فالمأثور لم ينقطع تأثيره عبر التاريخ العربي 
الإسلاميّ إلا على المستوى الاعتقادي وبسبب الرغبة في القطع مع جذوره 
الجاهليّة» أمَا لغوياً فهو لا يزال حيَاً يفعل فعله» حتّى بعد أن حرّفت أو شوّهت 
اللّغة بعض صور الواقع الذي ولد فيهء أي السطح الاجتماعيّ الذي عبّر عنه. 
ولعلّه من حسن حظنا أن كانت اللّغة العربيّة بمثل هذه الفعاليّة في تأمين التواصل 


202100 وهذا رغم عدم تدوين ججح الآداب العربية الجاهلية بحسب شهادة اني عمرو سن 
العلاء الذي ينقل عنه محمّد بن سلام الجْمَحِىَ (ت 232 ه) قوله (طبقات فحول 
الشعراءء ص22): «ما انتهى إليكم ممًا قالت العرب إلا أقله» ولو جاءكم وافراً لجاءكم 

(111) فانسينا (جان). “المأثور والمنقول ومنهجيّته ' » في : تاريخ أفريقيا العام ص161. 


62 من المَيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


مع الجذور بخصوص مسألة المَيّسِرء حتّى وإن كان ذاك التواصل في صورة 
شتات متفرّق في دواوين الشعر القديم ويُظون كتب اللّغة والأدب والسَّيّر 
والأخبار والحديث والفقه والتفسير» وحتّى وإن كان حفظه قد تم في بطون كتب 
دينيّة المنزع كان هدفها في الغالب مجرّد بيان فساد الاعتقادات الحافة بالمسألةء 
أو في ثنايا كُنْبٍ اللّغة والأدب لأسباب محض لغويّة» وإن لم نعدم في جميع 
تلك الحالات وجود دوافع تمجيديّة للعنصر العربيّ قد تكون مثّلت في إحدى 
لحظات التاريخ ردّة فعل على ما يسمى «النزعة الشعوبية». 

ومع تنامي الوعي باحتواء تلك المصادر عشرات الألفاظ والمصطلحات 


والرموز والإشارات التى قد تكون ذات دلالات قيّمة بخصوص مسألة «المَييِر 
الجاهل ٠12‏ وأسباب تحريم الإسلام له اى الوفى لدا انشا بأ فهم 
الدلالات الحقيقيّة لتلك الألفاظ والرموز يتطلّب إطاراً نظريّاً شاملاً يسمح 


يعتمد فيه» سد 5 سري ما ا ت فى ايض اه 
الجاهليّ (خاصّة شعر تميم بن أبَىَ ت مُقبل) وشعر الحقبة الأمويّة (خاصّة عر 
ذلك أن «المَيِسِر أمر من أمور الجاهلية قطعه الله بالإسلام» فلم يبق عند الأعراب إلا 

النَنْذ منه اليسيرء وعند علمائنا إلا ما أذى إليه الشعر القديم. من غير أن يجدوا فيه 
أخباراً تؤثر أو روايات تحفظ. . .إنما يعرض في شعر المكثرين من ذكره البيتان 
والثلاثة. . . ولم أجد السبب إلى ما التمسته إلا جمع الأبيات في المَيِسِر وتديّرهاء 
ار على كيفيته 0 ففعلت ذلك, ا كتابي ها هذا منه ما 00 إليه 
تعليق. ويبدو کاب و قتيبة ا الذي i‏ من الكتب العربية القديمة ال 
للمَيْسِره وقد ذكر ابن النديم (الفهرست» ص82) أن للأصمعيّ (أبو سعيد» عبد الملك 
ابن قُرَيْبِ الباهلي) [ت 215 ه] (كتاب المَيسِر والقداح)ء لكنّه يبدو مفقوداً في الوقت 
الحاضر. كما ذكر خير الدين الزركلي (الأعلام» ج6» ص147) (كتاب المَئِسِر والقداح) 
لابن کون (الأمير أبو الفتيان» مصطفى الدولة» محمد بن سلطان بن حون العْتَويّ) 
(54735-39]» وهر كته عل ESE NE‏ عا نا ند وفى الهاية الفرن 
8 م ألف العلامة مرتضى الربيدي (أبو الفيض» ا بن محمّد الحسيني) [1145- 
65 ه] صاحب (تاج العروس) كتاب (نشوة الارتياح في بيان حقيقة الميسر 
والقداح)» وهو مجرّد تعليق على بعض الألفاظ المتعلقة بالمَيْسِر مما جاء في تفسير 
البرهان البقاعي المسمّى (المناسبات)» جمعه من بعض كتب اللغة ك لسان العرب 
وتهذيب اللغة وغيرها. وقد نشره المستشرق السويدي الكونت كارلو لندبرج = 





مقدمة 63 


بالخصوص بإعادة فهم ما حواه ديوان العرب من عشرات المقاطع الشعريّة التي 
تناولت الْمَيْسِر وأساء الأسلاف فهمها أو أرادوا لها أن تبقى مبهمة مستعصية على 
فهم معاصريهم ومن يأتي بعدهم. 

وقذ.بدا لنا أن هذا الإطار لن يكون كافياً بذاته لتحقيق ما يُنتظر منه من 
نتائج , وأنة لا بد من ديمومة حضور الوعي بان يخا من تلك الدلالات قد 
يكون افا ا راا قعل ها اسدل عله خلال مخت اط ار ال 
الاش امةن اعمال وتشينب استتقاصا من الفعرة الجاهلتة: :ذلك أن الشؤون 
الجاهليّة في معظمها قد أعيد تشكيلها خلال الفترة الإسلاميّة الكلاسيكيّة في ضوء 
معان الروية ا كدت فد ك امات عضر القوي اقا ولات 
ووفاناتة الا واا وا ا وو العامة ا 
عليه الظبيعة الثقافيّة للحقبة الجاهة'". 

ومن هناء ارتأينا أن يتركز الاهتمام والبحث في مسألة العلاقة» من حيث 
التفاعل أو الانقطاع» بين الإسلام كحدث قرآني» كحيّز مقدّس» والإسلام في 
لات وأشكاله التاريخية التي سفت عليها صفتا القداسة والتعالي بصورة 
اعتباطيّة» و«بهذا لا تعود الظاهرة الدينيّة تتناول على صعيد كلاميّ فقط» بل على 
الأرض الصّلبة للتاريخ والاجتماع)”*''". وهو ما يعني أن تكون قراءتنا للمصادر 
قراءة جديدة تعتمد تفكيك الصورة المركبة للمَيْسر خلال عصر التدوين حتّى 
نتعرّف على ماهيّته» خاصّة ونحن نرى أن تلك المصادر أوضحت بقدر ما 
حجبت» مما يدعونا إلى استعادة النصوص المغيّبة بفعل المصالح والأهواء. 


= (8عطلتض1 10ئه©) المعروف باسم عمر السويدي [ت 1924 م] ضمن: طرف عربية» 
مطبعة بريل» ليدن. 1203 ه الكرّاس الأوّل» ص55-39. 

(0) من المفيد قراءة الدلالات السوسيولوجيّة للتفاعلات التصية فى المدونة الإخبارية 
العربيّة» فهي معبّرة بلا شكٌ عمّا يسمّيه ميشيل فوكو «الممارسات غير النصية» 
(pratiques OR textuelles)‏ أي جملة المعايير الجمالية والدينيّة والسياسية 
والأيديولوجيّة المحايثة للتصوص والمتحاورة معها عند إعادة إنتاجهاء وهي تشي 
بالتالي عن موقف ما حيال المجتمع والتاريخ «الجاهليين» موضوع النصوص. 

Cf. Foucault (Michel): L’Archéologie du savoir, p.61. 
Arkoun (Mohamed) & Guardet (Louis): L Islam hier et demain, p.146. (114) 





64 من المَيّسِر الجاهليٍ إلى الزكاة الإسلاميّة 


تفسيرا وتاويلة وقرنغاء أي تنك تلك التضوضن ها (العاضر المفيمة 
والغائب المهمّش) بهدف «تحويلها إلى نص اجتماعيّ تاريخي قابل للبحث 
العلمئ»””*'''» وهو ما يتطلب إسنادها إلى تجربة اجتماعيّة وتاريخيّة هي تجربة 
«الجاهليّة المتأخزة» التي تحتاج بصفة مُلِحَة أجوبة نظريّة جديدة قد تكون برأينا 
متاح فهم التجربة الاجتماعيّة والتاريخيّة ل«الإسلام الأوّل». أي باختصار قراءة 
للَامَقَول في التصوص أكثر من المَقُولء والتركيز على المغيّب فيهاء لكن 

0 قراءة متسمة بروح «هرطقية) من حيث حيث الجرأة على طرح الفرضيّات 
غير المعقولة» لإبراز معقولية ما تريد تلك ا إعلانه أو تغييبه. 
8 - أقسام البحث: 

وسعياً لإنجاز مثل هذا العملء سيتمٌ تناول المسألة من خلال أربعة أبواب 
يتضمّن كل باب منها أربعة فصول. ويختصٌ الباب الأوّل بما اعتبرناه تجلية 
لحقيقة الميسر الضائعة إذ سيتمٌ في أوّل فصوله : تصحيح الصورة المشوّهة التي 
وضلتنا عن المَثير من حبك مماعاتة عند ظط المصادر الكلاسيكيّة الإسلامئة 
بِالقِمَاره لنحاول في الفصل الثاني بيان الإطار القرآنيَ لتحريمه بوصفه عنصراً في 
منظومة طقوس وثنية هي المقصودة بالهدم» وذلك قبل تناول كيفية لعب الميسر 
وشروطها الإجرائيّة وجملة اللوازم والتقنيات المستخدمة فيه في الفصل الثالث» 
وأخيراً نقد ما وصلنا من المصادر حول المَيّسِر وتقديم رؤية جديدة بشأنه لسدّ 
بعض ما تراءى لنا فيها. من أمور إجرائيّة سكتت عنهاء a‏ 
الكشف عن بعض الأبعاد الحخفسة فى المسن؛ وهي الأبعاد التي سيتم تناولها 
ا وت د 

آَم الباب الثاني ركز هة فيه على بيان البعدين الاجتماعيٌ والدينيٌ el‏ 
بحيث نشير في فصله الأول إلى دوره 0 من ار الاجتماعيّة 


الاستمطار» وهو ما يميّد لتناول بعده a‏ و الوثيقة بمسألة 0 وبيان 


(115) نبي (سربست)» 'البحث في الإسلام المحمّدي محاصراً' ٠‏ النهج» العدد 8ء السنة 
2» دمشق 1996 ص 191. 





و 65 


أنه كان أحد طقوس الديانة الجاهليّة النجوميّة» وهو ما سيكون محور الفصل 
الرابع المَمَهد بدوره للباب ال الذي سنفصّل فيه الحديث عن علاقة الميسر 


وينقسم الباب الثالث أيضاً إلى أربعة فصول ندرس في أوّلها علاقة الميسر 
بعبادة القَمّر بوصفه إلها للجنس» لنتطورّق في الفصل الثاني إلى علاقة النساء 
لر وان أنه كان طا للج الرفزئ». وذلك تدا الحدريف ف التفيل 
الثالث عن علاقته بالبغاء المقدّس» ومن ثم الحديث في الفصل الرابع عمًا 
نفترضه من أن المَيْسر كان بديلاً من طقس وأد البنات عند العرب. 

وبوصولنا إلى هذه المرحلة من الح الكو كه ارس الاس التي تمكن 
من بيان البُعْد السياسئ للمَيْسِر بوصفه «إواليّة مُضادّة لانبثاق الدولة»» وبيان أن 
الإسلام إِنَما قصد بتحريمه ضرب الجوانب الوثنيّة فيه» لكن وبالأخصٌ ضرب 
إحدى الإواليّات القبليّة الممانعة لانطلاق دولته نحو رحاب التوحيد السياسيٌ 
للعرب» وهو ما سيكون محور الباب الرابع وموضوع فصله الأول بيان أن المَثر 
كان آليّة ضامنة لعدم انبثاق دولة في الوسط القبلي المفتّت بفعل ما يسيطر عليه 
من عنف بنيويّ» وهو ما يمهّد لتناول مسألة ذاك العنف وبيان دوافعه وأساليبه 
وأهدافه مع بيان أن المَيّْسِر كان «إوالية لاشكلية» له. وهذا هو محور الفصل 
الثاني. أمّا فى الفصل الثالثء فسنحاول بيان أن المَيّسِر كان وجها عربيًا لإواليّة 
كونيّة مانعة لانبثاق الدولة عرفتها أغلبيّة الشعوب القديمة» وهو ما يمهّد للفصل 
الرابع والأخير ونعود فيه إلى بيان الظروف والملابسات التي تم فيها تحريم 
المَيْسِر وتعويضه مع الإسلام بمؤسّسة جديدة ستحتفظ بنفس أبعاده الاجتماعيّة 
والاقتصاديّة لكن مع اختلاف اللبوس الدينيّ» وهي مؤسّسة الزكاة على ما 
نفترض» وهو ما سيسبب انقلاب الوظيفة السياسية للمَيسر إلى نقيضهاء إذ ستغدو 
مؤسّسة الزكاة دعامة للدّولة الإسلاميّة الناشئة في حين كان المَيسر إوالية مانعة 
لانبثاق مثل ذلك الكيان. 





نصل تمهيديٌ 


ملا حظات أوَليَة في طبيعة الدين الجاهليّ 


ذهبت الخطابات التي تناولت الدين العربي الجاهلي مذاهب شتّى. فمنها 

من اسنرف في بيان «فساد عقائده» من حيث هو دين شرك بالله» و«عبادة أوثان 
وحجارة»» وهذا دين الخطاب الإسلاميّ بالخصوص الذي ما زال تأثيره ظاهراً 
في عُموم الدراسات المعاصرة. ومنها من قصر جهده على بيان أنه كان «ديناً 
طوطميا»» وهو ما لا يتماشى مع طبيعة ذلك الدين كما نرى» وكما سنحاول 
البرهنة عليه لاحقاً. ومنها من خيّر القول بتضمّنه «أطواراً دينيّة مختلفة ومتراكبة» 
بما في ذلك عبادة الحيوان والأشجار ومنابع الماء وعبادة الجن والنجوم 
TSI‏ إلى جانب عقيدة دهرية› مع اختلاط كل ذلك بمظاهر سطحيّة من 


(1) ممن یری هذا 00 المؤرّخ هشام جعيّط حين يقول: (إنا نلمس عنصراً خارجيا 
استجلب من الشمال أو من الجنوب» وهي الآلهة التي تمثّل نمطا جديدا من التدّن لدى 
عرب الشمال المتحضرين أو في وسط الجزيرة عند أبناء معدّء وعنصراً قديما ذاتيّا أتى 
من الغياهب متمتلاً في التبرّك بالححارة والأشحار المحرّمة وفي مؤسّسة الحرم:.: . إلا 
أن جعيط لا يبيّن دوافع استيراد العرب الآلهة ولا كيفيّة تعايشها وظيفياً وبنيويًاً مع 
طقوس «التبرّك» بالأحجار والأشجار. وإن كان جعيط ينكر القول بعبادة العرب 
الأحجارء فهو يقول بتقديسها لأنها مستقرٌ الآلهة. ولا ندري هنا هل سبق تقديس 
الأحجار استيراد الآلهة أم آنه حدث بعدها ؟ 
يقول جعيط (تاريخية الدعوة المحمدية في مَكَة ص 96): «من الغلط أن يقال إن 
العرت كانوا من عبد الأحجار» «الحخر إثنا هو رمو لمقز الاله..: : وسنرى أن 
الكَغْبّة. .. هي البيت لاحتوائها على بيت إيل» الحجر الأسودء فاتسعت قداسة الحجر 
إلى فضاء الكَغبّة ٠‏ إنما بقيت مع هذا قداسة الحجر من دون ية ذاكرة لأصلها ومعناها 
لكونه كان أصلاً لمقرّ الإله من دون أن يُعرف أيّ إله» (التشديد من عندنا). > 


68 


من المَيّسِر الجاهليَ إلى الزكاة الإسلاميّة 


ديانات أخرى كالمسيحيّة واليهودية والزرادشتيّة والمانويّة» إلخ. .. إلا أن هذا 
النمط من الدراسات يكتفي ر بالإشارة إلى «تشوّش» تلك الأطوار متعجباً من 
«تعايشها في تناغم غريب) !7 1 دون أن يتوّلى تفسير ذاك الخليط والحضور 
«المتزامن» لمركباته المتنافرة وأسباب «تعايشها». 


ولن ندخل هنا في نقاش مع هذه الرؤى». إنما سبلا أن رفسي إلى 


بعض الملاحظات التي تبدو لنا أساسيّة باعتبارها مدخلاً مناسباً لفهم العقيدة 


(2) 


إنّ كلام جعيط حول مقر الإله «المجهول» مُلتبس» إلا أنه يعترف بتأثره في هذا 
بظروحات جال الشابي في أوّل الفصل المخصّص للوثنيّة في كتابه» وهي الظروحات 
التى سنعود إليها لقا وهذا الالتباس هو ما نلاحظه اشا فى الصفحة 100 من کتابه 
ق يقول: إن تفرّد الآلهة يمثّل مرحلة متقدمة من التعبّد بالنّسبة للمانا والطوطمية 
والطقوس المرتبطة بقوى الطبيعة. وهذه الآلهة موجودة في شعائر الكغبة وفي وقفة عرفات 
ومن دون شك في منى. الكعبة 0 الإله ومسكنه. ولیس هذا الإله الله ولا هُبَل كما 
يرتئي ذلك فلهاوزن. ومقرّ الإله ة في الحجر الأسود. في بيت [ إيل أو آل» |[ تما نما لم يعد 
يعرف العرب اسمه» (التشديد من 4 

فما الذي يريد جعيط قوله بنسيان العرب اسم إلههم وقد كرَّسُوا له حَرّماً مركزه الكعبة 
أو الححن الاضزة وجوه بطقوس تعبّد خلال العْمْرة (كما يقول جعيط لأنه على هدى 
الشابي لا يرى أن اج كان يتم إلى الكعبة!) إن لم يكن ذاك الال عن تقس إله 
يعقوب/ إسرائيل (إيل)؟ إننا و الرد على هذا الطرح إلى حين استيفاء بيان عناصر 
الديانة الجاهليّة فى نهاية هذا الفصل. 

لكن من الواضح أنّ جعيط يقول بالظابع الأحيائي للديانة العربيّة الجاهليّة» وهو طرح 
عديد المستشرقين على غرار جب (طط61 81.8.8). إلا أن طرح هذا المُستشرق يتميّز 
برؤية تقول باستيعاب الإسلام للأبعاد الأحيائيّة في الدين الجاهلي في إطار توحيديّة 
صارمة» بينما يرى جعيط أن تلك الأبعاد قد واصلت الحضور في الإسلام بقوّة بوصفها 
اترسبات») استعصت عليه. 

انظر: جب (ه أ.ر)؛ علم الأديان وبنية الفكر الإسلامي» الفصل الأوّل: العامل 
الأحيائى» ص104-87. 

كان سنا ذا عه ع المعو عن هذا البصث من بين عن انه إلى ضرورة تثاول 
هذه المسألة فى أطروحته لدكتوراه الدولة حول أساطير العرب عن الجاهليّة ودلالاتهاء 
وقد كان لملاحظاته في هذا الصدد دور كبير في إعادة النظر في طبيعة الدين الجاهلي 
ودراستها دراسة علي على ما نروم القيام به. ۰ 

انظر بالخصوص: عجينة (محمّد)» موسوعة أساطير العرب عن الجاهلية ودلالاتهاء 
وخاصّة ص 225. 
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الجاهليّة ودورها المركزي في نشوء تلك الظائفة المتداخلة من المعتقدات 
والظقوس الموصوفة عُموماً بأتها «جاهليّة». وتتصل الملاحظة الأولى بخصوصيّة 
الديانة الجاهليّة التي نرى أنّها كانت بالأساس انجُوميّة)» وهو ما تنتج عنه 
الملاحظة الثانية المختصّة بالعقيدة الجاهليّة ونرى أنّها كانت «دهريّة» أساسها 
الممائلة الرمزيّة بين كل ما هو سماويّ وما هو أرضئء ومن هنا نقض ما ارتآه 
البعض من أن تلك الديانة كانت فقيرة من حيث افتقادها للظقوس والأساط 260 
وهو ما يمهّد للملاحظة الثالثة وتتعلّق ببيان أهميّة دراسة الخطابين الشعري 
والأسطوري «الجاهليّيّن» لا بوصفهما حاملين للعقيدة الدهْرِيّة ومعبّرَيْن عن 
«منظومة التماثل الرمزي؛ المنوّه بها فحسب» بل باعتبارهما متضمّنين أيضاً لكثير 
من الشذرات المتعلقة بجملة كبيرة ومتنوّعة من الظقوس والأساطير التي كان 
عرب الجاهليّة يؤمنون بها أيّما إيمان» وهو ما ينم عن نزعة تديّن قويّة وعميقة 
لدیهم» كما سنحاول بيانه لاحقاً. 


أمّا بخصوص «نْجُوميّة الديانة العربية الجاهليّة»: فنشير أوّلاً إلى خَطل 
الفكرة السائدة عن الدين العربئ الجاهليّ باعتباره ديناً وثنيّاً مختصًاً بعبادة 
الأصنام والحجارة» كما نشير ثانياً إلى أنه لم يكن البنّة ديناً طوطميّاً كما قد 
توحي به بعض الأخبار ويفترضه بعض الباحثين» نافين ثالثاً أنه كان يحوي 
طبقات متعايشة رغم تنافرها البيّن من حيث مرجعيتها الفلسفيّة والميتافيزيقية. 


فعندنا أن الدين العربن الجاهلئء وهذا ما نرجو أن برهن عليهء كان ينبنى على 
«عقيدة أحيائيّة فلكيّة) (ءiعهاهاطه٣اوي)‏ بالمعنى الذى يسنده ! فك واو 
2 2 : 5 إليها ريميه بار 


(3) هذا مثلاً موقف كل من ألفرد غيوم وهنري لامنس: 

Guillaume (Alfred): Prophétie et divination chez les Sémites, p.65.‏ هس 
=m Lammens: L' Islam, Croyances et Institutions, p.24.‏ 
وقد تابع عدد من الدارسين العرب هذا الرأي المنطلق من تعريف معياريّ للأسطورة 
يقيسها بالأسطورة اليونانيّة. وعلى سبيل المثال» نشير إلى ما يقوله وهب أحمد روميّة 
في نفي وجود منظومة أسطوريّة عربيّة (شعرنا القديم والنقد الجديد» ص 104): «كان 
للإغريق منظومة أسطوريّة متكاملة تشمل الحياة والموت جميعاً. . . ولم يكن للعرب مثل 
هذه المنظومة ولا ما يشبهها. . .وجل ما كان لدى العرب الجاهليين آلهة مُبعثرة لا تقوم 
بينها صلات» ولا تنشب بينها حروب»› ولا تكشف عن تفكير أسطورئ متماسك أو 

شامل» . ْ 
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)René Barthelot)‏ ويصفها بأنها «منظومة واسعة من الأفكار والرموز المرتبطة 
بالدورة النباتيّة القَمَريَّة*'» وهي منظومة رمزيّة عالميّة شاملة تنتظم عدداً كبيراً من 
الثقافات المتباعدة من ثقافات عوالم الهُئود ما قبل عصر الدخول الأوروبيّ إلى 
أمريكا إلى الثقافات الصينيّة والهندوسيّة والمسيحيّة اليهوديّة. 


ولئن كان المظهر الأساسي الأوّل لهذه العقيدة أنها قائمة على عبادة النجوم 
أو تقديسهاء فإن البرهنة على أنها كانت العقيدة السائدة عند معظم عرب 
الجاهليّة من شأنه تفسير احتوائها على ما يُوصف عادة بأنّه «بقايا من 
الطوطميّة»”" وتقديس المنابع والأشجار والاعتقاد في الجنّ وبعض المظاهر 
السطحيّة التي يُطَنَ غالباً أنها مقتبسة أو منقولة عن الديانات الكتابيّة كاليهودية 
والمسيحيّة والمانويّة”7. إذ أن التنقيب في ما تحويه تلك العقيدة من معتقدات 


ع 


Barthelot (René): La Pensée de I Asie et Pastrobiologie, p.46. (4) 

(5) ربّما اعتنقت بعض القبائل العربيّة (أو أفراد منها) اليهوديّة أو النصرانيّة أو حتّى 
المجوسية على ما تشي الأخبان. إلا اننا ترى أن التوعة التوحيدية عبد شعزاء تلك 
القبائل» وهي التي غالباً ما عزاها الباحثون إلى تأثير تلك الديانات» إِنما تعود 
بالأساس إلى ثراء العقيدة النجوميّة العربيّة الأقدم زمناً وتضمّنها التوحيد في جوهرها 
وإن بصفة جنيئيّة» وهو ما قد يجعل المسار الحقيقئن لتلك التأثيرات معكوساً فى 
الواقع» بمعنى تأثّر تلك الديانات بالديانة العربيّة النجوميّة لا العكس. ۰ 

(6) يرى بعض الباحثين في تسمّي بعض القبائل بأسماء حيوانات» وتقديس بعضها مثل 
الحية والجملء والخوف من أخرى مثل الجّراد والغُراب» والرمز للآلهة بصور 
حيوانيّة ؛ أسبابا كافية للقول بوجود طوطمية عند العرب. 
انظر مثلاً: كبّة (نجاح هادي)» "آثار من طوطميّة الحيوان عند العرب". التراث 
الشعبن» العدد 12ء السنة 8ء يغداد 1977. 
ويتسرّع البعض في رأينا في استنتاج وجود الطوطميّة عند العرب بناء على هذا الأمر 
فحسبء فالمستشرق الهولندي ج. فيلكن (18/11165 .6) مثلاً في دراسته عن المُجتمع 
الأموميّ عند العرب التي نقلها بندلي البجوزِيّ إلى العربيّة (دراسات في اللّغة والتاريخ 
الاقتصادي والاجتماعن عند العرب» ص130) يجزم بكل ثقة: «ولا بد أن الحمامة كانت 
طوطماً عند بعض القبائل السامّة» وكذلك العُراب. ويمكن استنتاج ذلك من اسم القبيلة 
العربية بنى حمامة» وذلك على غرار قبيلة أسد وكلب وظبيان وأؤس وثؤر وعَقاب 
وقُضَاعَة وغيرها» (التشديد من عندنا). 

Kister (Michael: Studies in Jûhiliyya and early Islam, Aldershot, 1980; Society and (7) 

Religion from Jahiliyya to Islam, Aldershot, 1990. 
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وطقوس ورموز وأساطير من شأنه بيان أنْ تلك «البقايا» و«المظاهر السطحية» ما 


هي إلا صور لنفس «المبدأ الفلكىئ الأحيائيّ» العالميَّ الذي سيطبعه العرب بلا 
0w‏ بطابعهم الخاص الحامل بالخصوص حت بيئتهم الصحراوية. 


ونحن نرى أن بيان اعتماد عرب الجاهليّة لهذا المبدأ الفلكيّ الأحيائي من 
شأنه أن يفسّرء في جملة ما يفسّرء ما يبدو اختلافاً بين المصادر الإسلاميّة حين 
يشير بعضها مثلاً إلى أنّ المعبودة (العُرّى) كانت شيطانة”*'» فيما يشير بع ا 
الآ کات وا انواس إلى “اليا کات کد ارات وراك أو 
صخرة بيضاء”" أو ثلاثة أحجار مسنودة إلى شجرة”'» فعوض التشكيك في 
صدق تلك المصادر ورميها بالتخبط والخلط» فإن ما نطرحه هنا من شأنه إعادة 
الثقة فى تلك المصادرء لا بل اعتبارها مصدراً غنيّا بما توفره من دلالات قد 
نوكين لر جد لقي الدون الجاهل الع بطائم اوي رك في 
«عبادة أححار صمّاء لا تنفع ولا تضراء وتعيد النظر في كثير من «أوايد الجاهلية» 
التي استقرّت صورتها البلهاء والمجافية لكل منطق سليم في الأذهان كما أ لها 
أن تكون منذ قرون. 


كفا مق شان ما نط جه اها اوا ما يقول به عضن الان المع صرين 
العرب الأجرام السماويّة» من قبيل أن المعبودة (اللات) كانت تمثل الشمُس وتم 


(8) «كانت العُرّى شيطانة تأتى ثلاث سَمُرات ببطن نخلة» (ابن الكَلْبِيَء الأصنام» ص25). 

(9) «لعُرّى: صنم قُرَيْش وبني كتائّة؛ (الشوكاني» فتح القدير» ج5» ص108). 

)10( «والعرّى سمرة كانت لغطفان يعبدونها. . . وكانت بتخلة عندها وثن تعبده غَطفَان» 
(ياقوت» معجم البلدان. ج24 ص 117). 

(11) «عن ابن عبّاس قال: كانت العُرَّى شيطانة تأتى ثلاث سَمُرات ببطن نخلة» (تفسير 
القُرطبن» ج17» ص 99). 

(2)12 «وقال سعيد بن جُبَير: العُرّى حجر أبيض كانوا يعبدونه) (تفسير ير القُرطبي» ج217 
و الشوكاني» ت القديرء ج3 ص 108). 
ا إلى شحرة ة فقال: هذا ربكم. فحعلوا e‏ د ويعبدون الحجارة 

حتّى افتتح رسول الله که مَكة فأمر برفع الحجارة وبعث خالد بن الوليد إلى العُرّى 

فقطعها' (الفرّاء البغوي» معالم التنزيل» ج17. ص99). 
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التعبير عنها في الشعر بالمّهاة والغزالة والفرس والنخلةء أو أن المعبود (وَ) كان 
يمثل القَّمّر وتم التعبير عنه بالثور والأسد والنسر. .. فنحن نرى أن تلك 
«الاكتشافات» مبعثرة وتفتقد إلى رؤية شموليّة تربط بينها أوّلاء وبينها وبين ما 
ترون اماز تاليا ثم بين جميع ذلك والرؤية القرآنيّة اللاحقة حقة التي أكدت 
الارتباط المتين بين «أوابد الحاهلية» والعقيدة النجوميّة» وهو ما ندعي أن هذا 


وقد نتج عن إيمان عرب الجاهليّة بعقيدتهم النجوميّة أمران على غاية من 
الأهميّة؛ هما الاعتقاد بوحدة الوجود والتعبير عن ذلك بواسطة منظومة تماثل 
رمزيّ شاملة» والاعتقاد بوحدة الزمان أو الدهريّة. ذلك أن العرب الغابرة تمثّلوا 
عالّماً أسطوريّاً بإنسانه وحيوانه ونباته وتماثیله يتأسّس على شعور قوي وإيمان 
فطريّ بوحدة الثالوث الكوسمولوجيّ: الكون» الطبيعة» الإنسان”*''. فما يحدث 
في أحد هذه العوالم الثلاثة يحدث ما يماثله في العالمين الآخرين» بمعنى أنه 
من شأن أي خلل يصيب أحدها أن يصيب أيضاً بصفة آليّة العالمين الآخري.'. 
فالعوالم الثلاثة متداخلة وبعضها متضمن لبعض في تراتب هرميّ نجد فيه أن 
«الكون يحتوي الظبيعة» والظبيعة تحتوي الإنسان» والكون يحتوي كلا من 
الطيعة والان ت 


Durand (Gilbert): Les Structures anthropologiques de I['imaginaire, p.57. (14) 

(15) وهذا ما قد يكون في أصل الكهانة التي تعتمد فيما تعتمد النظر في النجوم المنهيّ عنه 
إسلامياً لعلاقته بالعقيدة الدهريّة على ما نرى. ففي الحديث «عن أنس قال : قال رسول 
الله يكل : «أححَافٌ عَلَى أمْتِي حُضَْلَتَين: تكذيباً بالقَدَرٍ وَنَصْدِيقاً بالنجُوم»» وفي لفظ: 
وحذقاً بالنجوم . . . وعن ميمون بن مهران قال: قلت لابن عبّاس أوصني» قال: أوصيك 
بتقوى الله وإتاك وعلم النجوم فإنه يدعو إلى الكهانة» (السيوطيء الدر المنثور» ج23 
ص 330). 

(16) كاسيرر (إرنست)» الدولة والأسطورة» ص30. وقد تعين رؤية «الأشياء الحاهلية» أو 
«الأوابد» عبر هذا التصنيف على فهم أفضل لما يبدو تداخلاً بين الاعتقاد في الجنّ مثلاً 
بوصفها مخلوقات ماورائيّة وبين الاعتقاد فى ذات الوقت في الآبار والأحجار 
والحيوانات والنباتات. كما قد تعين أيضاً على فهم ما يبدو خلطاً بين اا عة ال دة 
تجاه المُتعالى التى نلحظها فى الشعر الجاهلى مثلاًء والقول بتعدّد الآلهة. كما أنْها قد 
تعين أخيراً على فهم أفضل للظقوس الجاهليّة من حيث انتماء بعض القبائل إلى حيوان = 
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ومن البديهئ أن يكون هذا التقسيم من فعل الإنسان نفسهء فالنزعة 
التصنيفيّة للأشياء أمر غريزيّ لدى الإنسان إذ «نشعر بالدهشة عندما نرى إلى أي 
حد يشعر البدائئ بالرغبة والحاجة إلى تمييز جوانب بيئته وتقسيمها وتنظيمها 
وتصنيفها. . . والأمر ليس مقصورأ على قسمة المجتمع الإنسانيّ إلى طبقات 
وقبائل وعشائر مختلفة تختلف فى وظائفها وعاداتها وواجباتها الاجتماعية. إذ 
يظهر تقسيم مُماثل في شتى جوانب الظبيعةء فيعدٌ عالم الظبيعة صورة مناظرة 
ومطابقة بقة للعالم e e‏ النباتات والحيوانات والكائنات العضوية 


وموضوعات الظبيعة اللاعضود ية والجواهر والكيفيات بالمثل لهذا التصنيف› 
فتنتمي مثلاً إلى فئة معيّنة كل من الجهات الأصليّة الأربع والألوان المختلفة 
والأجرام السماويّة. . .». 


إلا أن هذا التقسيم د التصنيف الإنسانيّين يتمّان عادة في إطار شمولي 
جامعء هو إطار «اللّغة الرمزيّة الشاملة والفطريّة التي ترمي بجذورها في خصائص 
الحسد البشري نفسها. خصائص الحس والذهن»› وهي خصائص مشتركة بين 


- معيّن أو الاعتقاد فيه» وما يقابل ذاك الحيوان من نبات على نفس صعيد التصنيف الذي 
ينتمي إليه الحيوان» ثم ما يقابل ذاك الحيوان وذاك النبات في عالم النجوم وفي عالم 
الأرواح السفلىء وما يقابل كل ذلك من أداء طقسي مخصوص بتلك الوحدة التي 
يكوّنها ذاك الحيوان وذاك النبات وذاك النجم وذاك الجنّء سواء كان الأداء كلاماً 
(سجعاً أو شعراً) أو رقصاً أو إيماءات تنتمي هي أيضاً لنفس الفئة التي تنتمي إليها تلك 
الوحدة. فالبحث عن الوحدة وراء الكثرة قد يمحن مثلاً من القول بأنّ طقس التسليع 
الجاهليّ الذي يقوم على طلب السقيا زمن القَحُط بحرق شجر السَّلَع المربوط في ذيل 
ثور يصعّد إلى قمّة جبل بانّجاه الغرب يقتضي أن تكون هناك رابطة سببيّة ما علينا 
البحث عنها بين كل من القحط وجهة الغرب والماء والجبل والثور وشجر السَّلَع والنار 
أو الدخان» وهو ما سيساعد حتما لا على مزيد فهم هذا الظقس فحسب» بل ولملمة 
شتات اعتقادات الجاهليّين فى كل تلك الأشياء المتنافرة ظاهريًاً فى وحدة اعتقاديّة 
واخنة بعد ان دات الباتكرق على القول: ا مدر قا اعات فد ا 
المصادر أو من أحقاب دينيّة مختلفة لا رابط بينها مادام بعضها يعود إلى «فترة عبادة 
الحيوان» وبعضها إلى «فترة تقديس الأحجار» وأخرى إلى «فترة عبادة النار». .. أو القول 
بأنها مقتبسة من ديانات أقوام كانوا مجاورين للعرب كعْبّاد البقر أو النار أو 
الجهارةه.... 

(17)- لقفسة: 
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جميع الي , وتلعب الرموز (50/165:«نزرى 65) بوصفها محور الحياة المتخيلة 
دوراً هامّاً في تشكيل السلوكيّات البشريّة» ذلك أنّها تكسب الرغبات الإنسانيّة 
وجهها وتدعو إلى انتهاج مسالك فعل دون أخرىء فهي موجودة في الخطاب 
والحركات وحتّى في الأحلام سواء بصفة واعية أو غير واعية”” ''. ويمكن تشبيه 
الرموز بأنها صور محركة eidolo-moteurs)‏ 20 للحياة النفسية» وهي تتبلور في 


(18) 
(19) 


(20) 


Fromm {Eric}: Le language oublie, p.20. 

ويتميّز الرمز (50/6:##بزى) عن الإشارة ((/©5197ى) بمعناها الاصطلاحيّ في علم الدلائل 
(567110/0816). فلئن كانت الإشارة جزءًا من العالم الطبيعيّ شأن السحاب في إيذانه 
بقرب نزول المطرء فإِنْ الرمز جزءٌ من العالم البشريّ يفترض النيّة والقصد. كما يختلف 
الرمز عن الدليل اللّغويٌ (515) من حيث علاقة الدال بالمدلول أي علاقة المتصوّر 
بسلسلة الأصوات الممثّلة له في اللّغة. فهي في الدليل اللّغويّ علاقة اعتباطيّة تقوم على 
المواضعة وتترك بالتالي الدال والمدلول (الشيء أو ارعن غريبين عن بعضهماء 
0 فلئن كان كل شيء قابلاً لأن يكون رمزآاء فاه لا يمكن 
أن نحل محل صورة الهلال رمز الإسلام مثلاً أيّة صورة أخرى كما انّفق» مثلما هو 
الشأن في اللّغة. انظر لمزيد تبيّن الفرق بين الرمز والإشارة والدليل اللّغويّ: 

Durand: 117716277121107 symbolique, p. 9‏ و 

Dictionnaire des symboles, (L Introduction).‏ وه 
ونحن وإن استشهدنا بالرأي الشائع لرائد علم الدلائل فردينان دي سو سير Ferdina"^d)‏ 
)4e 6‏ بخصوص اعتباطيّة العلاقة بين الدال والمدلول فى الدليل اللغوي» إلا 
آنا نرى أنّه لا ينطبق تمام الانطباق على اللّغة العربيّة. ودون الدخول في نقاش طويل 
بخصوص هذه المسألة» نشير فحسب إلى أن أحمد بيضون مثلاً (كَلَّمُنَ: من مفردات 
اللغة إلى مركبات الثقافة» ص54). يرى فى اعتباطيّة الدليل اللّغويّ مجرّد افتراض 
منهجىّ هدفه حصر الأسئلة التي تبيحها طاقة الوضع الراهن للتظر العلمي في اللّغة» أي 
مجرّد وسيلة يدافع بها الّغوي عن نفسه في مواجهة السؤال الماورائي عن اف بين 
الفكر والعالم. أمّا عن مبدأ دي سوسير الثاني ا 
فى الزمن وحده» فيقبله أحمد بيضون لكن شريطة أمرين: الأوّل أن لا تعنى وحدة 
اليد وحدة الوجهة» أي أن لا يمتنع تقليب الكلام لتحليله (نموذج الاشتقاق الأكبر). 
والثاني أن لا يردّنا اعتبار الدال سمعيّاً إلى اعتباطيّة الدليل اللّغوي» أي أن يبقى 
محتملاً وهم الوحدة فيه بين الدال والمدلول. وسنرى على امتداد بحثنا مدى عدم 
انطباق مبدأي دي سوسير على جملة من الألفاظ العربيّة المتعلقة بالمَيْير» وهو ما 
يسقط أيضاً اعتبار اللّغة انبثاقاً مباشراً من الظبيعة الماديّة أو من طبيعة الغريزة. 
0-1 من اللفظ اليونان :6100/07 ب بمعتى _التمثلن على مستوى الصورة والخيال - 
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ترسيمات أُوَليّة بانية ومنشئة لعالم الصور والمعاني الأولى. ولعل أفضل مثال لهذه 
الترسيمات الصوريّة المحركة (10-0165ه4:© 50767:©5) ما يسمّيه كارل غوستاف 
يونغ )Car Gustav Jung)‏ النماذج الأوّليّة 2K archétypes)‏ ى لال ى 
الجماعيّة اللاواعية المتوارثة والمنظمة للصّور والشبيهة بالقوالب الفارغة في 
اللاوعي الجمعيّ قبل أن يجسّمها الوعي ويجعلها قابلة للإدراك من خلال 
الرموزء وهي بنى ديناميكيّة بمعنى التلوّن في صور رمزيّة مخصوصة لكنها مختلفة 
إلى درجة قد تصل التضادء وهي تتجلى بالخصوص في الأحلام والأساطير 
والإبداع الفني. . فنموذج الصراع بي بين الخير والشر هو كونيّ» لكنه قد يتبدى في 
صور رمزيّة مختلفة بحسب البشر وو ووضعيّاتهم» فهو حيناً صراع بين بطل 
ووحش وحيناً بين ملاك وحيّة وأحياناً بين الظلام والنور. .. وقل الأمر نفسه في 
صور الرمز (الأسدء القَمَّرء الماءء . ..)» فهي قد تكون كونيّة ولازمنيّة بما هي 
منغرسة في بنية الخيال الإنسانيء إلا أن معانيها قد تختلف بحسب البشر 
واختلاف ظروف عيشههو”72. 


ولم يذ العرب «الجاهليون» عن هذا المبدإ الإنساني الكوني» فبنوا عالماً 
رمزيّاً في إطار رؤية شموليّة للكون والإنسان والظبيعة أدمجوا فيها جملة 
إشكالات نظريّة وأخلاقيّة ورمزيّة على مر العصورء حدّدوا بها مواقف كبرى من 
الإنسان والوجود والعالم هي ما نطلق عليه اسم «العقيدة الجاهليّة)» بما تتضمنه 


هذه العبارة من بعد دينيٌ كان محور الوجود الجاهليٌ بر ع 6 وقد صدرت هذه 


= لا من اللّفظ اليونانيئ 1005© بمعنى التمثل على المستوى الذهنئ (تصوّر ذهلئ= 

١ ْ ْ . (idée = eidos 
تجاوز يونغ بنظريّته هذه في رأينا نظريّة أستاذه فرويد في «اللاشعور الفرديي» حين عبر‎ )21( 
بها إلى «اللاشعور الحماعي»ء فتمّ تجاوز الرؤية الفرويديّة للرموز في الأحلام والأساطير‎ 
بوصفها وا عن رغبات شبقيّة فردية مكبوتة» أي أعراضاً مَرَضيةَ» نحو اعتبارها‎ 

صوراً جماعيّة مجسذة لنماذج أوَليّة لاواعية. 

Cf. Durand: L imagination symbolique, p.61. 
Dictionnaire des symboles, (L introduction). 020 
01181]10( وهو ما تفصح عنه اللّغة بوصفها «مسكن الوجود» كما يقول مارتن هيدغر‎ )23( 
فقد كانت اللغة العربيّة بالنسبة للعرب «نمط وجودهم وهويّتهم على‎ 167 
= الحقيقة» كما يقول على حرب في رده على ما يطرحه محمّد عابد الجابريّ بشأن‎ 
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العقيدة عمًا يمكن تسميته «المنظومة الخياليّة الرمزيّة» وهي «منظومة الوّعُى الأولى 
في كل ثقافة)2*7. وهذه المنظومة هي مصدر الدلالات الأعمّ والأشمل لاقنت 
إلى الواقع اليومي الجاهلي المَعِيش» وهي مصدر الحقائق اليوميّة الحيّة المباشرة 
في تعاطيها مع خصوصيّات بيئة العرب الصحراويّة المتميّزة وما فرضته من اقتصاد 
رعويّ كان سبيله التكيّف في أن مع تلك الرؤية وتلك البيئة بقدر ما كيّفهما. فقد 


(24) 


«حسّية) اللغة العربيّة وهلا تاريخيتها».. وقد انتقد حرب ما رآه أحكاماً قَيَميّة مسبقة 
وقاسية عند الجابريّ بخصوص عرب الجاهليّة حين ذهب إلى أنّهم كانوا يعيشون في 
«عالم الفطرة والطبع» وهو «عالم حسّي لا تاريخي» يعتمد «التكرار والرتابة»» وهو بذلك 
«عالم ناقص فقير ضحل جاف» نتج عنه أن لا يحتمل البدو العُمق في التفكير وأن تسم 
رؤاهم «بالحسية». وقد تساءل حرب كيف يمكن للغة لا تستجيب للتطوّر أن تصنع 
العقل العربي الذي نما وازدهر على مدى قرون طوال» وكيف يمكن للغة حسّية أن 
تكوّن مجالا تفصح من خلاله هويّة ثقافيّة كبرى عن وجودهاء وكيف أمكن لذلك 
الأعرابي ذي التفكير المحدود والزمن الرتيب والعالم الضحل أن يصنع حضارة برمَتهاء 
ناهيك عن حقيقة وجود «لغة حسّية؛ أصلاً. انظر: الجابريّء تكوين العقل العربي» 
ص93-86؛ حرب (عليَ)؛ نقد العقل العربن عند محمد عابد الجابري: انفتاح العقل أم 
انغلاقه؟ في : مداخلات» ص 45. 

ورغم إقرارنا بالطابع الدهريّ اللاتاريخيّ للوجود العربئ «الجاهلئ», إلا أتنا نرى أن 
ذلك الوجود لم يكن ضحلاً وأنه كان يصدر عن رؤية فلسفيّة عميقة للذات وللعالم 
عبّرت عنها اللّغة العربيّة آنذاك وخاصّة الشعر الجاهلي» وهو شعر يحتاج منّاء في سبيل 
الإحاطة بالكينونة العربيّة الجاهليّة من خلالهء أن نتجاوز في تحليل ما يتضمّنه من رؤى 
الوق الإبستمولوجيّ المعتمد مقولات المنطق الصوري (صواب/ خطأ- صحيح/ 
فاسد. ..) نحو مستوى أكثر عُمقاء وذلك بتجديد طرائق بحثنا واجتراح مفاهيم جديدة 
من خلال الحفر في البنى التي سمحت لما يحتويه من معارف بوصفه «ديوان العرب» 
بالانبثاق والتكوّن» والغوص فى الأصول اللامعقولة التى منحت تلك البُنى معقوليّتها 
کی يمك استعادة النذاياك الى اتنققك مها آي ا خسار مارك عل اللامعقول 
وما لم يعقل بعد في الخطاب الشعريّ الجاهلي من جديد ما دام اللامعقول هو أصل 
العقل وشرط إمكانه» إذ بذلك فقط يمكن عقل ما لم يعقل بعد في ثقافتنا العربيّة 
والإحاطة بالأرحام التوليدية/ التأويليّة لعقلنا العربيّ الراهن بوصف ذلك أحد الشروط 
الأكيدة والأساسيّة لتجدّده . 

يطلق جيلبير دوران على هذه المنظومة اسم «الحوض الدلالي» Le bassin)‏ 
(sémantique‏ . 


Cf. Durand: Beaux arts et archetypes : la religion de Part, p.21. 
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كانت «العقيدة الجاهليّة» الوسيط الرمزي بين البيئة الصحراويّة والإنسان العربى 
الجاهلئّ» بينما كان الاقتصاد - الرعوي أساساً - الوسيط الأداتئ بينهما. 

ومن هناء فإِنّ تلك «العقيدة الجاهليّة؛ كانت تتصف بالامتداد والديمومة 
وكانت مبدعة ومنظمة لحقل الدلالات الحسيّة المباشرة وموجهة بدرجة أولى 
للتجربة الشعوريّة والانفعاليّة للجماعة الجاهليّة» ذلك أنها كانت «تقدّم للفرد 
فرصة تنظيم تجربته الشعوريّة الخاصّة في إطار المجموع بتقريبها بين أفراد 
الحماعة بغخض النظر عن اختلافاتهم الشخصية. وتجعلهم يخضعون لنفس 
المؤثّرات ويستجيبون لها بطرائق واحدة. وية يشتركون في نفس الآمال والآلام 
ويعيشون نفس الصراعات والتحديات المعيشية»› ويميلون إلى تقديم حلول 
متشابهة لها)(25. ورغم تبلور تلك الدلالات في «ترسيمات أُوَليَة؛ (509:65) بازية 
ومُنشئة لعالم الصور والمعاني الأولى» وهي بهذا المعنى ثابتة ومتكرّرة وصالحة 
لجقّب طويلة» إلا أن ذلك لا يعني عدم تعرّضها للتغيّر والتبدّل. فتجاه وضعيّات 
كرام ا كانت جوَانية 5 د تعلق بتوازن يه تلك "البتى الدلالية» أو براي 
توظيفها بحسب استراتيجيّات ترسمها تجاه ما يستجد من وضعيّات إكراهيّة بما 
يسمح بتفادي انكسار توازنها وتوازن مؤسّساتهاء أي بعبارة موجزة التكيف مع 
كل تغيير مفروض› دان كان أم رايا بأقل تمن ممكن. وهذا ما يمكن 
ملاحظته عُموماً بشأن ما يُوصف عادة باستدماج الإسلام لبنى «جاهليّة متكيفة) 
كانتت من الْمَوّةَ من الناحية الوظيفيةء بحيث لم يسع الإسلام إلا استدماجها 


ر على غرار «الحجح الجاهلي» الذي ك اوا بالعقيدة الجاهلية وا 
شحته بدلالات جديدة» ومن ثم استلحاقه بالعقيدة التوحيديّة الناهضة. 


(25) غليون (برهان)» اغتيال العقل» ص87. 

(26) يفترض القول ب «أسلمة» مؤسّسة الحم الجاهلي القول بوجود بُنى «جاهلية» أخرى 
كانت لحظة انبثاق الإسلام فاقدة لفعاليّتها الوظيفيّة أو أن تلك الفعاليّة كانت مُضادة 
استقرٌ في الأذهان أنه فيل ب«مؤسّسة المَيسِر الجاهلئ». لكن هل حظم الإسلام بالفعل 
بدلالالات جديدة ؟ هذا ما سنحاول الإجابة عليه لاحمًا في الفصل الاخير من بحثنا. 
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إن المعطى المعيشي لجماعة إنسانيّة مّا هو تعبير عن مفهوم أوّليَ يشكله 
عقل داخلىّ للجماعة (في مقابل العقل الأداتيئّ الوظيفيّ المستخدم غالباً في 
الدورات الاجتماعيّة) في تفاعله مع المعطى المجالي الخاص بها”“. وبهذ 
المعنىء فان المُعطى المعيشي تتحكم فيه بنى إناسيّة حاوية لنماذج أُوَليّة 
(وءمبر6676) مشكلة بدورها لما يمكن تسميته «ذاكرة ع هي المصدر 
الأول وأساس كل سلوك اجتماعيّ داخل المعطى المجالئ الذي يمثل «الشكل 
المسبق للوظيفة الخيالية» ”. بمعنى أن «الذاكرة المجاليّة هى التى تشكّل بطريقة 
إكراهيّة المعطى المعيشئ وما يحمله من العادات والتقاليد اليوميّة التي تسمح 
بدورها للجماعة بالتهيكل2””. وهو ما «لا ينفي تهيكل المجال ذاته من قبل 
المخبماطة!31 


وبهذا الاعتبار» يمكن القول بأن المجال العربئ (الجزيرة العربيّة) كان 
000 أي مهيكلا لوضعيّات الجماعات العربية الجاهلية وكان يستوعبها بقدر 
كانت تلك الوضعيّات تهيكله. فالمجال في المحصّلة النهائيّة ليس إلا نتاجاً 
ا منظماً بكيفيّة تؤمّن إعادة إنتاج المُجتمع الذي يعيد تشكيل نفسه ° 


(27) تكتسي دراسة الفضاء الحيوي (©:4/م:ه:8) لعرب الجاهليّة أهميّة بالغة في تعيين 
فضائهم المعرفيّ» فهذان الفضاءان «يتلابسان ويتغالفان ويتفاعلان فى المعيُوش. . 
والحوادث تقع في نطاق المجال الحيويّ/ المعرفيَ المتفاعل دائماً وأبدا». انظر : ن 
(خليل» أحمد)ء العقل في الإسلام» ص12. 

(28) يُطلق ميشال مافيرّولي على «الذاكرة الجمعية» اسم «القوّة التخيلية للمجتمع»» كما ينعتها 
أيضاً بأنها «المجال الحضاري للمُجتمع». 

Cf. Maffesoli: La transfiguration du politique, p.133. 

Durand: Les Structures anthropologiques de [imaginaire, p.246. (29) 

Maffesoli: «L’espace de la socialité», In: Espaces et Imaginaires, p.15. (30) 

(31) الحاج سالم (محمّد)» الحراك المجالى والتغيّر الاجتماعي الثقافي» ص34. 

(32) بمعنى أنه يتكوّن ويكوّن. وهذه المفردة من وضع وليد خليل في مراجعته معجم 
الفلاسفة الذي أعدّه جورج طرابيشي 
انظر: خليل (وليد). 'معجم الفلاسفة " » دراسات عربيّة. السنة 24 العدد 12ء بيروت 
8 . 

(33) هذا لا يعني عدم أهميّة العلاقة بين بين مسألتي «التركرٌ المجالي» (concentration spatiale)‏ 
و«الحيشان الاجتماعيّ) (©[50016 ع:ع67277650). فقد سبق لرائد المدرسة الفرنسية في = 
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بحسب العوائق التي يخلقها المجال!*©: وفي هذا أبلغ رد على أصحاب المقال 
الطبيعي ممّن يزعم «بؤس» الاقتصاد العربي الجاهلي (أليس هو بدائياً؟) وانحطاط 
العرب الحضاري قبيل الإسلام الناتج كما يزعم عن «البيئة الصحراويّة القاحلة 
الشحيحة). 


ونخلص من هذا كلّه إلى أن «المجال الجاهلي» لم يكن الببّة عائقاً أمام 
انبثاق التاريخ» وإلَا لما أمكن للإسلام بوصفه ديناً عالميّاً أن ينبجس في مثل 
تلك الشروط المانعة. وما تشديدنا على مسألة «المجال الجاهلئ» هنا إلا 
لتأكيد أهميّة استحضاره في بحثنا بوصفه كان مُنْشِبَاً» إن لم يكن حاملاً في ذاته» 
لتصوّرات تحكمت أيضاً في تشكيلها «ذاكرة جماعيّة مجاليّة جاهليّة» سابقة عليه 
ساهم في صنعها «لاوعي جمعئ عربيٰ» هو في الصميم «قوام الحس المشترك 


= علم الاجتماع إميل دوركهايم (Emile Durkheim)‏ أن بحث نظرياً تأثير تعر ات التورع 
المجالي للسكان وأنشطتهم ونمط تركيبتهم وكثافتهم الفيزيائية على الحركيّة الاجتماعية 
واستخلص أن سب الاتتقال: من (التضامن الآليّ» (solidarité mécanique)‏ إلى 
«التضامن العضوي» organique)‏ 50/1047116) هو التغيّرات التى تشهدها «الوحدة 
المحالية» (ءاهناهمء 11:1116) التى تستدعى ردود أفعال بشريّة ا نحو «الفردنة») 

. اللازمة لانبثاق شتا عضوي‎ (individualisation) 
Cf. Durkheim (Emile): De la division du travail social, pp.319-342. 


Santos (M): «Espace et domination: Une approche marxiste», Revue Internationale (34) 
des Sciences Sociales, n° 2, UNESCO, Paris, 1975. 


(35) هذا لا ينفي أن يكون تحليل الكيفيّة التي انتظم بها المجال العربيّ الذي شهد ولادة 
الإسلام أحد الشروط الأوَّليَّة لدراسة عمليّة تهيكل الاجتماع الإسلاميّ في بداياته» 
فمثل هذا التحليل هو السبيل الوحيدة لمعرفة الكيفيّة التى أعادت بها الأشكال 
الاجتماعيّة إنتاج نفسها (أو التي انتقلت بها من الشكل الجاهلي إلى الشكل الإسلامي) 
في تفاعلها مع مجالها الذي سيولّد نتاجاً اجتماعيّاً مُعبّراً عن النسق الاجتماعيّ بكلّ 
أبعاده السوسيولوجيّة والاقتصاديّة والثقافيّة» إلخ. .. في نفس الوقت الذي يشكل فيه 
بنيته الأساسيّة. ومن هذا المنظورء تكتسى دراسة مسألة «الحراك المحالى» (0:116:” ه/ 
٤ه‏ ) للمُجتمع العربت عشيّة ولادة الإسلام أهميّة بالغة» إذ هي الوحيدة التي 
تسمحء على ما نرى» بتعميق معرفتنا بأمرين ما زالا غائبين عن الدراسات الإسلاميّة 
وهما: «الشروط المحالية» التي سمحت بالتغير (انيثاق الإسلام). وما تفرع عن ذلك من 
«شروط ديمغرافية» (الحراك السكانى) التى قد تكون أحد الأسباب المهمّة فى «التغيّر) 
(هجرات القبائل) أو ناتجة عنه (الفتوحات). ۰ 


80 من المَيّسِر الجاهلي إلى الزكاة الإسلاميّة 


الذي يُعطي بنماذجه الأوّليّة الشرط المُسبق الضروريّ للإمساك بالمعنى». ومن 
هناء فان أي عمل يروم الغوص في خفايا الدين الجاهلي وغوامض ظفُوسه 
وخفايا عادات الإنسان العربي الجاهلى في حياته اليوميّة. لا بد له من مراعاة 
الصيغ الذهنيّة لتلك الظواهر كما كان يتمثلها ذاك الإنسانء وهو ما يستلزم إعادة 
الاعتبار إلى مختلف تعبيرات «اللاوعي الجمعيّ العربيّ الجاهليّ» بوصفها مُؤسّسة 
على صعيد الواقع الحيّ لما ني له حراك اجتماعيّ 5-6 01114 كان 
المخاض لما نسميّه الإسلام. إلا أن الأخذ بهذه الاعتبارات لا يمكن أن يعني 
بأيَ حال إهمال التفسيرات السببيّة أو عدم إيلائها ما تستحقٌ من أهميّة» إذ نبقى 
دوماً في حاجة إلى «إيجاد تفسيرات سببيّة للأشياء الإنسانيّة التي من الضروريّ 
جدّاً فهمها في مرحلة أولى»””' قبل محاولة النفاذ إلى منطقها الداخلي الذي 
يتحكم بها ويشكلها كما هي. 

ومن هناء يمكن القول بأنْ العالم الأسطوريّ العربيّ في ذلك العصر قد 
انَخذْ من خلال التصوّر الديني الهرمئ المذكور أعلاه» ثلاثة مستويات منفصلة 
مادا ومتصلة' اتضبالا وثيقا هف الا حه العقذتة سؤاء:الروسة أو ال بطر الأول 
مادّي» هو عالم النجوم البعيدة حيث تعيش الآلهة. والثاني» رمزي إشاريّ» هو 
تلك العلاقات الروحيّة التي كان الإنسان الجاهلي يقيمها أو يراها بين الظبيعة 
والكون» بين الحيوانات والنباتات وغيرها من الموجودات على الأرض وبين 
عالم النجوم والسماء”*0. وأمّا الثالث» فهو تعبيريّء هو ذلك الوجود الأدبيّ 


Jung (Carl Gustav): Mesterium conjectionis, p. 100. (36)‏ 
Maffesoli : Eloge de la raison sensible, p. 246. (37)‏ 
(38) يرى جيلبير دوران أنّ الأحيائيّة الفلكيّة تمل منهجاً عالميًاً واسعاً وموحّداً لتفسير الوجود 
سوا غل الفستوئ:التردي أو الاجتماعن ا عاق يعد فح الطواهر انكرت :زهو ما 
تفترفين وجوه ميظؤمة ومرة تمائل جين العِدّادة القلكيّة (الأرقام المرئيظة بالكراكب) 
وحركات النجوم وحركة الحياة في الإنسان والحيوان والنبات وتتابع الفصول. 
Cf. Durand: Les Structures anthropologiques de I'imaginaire, p.274.‏ 
ما جورج غوسدورف (011500151) 2)03601865 فيرى أن «هذه المنظومة الرمزية هي الرحم 
التي لدت فيها فكرة القانون وأنّها شكلت الفكرة ما قبل العلميّة للكون وهيّأت لبداية 
إدراك العقل المنظم للكون»» ومن ثم نشوء المفهوم العلميّ له. 


Cf.Gusdorf: Mythe et métaphysique. Introduction û la philosophie, p.71. 
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الذي نجده خاصّة في شعر الجاهليّين ذي النزعة التصويريّة الغالة” . 

وبهذاء فإنه يمكن وصف رؤية الإنسان العربيَ الجاهليّ للوجود بأنها كانت 
معبّرة عن «وحدة الوجود بأفق طبيعي ماي بمعنى وظيفيّ نفعيّ مباش*“» وأنّها 
قائمة على تصوّرّي «الخصب» و«العفْب» اللذين ا ا المجالي. فوحدة 
الوجود بين الكون والظبيعة والإنسان هي وحدة للخضب. أي وحدة «عالم 
الخضب» مقابل «عالم العم » الذي يعارضه ويناقضه. ومن ثم «فقيمة العَالمَين 
[الخضب والعُمُم] تكتسب دلالاتها من موقعي الخخضب والعُفُم الزراعي 
والجنس »410 . 

أمَا بخصوص وحلة الزمان» فقد اعتقد بها العرب على غرار اعتقادهم 
بوحدة الوجودء فأصبح الزمان واحداً أبديّاً سرمديًاً يدور في دورات متعاقبة 
قوراف اللي و اهار وؤووات الكواكي المت درن الفصرل الطبيية رة 
وهو ما سمّاه العرب «الدهر» أو «القدّر) الذي كان «مركز أفكار العرب» 
والمحور الذي تدور حوله رحى التصوّرات الجاهليّة» ولقبه الشعراء بأسماء 
مختلفة مثل (المنون) و(المنيّة) و(الدهر) و(الزمان) وأشباه ذلك»”“. 


فإذآ ها كان القدر مرتبطا بالرمان6 وهذا الأخير فرتبط اساسا بحركات 


(39) محمّد (إبراهيم عبد الرحمان)ء 'التفسير الأسطوري للشّعر الجاهليّ". فصول المجلّد 
1ء العدد 3ء القاهرة 1981ء ص140-127. 
على أنه جدير بالذكر هنا أمران على غاية من الأهميّة: «عدم وصول كل ما قيل في 
الجاهلية من شعر»»؛ واتناسي المسلمين للشعر الذي يحوي إشارات دينية متعارضة مع 
الإسلام». انظر: الجبوري (يحيى وهيب)» المستشرقون والشعر الجاهليّ: بين الشك 
والتوثيق» دار الغرب الإسلامي» بيروت 1997. 

(40) تيزيني» الفكر العربن في بواكيره وآفاقه الأولى» ص 450. 

(41) «فالخضب هو خضب الكون مجسّداً بقواه المتعذدة» تلك التى يتصذرها الماء أو الأرض 
(التراب) أو الجنس أو هذه جميعها. والعُقُم على الطرف المقابل المناقض» هو عُفْم ذلك 
الكون ممقلا بانحباس الأمطار وجفاف الأنهار والعُقْر الجنسى» (نفسه» ص172). إلا أن 
موافقتنا على هذا التمشّي لا تعني موافقة تيزيني على استنتاجه بأنَّ ذلك يترجم عن 
طوطميّة يعتبرهاء على غرار فرويد في كتابه الطوطم والتابو» الصيغة الأولى للدين في 
تاريخ البشرية. 

(42) خان (محمّد عبد المعيد)ء الأساطير والخرافات عند العرب» ص134. 
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النجوم بوصفها أسهل وسيلة لقياس الزمن» فإنه من باب أولى أن يرتبط القدَرٌ 
بالنجوم وحركاتها فتضحي هي المتحكمة في أقدار الكائنات بحسب تحرّكاتها في 
الأفلاك » وهذا هو جوهر ما يمكن تسميته 'العقيدة الدفريّة» عند العرب 
الجاهليّين وهي التي أشار إليها القرآن حكاية عنهم في قوله: #وَمَانواً مَا هى إل 


انا لديا نموت وا وما کا إل لحر وا لم يِدَِكَ من عو إن مم إلا ِظْنونَ 4 
[الجاثية: 24]» وأشار إليه عبيد بن الأبرضن في قوله [الطويل]: 


a ا 8 ا‎ ZI Sor; 
فنيت وافنابِي الومان وَاصديخت لِدَاتِي بُو نَعْش وَزْهْرٌ المَرَاقٍِ‎ 


وقد ذهب الطبريّ ومعظم أهل التأويل إلى أن «هذه الآية نزلت من أجل أن 
أهل الشرك كانوا يقولون: الذي يُهلكنا ويفنينا الدهر والزمان» ثم يسبّون ما 
يفنيهم ويهلكهم» وهم يرون أنهم يسبّون بذلك الدهر والزمان» فقال الله عر 
وجل لهم: أنا الذي أفنيكم وأهلككم. لا الدهر والزمان... بيدي الليل 
والنهار»» بمعنى أن الله هو الفاعل لد مر الليالي والأيّام» بمعنى تانير حركة 
النجوم فى الفلك. إذ «لولا الليل والنهار والشمُس والقَمَر لم يدرك أحد كيف 


(45) 


يحسب الدهر والزمان» 

ؤرغم معقوليّة هذا التفسير الذي يذهب إلى بيان اعتقاد العرب في تأثير 
حركة النجوم في الفلك. فإنه يمكن تأويل هله الاية ان الجاهليين ريما مَاهُوا 
بين «الدهر» والقوّة الال العظمى أي «اللَّه) بوصفه الناظم لحركة النجوم 
المتحكمة في المصائرء وهو على ما يبدو مناط الحديث النبوي المعروف: «لا 
نوا لفان الد هو الل وک غل 2 ال ها ف عضن ل 


(43) يلاحظ لطفي عبد البديع أن «السماوات عند العرب يقال لها الأفلاك من هذه الجهة التي 
تتضمّن مصير البشر على الأرض» والعرب في ذلك كالكلدانتين وغيرهم ممّن ذهبوا إلى 
تأثير العالم العُلويّ في العالم السفلي» (عبقريّة العربية في رؤية الإنسان والحيوان والسماء 
والکواکب» ص129). 

(44) السجستانن» المعمّرون والوصاياء ص71. 

(45) الطبري» جامع البيان عن تأويل آي الفرآن» ج25 ص 152؛ ج27» ص 115. 

)46( عن أبي هريرة عن النبيّ قال : «لا سبوا الدخرَ فن a ou‏ ر م 6 
ص 1762ء الحديث رقم 2246). وعن أبي رة ايشا أن النبيّ قال: دلا تَقُولوا خَيْبَةَ خيب 
الدهر. قن الله هو الدهرً) (صحيح البَخَارِيٌ . ج25 ص2286 الحديث رقم 5828( 


مثل مصطفى جياووك وقد ذهب إلى أن الجاهليّين كانوا يعبدون الدهر”“ أ 
عليّ البطل حين يقرّر نفس الفكرة مستخلصاً أن «الزمن من أقدم الآلهة التي تعبّد 
لها الإنسان”*". ورغم الشطط الظاهريّ لهذا التأويل فإنّه يمكن العثور في 
الشعر الجاهلىّ على ما يبرّره» ومن ذلك على سبيل المثال قول زُهَيْر بن أبي 
سلمى مماهيا بين الله والدهر [الطويل]: 


الال فرع هن رن الاس كا أرئ 
كذ تتم أن ال عي و نے 
نذا لي أن لفاس تمدص غ 

أو قول حاتم الظائيّ [الطويل]: 


مَل الدمْرٌ إِلّا اليَوْمُ أو امس أَؤْ عَدُ 


Rs‏ م cof‏ ار ا ترس نون “قد عر و م 


می لائر از نئو تخ نا باب 
إلى الحَق َه 


ES 


تفوّى الله مَا گان بَادِيًا 


E N NS 


0 : 


فلا نحن ما نَبْقَى و لا الدهُرٌ 


ونحن نجد مثل هذا التأويل لهذه «العقيدة الدهريّة الحاهلية» المتمحورة 
حول فكرة «القدّر» أيضاً عند أحد القدماءء وهو أبو على المرزوقئ. فقد انْفُرد 
هذا العلامة» على ما نرى» SEG‏ داه أدايسهم ف 


تأصيل رؤية جديدة لها تدفع عنها ما شابها 


من رَوَى تصمها بأنها كانت عقيدة 


وثنية جهلاء بلهاء تقدس الأحجار دون وجود أي بعد فلسفي راق لديها يسوغ 
51 4 شو ا ار يلد 
وجودها . فقد ربط المرزوقي تلك العقيدة برؤية وجودية ة كونية للحياة ترتقي بها 


(47) في الواقع يرى مصطفى جياووك (الحياة والموت في الشعر الجاهليّ» ص 91) أنه «كان 
للجاهليين موقفان من الدهر: الأوّل ويتجلى في أن بعضهم قد عبدهء أمَا الثاني فيتجلى 
في أن الجاهليين» على اختلاف نزعاتهم وميولهم وأهوائهم ومعتقداتهم» كانوا يُرجعون 
كل ما يصيبهم إلى الدهر وكانوا في توجّعهم منه ينسبون إليه ما يكرهون من فرقة أو فقر 


أو موبت) . 


(48) البطل (علي)» الصورة في 


(50) ديوان حاتم الطائى» ص 13. 


الشعر العرب حتى آخر القرن الثاني الهجري› ص 132. 
(49) ديوان رُهير بن أبي سُلمىء ص285. 


(51) سبق لمحمّد توفيق أبو على التأكيد على أن الجاهليّين «كانوا يؤمنون بخلود الجبال 
والنجوم». واستشهد في كتابه (الأمثال العربية والعصر الجاهلى.» ص 240-239) على = 
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إلى مصاف العقائد الإنسانيّة التي تستحقٌّ أن يُتوقف عندها لتُدرّس وتُمخص» 
فرأى ببصيرة نافذة الال يمكن اول مسألة الاعتقاد في الدهر. أو ما تصح 


= الدلالة الأولى بمثلين هما: «أثقل من شام و«أطول صحبة من ابنيْ شام › وشمَام 
جبل بأرض الحجاز له رأسان يسمَّيان ابْنَئْ شَمَام» وشواهده من الشعر الجاهليّ قول 
لبيد بن ربيعة العامري [الوافر]: 
هَل نبنت عَنْ أَخَرَيْنِدَامَا 
وكذلك قوله [الخفيف]: 


شت درا ول دوم على الائ يَامإِلْايِرَمْرَموَِ عقر 
0 





EE‏ الأيّام إلا إنتي متام 


يَرَمُرم وتعار وكلااف وضلفع وبضیع وتيمار: ا جبال. حية : موضع. 


بَلِينَاوَمَا تَبْلَى النججومُ الطََرَالِعٌ 
وقول زُهير بن أبي سُلمى [الطويل]: 
ألا لا أرى عَلَى الحَوَادِثِ بَاقِيَا 
الا و ةا را 
اما دلالة خلود النجوم ف 


سج هه پل ها صمت 5 5 
وَتَبْقَى الجبّال بَعْدَنا وَالمَضَانِعْ 


ا إا الال رواسا 


ê 2 357‏ ا چ 
وأامتا وة والل الا 


فمستقاة من المثل العربيّ : «أَظْوَلُ صْحْبَة من الفَرْقَدَيْنِ». 


والشاهد بيت الشاعر 0 حَضَرَميَ بن عامر [الوافر]: 


رع 2 4 2 03 


OE اقلق‎ TEE E E 


ويستخلص أبو علي أن «إيمان الجاهلى بعدم زوال الجبال والنجوم هو أحد الدوافع 
الأساسية لعبادة الأصنام والنجوم. فهو يراها أقوى من الموت» ولعل الصورة هذه تبدو 
أكثر سطوعاً في تلك الأصنام المنحوتة التي تشعر الجاهلي أنه يبدع آلهة تهيمن على 
الفناء). ورغم ربط هذا الباحث بين فكرة الدهْريّة وعبادة النجوم والأصنام. إلا أنه 
غلب الرؤية التقليديّة المماثلة بين (الدهريّة) و(الزندَقّة) بمعنى مذهب الثنويّة الفارسي. 
كما أنّ استشهاده ببيت لبيد حول خلود الجبال ناقص وكان الأحرى سوق البيت 
الموالى له أيضاً فهو يدل على فكرة خلود النجوم» فالبيتان مكمّلان لبعضهما (ديوان 
لبيد بن ربيعة› ص 260) [الوافر]: 


کو Fo r gg‏ 9 اا اا 
فها نبثت عن اخوين داما 


خو الد ما EEE‏ ده 


اتات آخری 11 على الإيمان بخلود الجبال (نفسه» ص 42( [الطويل]: 
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تسميته بحسب المفسرين «العقيدة الدهريّة بمعزل عن اعتقادات العرب في 
النجوم» أو ما نزعم أنه عقيدة صابئيّة. ومن هناء فهو يمال بين العقيدتين حين 
يقول عن العرب في جاهليتها: «فمنهم من اعتقد أن تلك الحوادث من أفعال 
الكواكب» وآنها هي المدبّرة لها والآتية بها حتّى صارت كالعلل فيها والأسباب» 
وأَنْ للأزمنة تأثيرا في أهلها كما أنْ للأمكنة تأثيراً في أهلهاء ولذلك أخذ قرنْ عن 
قرن: الناس بزمانهم أشبه منهم بآبائهم. قالوا: فتصاريف الأزمان تؤثر في الخلق 
والأخلاق والصور والألوان والمتاجر والمكاسب والهمم والمآرب والدواعي والطبائع 
واللْسَن والبلاغات والجكم والآداب» فم الله تعالى طرائقهم ونعى عليهم 
عقائدهم» وقال حاكياً عنهم: واا ا هى إلا انا لديا توت وتا ونا يا إلا 
در [الجائية: 24]» وهذا تجهيل من الله تعالى لهم ... [و] قال النبئ بلة: لا 
تسبّوا الدهرّ فإنَ الله هو الدهرُء لأنه رآهم يقولون لذلك الاعتقاد الفاسد: أباد بني 
فلان وأفناهم الليالي. . . ومعنى قوله يَلهِ: لا تسبّوا الدهرء أي لا تسبّوا الذي 
يفعل هذه الأشياء فإنكم إذا سببتم فاعلها فإِنّما يقع السبّ على الله تعالى. ومنهم 
من اعتقد لك الحوادث من مله تالى. لكته أجرى العادة بأن يفعلها عند 
طلُوع تلك النجوم أو افر 

فإذا أخذنا بتأويل المرزوقئ هذاء أمكن اعتبار «العقيدة الدهريّة الحاهلبّة) 
ذات امتاس فلسفيٌ وجودي. وأنها كانت صادرة عن رؤية للوجود وللحياة 
وللكون ترجع كل الحوادث على الأرض إلى تأثيرات الكواكب في سيرها 
الدوري المتعاقب» وهو ما يساعد على فهم اعتقادات عرب الجاهلية في الدهر 


ESE ERE ES FE‏ بِقَضْدِمِنَ المَعْرُوفٍ لا أتَعَجَب 
فلكي يركن ين أبان اة وَلَا الخَالِدَاتِ مِنْ سُوَاجٍ وَعْرَّبِ 
وا وة وف الى رهن رة مؤرت 
يقول: لست من هذه الجبال فأبقى اا ولكتي بشر أموت ولا ند أن أقمر كما اد 
صاحب الْقَمَار قماره. أبان وسواج عر افا جبال. صاحة : هضبة. المۇرب: 
الواجب من القَمَار. 

(52) المرزوقيء الأزمنة والأمكنة» ج1. ص 70-69 (والظبعة المتوفرة غير محقّقة وكثيرة 
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بوصفه دورة زمنيّة ثابتة ومتكرّرة» ويفسّر بالتالي رفضهم الدائم والمستميت لاي 
تمراقك بجر جيم هن e‏ بوصفه قدَرأ محتوما لا مجال للتهرّب منهء إلى 
التاريخ بوصفه فعلاً إراديّاً إنسانياً . ونظنّ أن اعقيدة العرب الدفريّة؛ هذه كانت 
من جملة ما كانوا ب يشتركون فيه مع غيرهم من الأمم القريبة منهم والبعيدة» وأنْها 
لا تعدو أن تكون «النسخة العربيّة الخُصُوصيّة من الأحيائية الفلكيّة» التي كانت 
سائدة في غعُموم ديانات المنطقة العربيّة القديمة وبالخصوص في الديانة البابليّة 
التي ندّعي أنها الأصل في منظومة التماثل الرمزي بين ما هو أرضيّ وما هو 
سماويّ عند العرب”**. ففهم هذه العقيدة ومنظومة التمائل الرمزيّ المتولّدة 


(53) وهذاما توضّل إليه مؤرّخان عربيّان بشأن انتشار عبادة النجوم في المنطقة العربيّة في 
العصور الكلاسيكيّة : «بذلت بابل جهدا محموما لتطوير إحدى العبادات على المستوى 
العالمي وهي عبادة النجوم والتي كان يطلق عليها البعض اسم (التنجيم). وهي عبادة أذت 
بخبراتها المتراكمة إلى اعتماد مذهب فى العلاقة الحتميّة والثابتة بين الكواكب والأرض 
والإنسان» وهو مذهب (القضاء المحتوم) الذي يتحكم في مصائر جميع الكائنات الحبّة 
بقوّة باقية لا تتبذل» وهى قوّة لا علاقة لها بالأخلاق ولا تعرف الحبّ أو الكراهية 
وتواظب على مسارها بشكل لا هوادة فيه يماثل مواظبة الكواكب في مسارها عبر الفضاء 
الخارجي. ورغم غرابة هذا المذهب. . . إلا أنّ سرعة انتشاره بلغت مبلغاً لا سبيل إلى 
مقاومته في عالم البحر المتوسّط. . . ومع إطلالة القرن الأوّل الميلاديّ» أصبحت عقيدة 
القضاء والقدر المحتوم فيصلا في حيوات الناس ايت في العالم المعروف وقتئد. 
وتمكنت هذه من مناهضة عقيدة (الحظ) الأوسع رحمة . نشبت كما هو متوقع معركة 
حامية الوطيس بين العقيدتين الشرقيتين (الحظ) و(القضاء د أساساً» واستخدم 
المتحاورون من أنصارهما كل فنون المناطقة والفلسفة وحتى السوفسطائية. ..» 
انظر: العابد (مفيد) وقبيسي (محمّد بهجت)» دراسة في ملامح الصفات الحضارية 
للوطن العربئ في العصور الكلاسيكيّة (284-333 ق.م)» في : الوحدة الحضاريّة للوطن 
العربي من خلال المكتشفات الأثريّة؛ المنظمّة العربيّة للتربية والثقافة والعلوم» تونس 
01 ص 394. 
ويقول محمّد الجزائري عن العقيدة البابلية في النجوم (المندائيون الصابئةء ص240): 
«إنَ غريزة السببية لدى أبناء الرافدين» آنذاك» تجمع عين الأسباب إلى عين النتائج» وما 
الشواذ التي بوسعها أن تخدث في العالم السماوي سوى علامات لما قد يحدث من 
إزعاجات مستقبلية في نظام الأمور». 
انظر حول تأئّر الوثنية العربيّة الشماليّة بالوثنية البابليّة: عوض الله (أحمد أبو الفضل)» 
0 في عصر ما قبل الإسلام» ص 73؛ سالم (السيّد عبد العزيز). تاریخ العرب في 
عصر الجاهلية» ص 463. 
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عنها*” قد يكون هو المفتاح لفهم ما استغلق علينا إلى حدّ الآن من «أوابد 
الجاهليّة» التي تبدو متنافرة بل ومتناقضة لا يجمع بينها منطق ديني واحد ولا رؤية 
وجوديّة موخدة» وهو ما يدعو بإلحاح إلى أن تُدرّس كافة مجالات الحياة العربيّة 
الجاهلية السياسيّة والاقتصاديّة والاجتماعيّة وشتى مناحي الإبداع العربي الجاهليّ 
بحسب منهج تقارن فيه «العقيدة الدهريّة الجاهلية» مع غيرها من العقائد التي 
كانت موجودة قبيل الإسلام وسط جزيرة العرب أو على تُخومهاء والتي قد تكون 
ما زالت حيّة إلى اليوم””©. وهو ما يدخل هذا البحث» بوجه من الوجوه» في 
إلا رةه 


وينتج عن القول بوجود مثل هذا التصوّر الأسطوريّ للعالم رؤية جديدة 
لمسألتين على غاية من الأهميّة في سبيل إنجاز بحثناء بل في سبيل إنجاز أي 
عمل يمتح من النصوص الجاهليّة أو من المرويّات التي نقلها الإخباريّون العرب 
والتي زهد فيها الباحثون المعاصرون حين اعتبروها مجرّد تَهُويمات وخرافات لا 
قيمة تاريخيّة لهاء وهما «الخطاب الشعري» و«الخطاب الأسطوري» عند العرب. 


إن لهذين الخطابين أهميّة بالغة فى ما نحن بصدده» لا من حيث أنهما 
السبيلان الوحيدان المتوّفران حاليّاً لرسم صورة أقرب ما تكون من تصوّرات 


(54) قارن بمنظومة التماثل بين السماويّ والأرضى عند بعض القبائل الأفريقيّة (خصوصاً 
قبائل الزوني والدوعُون والبَامْبَارَا) : 
Cf. Ndaw (Allassane): La pensée africaine, p.139; Bastide (Roger): L homme‏ 


africain 4 travers sa Religion traditionnelle, p.62; Griaule (M.): Le renard pûle, 
1.1 : Le mythe 60571102071101, p.544. 


(55) على عكس ما توخاه بعض من رام السبْل المُمهّدة بضروب من الأقوال المرسلة 
المفتقدة لأدلّة مباشرة أو حبّى قرائن على غرار المستشرق أندريه ميكيل 47:04 
1 مغلا حين اعتبر أنّ الوثنيّة العربيّة «قد تغيرت باتصالها بالديانتين التوحيديّتين 
القائمتين آنذاك» (الإسلام وحضارته» ص51)ء أو ما يذهب إليه حسن إبراهيم حسن 
(تاريخ الإسلام» ج1» ص27) من أن «اليهود عندما نشروا تعاليم التوراة بين عرب 
الحزيرة كان لذلك أثره فى الوثنيّة الححازيّة». فنحن لا نعرف ما كانت عليه الوثنية 
العربيّة بعد الصالها بالديانتين اليهوديّة والمسيحيّة» ناهيك عمًّا كانت عليه قبله. ثم إن 
هناك دلائل أثريّة موثوقة على أن التوحيد كان أصيلاً في عُموم المنطقة العربيّة وأنَ 
اليهود مجرّد نَقَلة في هذا الخُصوص لما كان منتشراً في الحجاز واليّمّن وأوغاريت 
(كنعان) وبابل ومِضر منذ أقدم العصّور. 
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عرب الجاهليّة حول اجتماعهم وسلوكهم العامٌ الاقتصادي والديني والسياسي» 
بل خاصّة لأن كليهما من وجهة نظر بُنيويّة هو خطاب لغوي رمزيّ غير مباشرء 
أي خطاب من درجة ثانية يمتح من نظام سيميائيّ ثان فوق نظام اللغة الطبيعيّ 
باعتباره النظام الأوّل» وذا صلة بالمقدّس. كما أن كليهما من وجهة نظر وظيفيّة 
«يهدف إلى المصالحة بين سلسلة من المتناقضات: بين الإنسان وواقعه. بين 
الإنسان والمُتعالي» وبين إرادة الحياة لدى الإنسان وحتميّة الموت» ° أي 
باختصار الخطابان المخؤلان التعبير كما ينبغي على مستوى إشاري رمزيّ عن 
الوحدة العميقة بين الإنسان والظبيعة والكون. 

ويتخذ التعبير عن «منظومة التماثل الرمزيٌ» بين السماوي والأرضئ عدّة 
سَبل» إذ يتمّ عبر الحكايات السرديّة التي يقوم عليها خطاب الحقيقة الأزلية 
المقدّسة أو الخطاب التأصيليء أي الأسطورة» كما يتمٌ أيضاً عبر الشعر. 
فالأسطورة شأنها شأن الشعر «توفر الوحدة والاستمراريّة الثقافيّتين. وذلك بحعلها 
أعضاء الجماعة يؤمنون بمفاهيم متشابهة» ويتخذون مواقف متشابهة. ويتصرّفون 
بطرق متشابهة؛ ويمتلكون توقعات متشابهة. وبهذه الظريقة» تنقل الأسطورة القِيّم 
في الموروث عبر الخطاب الرمزي ونماذج الفعل»”“. وسواء نظرنا إلى هذين 
الخطابين بوصفهما منبثقين عن مصدر واحد غائب ومتعالٍ وإن اتخذ البشر طرائق 
له (الشعْر من الجن والأساطير من الأسلاف)» أو نظرثا إليهما بوضفهما من 
مصدر واحد هو «المتخيّل الحماعي» ¢(L’imaginaire collectif)‏ فان توحد 
N NT‏ تبي بداخليما والعفيون الذاق الخدهيا فلن 
الآخرء وهو ما نلحظه في كثافة حضور الأسطورة في الشعر الجاهلئ» وقد كان 
الشعراء مبدعي أساطير في جميع الثقافات* ٠‏ وفي ما تضمّنته أساطير تلك 
الحقبة من حضور للشّعر. بل إننا ندّعي أن هذه السبيل ربّما قدّمت. في حدّها 


(56) عجينة (محمّد)ء الشعريّ والأسطوريٍ في ديوان أبي نواس: الخمر وأسماؤها الحسنى. 
في : قراءات في التص الشعري القديم› ندوة متوبة أفريل 2003» دار المعلمين العلياء 
تونس 2004 .< ص 196. 

(57) ويتمر (باريرا)» الأنماط الثقافية للعنف» ص93. 

(58) عجينة (محمّد)ء «حفريّات أدبيّة في شعر محمود درويش: مشروع قراءة في قصيدة 
الهدهد). ألف. العدد 24. لسنة 2004» ص24. 
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الأقصى» مبرّراً للقول بتوحد هذين الخطابين بنية ووظيفة” ° وهو ما يسمح 
بالقول مع يوسف شِلْحُد إن «الشاعر الجاهليّء باستثناء حالات نادرة» لم يكن 
يمتلك إلا الشكل فحسب في قصيدته. وأن المضمون لم يكن إلا مضمون الوعي 
الجمعت)590, 

وبهذاء فان اعتمادنا o‏ يبرّره أننا ما معبّرة عن حقائة لاسر 
بول ريكور Paul n‏ ( بين مفهوم ال بو صقه e‏ من 
الأحداث الواقعيّة ومفهوم «الأصل» المرتبط بالأسطورة'!. إلا أننا نخالفه في 
صرامة التمييز بين المفهومين إذا ما نرّلناهما في سياق تاريخنا العربئ. فإذا ما 
كان التاريخ يتحدّد بفهم الماضى باعتباره سلسلة من الأحداث غير المتكرّرة 
والمترابطة سببيّاً والمحمّلة بالمعنى» فإِنّ الأسطورة أيضاً تروي ما حصل في 
الماضي ٠‏ بل هي تتجاوزه وتتخطى الحاضر لتروي ما سيحصل في المستقبل› 
ذلك أنّها تختص بالرموز وتعبّر عن كلّ شامل لا عن أحداث متعيّنة في الزمان 


(59) وهذا ما يقرّبنا من نظريّة نورثروب فراي حول «النماذج الأوليّة؛ ومفادها أن الأدب كان 
ولا :يرال مضدرة الاساطيرة 'وآن الأساطير لبمنت إلا توليناك :معددة الأشكال.لضوز 
كونيّة ثابتة ومحدّدة وُجدت منذ عهود سحيقة في النفس حين كان الإنسان مرتبطاً 
بالظبيعة» وأنَ كلّ إنسان يرث قابليّة توليدها عن أسلافه. ف«الصور الكونيّة لا تتحدّد 
بمضامينها بل بأشكالهاء لأنها في ذاتها شكلية صرف». وهكذا فإن كل «يوتوبيا تسعى 
لاستعادة عصر ذهبئء إِنْما هي تكرار لجئّة عدن» فجمهوريّة أفلاطون وشيوعية ماركس 
والفردوس المفقود لملتون ليست سوى صور نمطية تكرّر النمط الأعلى أو النموذج 
البدائي الذي هو جِنة عدن» وتكون رحلة السندباد وزيارة عوليس لبيت الموتى ودخول 
يونس إلى بطن الحوت وإلقاء يوسف في البئر - على ما بينها من اختلاف في 
المضامين- صوراً مكرّرة لصورة نمطيّة واحدة هي صورة الرحلة إلى العالم الآخر التي 
يعقبها الانبعاث من جديد». ويرى فراي أن هذه الصور الكونيّة «موجودة فى الأساطير 
التى انحدر منها الأدب سابقاًء وسيظل ينحدر منها أبد الدهر» وعلى الناقد أن قف بعيداً 
عن القصيدة ويتأمّلها ليكشف منظومتها الأسطورية أو تصميمها الميشولوجي» (انظر : 
روميّة» شعرنا القديم والنقد الجديد» ص31). 1 

Chelhod: Introduction @ la sociologie de Islam, p.42. (60) 

(61) يقول ريكور: «إذا ما كانت البداية دوماً تاريخية» فإِن الأصل هو دوماً أسطوري». 

Cf. Ricaeur (Paul): La Mémoire, PF Histoire, Oubli. L’ordre philosophigque, p.174. 
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والمكان» «فالزمن الأسطوري زمن دائري يعود دو والزمن التاريخئ زمن 
الامتداد المتقدّم دوماً»”2©. وإذا ما كان التاريخ العربئ الجاهلي مليئاً YL‏ 
بمعنى «الخُرافات» كما يظنّ معظم كاب التاريخ العرب المحدثونء فان الأساطير 
بمعنى «رواية الرموز) قد تكون «مليئة بالتاريخ الضائع وغير المددن)!63) أي 
تاريخ «خخصوصيّات الجاهليّة» بما هي رموز تستخدم الأساطير أداة تعبيريّة كي 
تنبثق وتظهر في اللّغة والخطاب» وفيما يخصٌ بحثنا: تاريخ الأصول البعيدة 
والرموز التأسيسيّة المغيّبة للمَيْسِر الجاهلك”64. 


(62) الكبسى (محمّد علين).» الطوباويّة والتراث» ص34. 
(63) الي (فاضل)» أبطال دون تاريبخ» ص134. وحول ثراء الأساطير بالإشارات 
التاريخية» انظر: 
Bidou (Patrice): «Le Mythe, une machine 2 traiter ['histoire», / Homme n° 100,‏ 
EHES, Paris, 1986, pp. 65-89.‏ 
)64( «إن صفة التاريخية لا تستتبع بالضرورة وجود نص تاريخي مكتوب عن الحضارة التي 
تحملهاء وعدم وجود هذا النص عند البعض الآخر من الأنساق الحضارية البشرية 
لا يستدعي استطرادا نزع صفة التاريخيّة عنها. كل الحضارات الاجتماعيّة البشرتة هي 
وليدة لمسار مديد من حركة التاريخ › والاختلاف النوعيّ بين حضارة وأخرى لا يكون 
أبداً حول التاريخيّة أو عدمهاء إِنّما هو أساساً فى أشكال التعبير عنها؛ فالمُجتمعات التى 
عرفت الكتابة وسيلة في التعبير عن الحركة التاريخيّة لنسقها الحضاريٍ أفرزت الشكل 
النصوصى واسطة لقراءة تاريخيتهاء أمَا المُجتمعات الأخرى التي لم تعرف هذه الوسيلة 
التعبيريّة (الكتابة): فهي قد ابتدعت أشكالاً رمزيّة متنوعة في الدلالة عن تاريخيتهاء وذلك 
بتنؤع العناصر التي يتشكل منها اللاوعي الجمعي الحضاري» (دكروب» الأنثروبولوجيا: 
الذاكرة والمعاش» ص 23). 





الباب الأول 


المَيْسر الجاهلي: الحقيقة الضائعة 


«إنْ عقل الاعتقاد والنقل يتشابك ويتماهى مع عقل 
التاريخ. لدرجة أنّ الأول يلغي الثاني. وحين لا يفعلء 
نة كتاه د عل قاتا موقرفة. 

خليل أحمد خليل(*) 
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مصملد ےه 


يجدر بناء GS E ES‏ كن كان يستوعبه المجتمع 
العربيّ الغابر» أن نقوم بتحليل الخطاب الإسلاميٌ الذي انتح حوله وبيان مدى ما 
مارسه عليه من حجب ومنع» حين جعل نفسه بديلاً من الخطاب الجاهلي. فكيف 
نظر الفكر الإسلامئ إلى مسألة المَيْسر؟ وما هى الآليّات التى اعتمدها لقراءة 
النسن الع واه ع ما انتم من قاب كان السب ي وعو هرر 
امسر إلينا على ما هي عليه اليوم» أي مختزلا في القِمَار؟ 

لم يذكر القّرآن المَيْسِر بلفظه إلا في ثلائة مواضع ضمن ثلاث آيات» هي 


1 


الآية 219 من سورة البقرة: # وتك عن الْحَمرٍ والمييس ف شهمآ ثم كبر 


we 


ا ا وو ا ود ق روق ے۔ د 
ومع لاص وَإِنْمْهُمَآ ڪڊ من مهما وسکلوتك مادا ِن ق المعو كذَلِك بين 


سے 


اله كم اكيت تكم نر4" والآيتان 90 و91 من سورة المائدة: 
آي وعَنِ الصو مهل آم ود4 . 


وتتفق كتب أسباب النزول على أنْ نزول سورة البقرة كان قبل سورة المائدة 
بده :ظويلة نم47 نعل الأولى قن ابات اة اليد تنه غ وة 
وتعتبر الثانية من بين السّوّر الأخيرة من حيث تاريخ النزول”*. ولعلَ هذه التراتبيّة 


(1) «قرأ حمزة والكسائن #كثير» بالمثلثة: وقرأ الباقون بالباء الموخدة» وقرأ أَبَى «وإثمهما 
أقرب من نفعهما» (الشوكانيه فتح القدير» ج21 ض 0221 

(2) يعتبر معظم علماء القرآن سورة البقرة الأولى من السور المدنيّة (النيسابوري» أسباب 
النزول» ص11؛ ابن عليء العغجاب في بيان الأسباب» ج1» ص237؛ السيوطي» 
الإتقان في علوم القّرآن» ج1» ص37). ويضعها ابن شهاب الزهريّ (تنزيل القّرآن» 
ص30) فى المرتبة الثانية. 

(3) البَْخَارِيَء الجامع الصحيح المختصرء الحديث رقم 2861 - كتاب فرض الحُمْس. 

)4( يضع معظم علماء القرآن سورة المائدة في الترتيب 26 أو 27 من جملة ال الثماني = 
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الزمنيّة هي ما يفسّر التدرّج الملاحظ في تصعيد اللّهجة القرآنيّة من الحض على 
الامتناع عن تعاطي الخمر والمَيْير الوارد في آية البقرة «فيهما ثم حكبير ومتيْع 
لاس وَإِنْمُهُمَ1 كب من تَنْمهِم» إلى وصفهما بأنهما رجش ين عمَلِ ليطن ومن 
ثم تحريمهما مطلقاً في آيتي المائدة» مما دفع علماء القرآن إلى اعتبار آية البقرة 
منسوخة بايتي المائدة(5. 

ومن خلال القراءة الأوّلية لمجمل الآيات المذكورة» تبدو علاقة المَيسِر 
بالخمر واضحة لا لبس فيها. فقد قرن القرآن بينهما أوّلا فى آية البقرة فى سياق 
الحض عن الابتعاد عنهما لما فيهما من (إثم», ثم في آيتي المائدة في سياق 
تحريمهما بمعيّة الأنصاب والأزْلَام» وثالثاً في نفس هاتين الآيتين الأخيرتين 
ليضعهما في مقام الأسباب المُوَقِعة للعداوة والبَعْضاء بين المؤمنين والصدّ عن 
ذكر الله وعن الصلاة . ويشير ربط الميسر بالخمر شل الجالات الثلاث ودون 
أي ذكر منفصل لأحدهما في كل التص القرآنى» ثم ذكرهما مُقترنَيْن أيضاً في 


= والعشرين المدنيّة» إن لم تعتبر آخر ما نزل من القرآن (الزهري» تنزيل القُرآن» ص31؛ 
السيوطيء الإتقانء ح1» ص37؛ تفسير ابن كثيرء ج2» ص123؛ تفسير الطبريّ» 
ج6» ص84). إلا أن القرطبي (الجامع لأحكام القُرآن» ج 6» ص 30) يورد أنها 
«نزلت مُنْصَرَفَ رسول الله من الخديبية»» وعلى هذا تكون نزلت سنة 6ه. 

(5) «عن ابن عبّاس قَالَ: يام ادن امنا لا مروا ألصصلزة وَآثْرَ شْكَرَى؟ [النساء: 43] 

ولوک عن الكَنر وَالْمبير كل فعا نم كبر سك لاس [البقرة: 219] 
نَسَحَنْهُمَا التي في المائدة إا احير وألمبير وَالأَسَابُ» [المائدة: 90]» (سنن أبي داودء 
ج23 ص 325). 

(6) ينقل شمس الحقّ العظيم آبادي [ت 1329ه] عن الحسن بن محمّد الظيبي [ت 743ه] قوله 
في آيتي تحريم الخمر والمَّيْسِر أن «فيهما دلائل سبعة على تحريم المَيسر. أحدها قوله 
رج والرجس هو النجس وكل نجس حرامء والثاني قوله ين عَمَلِ اَي وما هو 
من عمله حرام. والثالث قوله هابر وما أمر الله تعالى باجتنابه فهو حرام. والرابع 
لدد ُفْلِْحُون4 وما مُلّق رجاء الفلاح باجتنابه فالإتيان به حرام. والخامس 0 

يد الشيطان أن و قم بتكم العداوة والبغْضَآء في مر وَالمسر» وما هو سبب وقوع العداوة 
ا بين المسلمين فهو حرام. والسادس قوله #و سد عن ذه الله وعن ساز وما 
يصد به الشيطان عن ذكر الله وعن الصلاة فهو حرام. والسابع قوله #فهل م مود 
معناه انتهوا وما أمر الله عباده بالانتهاء عنه فالإتيان به حرام» (عون المعبود» ج210 
ص 77)»: وهي دلائل نرى أله يمكن تعميمها لتشمل المَيْسِر خاصّة وأنه مقترن بالخمر في 
آية التحريم هذه. 


و 05 


سياق تحريميّ يشمل ممارسات «وثنية» أخرى من جهة ثانية» إلى وجود علاقة ما 
فين لوروا لا يمكن فهمها إلا في إطار السياق الشامل الذي ذكره 
القرآن: التعبّد القسي الوثني. 

هذا هو الإطار الشامل الذي لا يفهم تحريم الخمر والمَيْسِر مجتمعين في 
التص القرآني إلا من خلالهء فالتحريم جاء شاملاً لممارسات لا بدّ أن تكون 
بينها روابط هي من الصلابة بحيث تم تحريمها مُجتمعة. فالقّرآن على ما نرى لم 
يربط بين تلك الممارسات عبثاًء بل رأى فيها عناصر منظومة عَقَّدِيَة شعائريّة 
متكاملة هي المقصودة بالتدمير : إنها تشكل إطاراً ا «جاهلياً) هو المقصود 
بالضرب. فتحريم المَيْسِر والخمر كان لأنهما من جملة الظقوس الوثنيّة التي جاء 
الإسلام لمحاربتهاء وهذا لا ينفي بأيَ حال أنّهما لم يحرّما لِذَاتِهما. إلا أن 
الاكتفاء بالوقوف عند تحريم الممارسة في ذاتها لذاتها أو لأنها من باب «أكل 
المال بالباطل» حسب التعريف الإسلاميّ اللاحق أو من باب ما اصظلح عليه 
باسم «القَمَّار»» هو غلق لكل اجتهاد في فهم الأسباب الحقيقيّة للتحريم الذي 
لا يمكن له إلا أن يتنرّل ضمن مسار تاريخ بشريّ مرتبط بالظروف العامّة 
للمُجتمع الذي عاش الظاهرة وشهد تحريمها”. ومن هناء فن الإحاطة بالإطار 
المرجع العام الجاهليّ» يقتضي تجلية الغموض الذي يكتنف مجمل الممارسات 
الموصوفة بأنّها «جاهليّة» وخاصّة منها تلك المُمَأْسَسَّة والّتي ينخرط المَيْسِر في 
منظومتها إن لم يكن في طليعتها . 


(7) ومن هنا مشروعيّة عملنا الذي نريد أن يكون حلقة في سلسلة بحوث حول سوسيولوجية 
تشكل الدولة العربيّة الإسلاميّة في سبي فهم أفضل للإواليّات المتحكمة بالاجتماع 
العربيّ الإسلاميّ في جملته وما تعانيه الأمّة راهنا من إشكالات تتعلق بالهويّة والموقف 
من التراث» والحداثة والتقذم» والعلاقة بين المجتمع والدولة» والعلمنة والأسلمة. . . 





الفصل الأوّل 


بين المَيّسِر والقمار: توضيح صورة مشوهة 


«ينبغي على المرء أن يركز على الأقوال الدينيّة داخل 
أوضاع تاريخيّة معيّنة. وليس على أيديولوجية إسلاميّة 
أصليّة مفترضة». 


طلال أسد(*) 


1 - المَئْسر لغة وَعْمُوض أصل الكلمة الاشتقاقي 


تكتنف الأصل الاشتقاقى اللّغويّ للفظ المَيْسِر غلالة من العُموض كانت 
وواء تا المعاجم امار لعن ي م دي أن الت وج هن واا 
بالقداح» ومن يرى أنه «البحزور التي كانوا يتقَامَرون عليها). فالميسر يطلق في أن 
على شيئين مختلفين لا يُعرف من منهما الأصل في التسمية أهو «اللّعب بالقداح» 
أم «الإبل المُتقامّر عليها». وبالرجوع إلى أقدم معاجم اللّغة العربيّة التي وصلتنا 
وهو كتاب العين لأبى عبد الرحمان الخليل بن أحمد الفراهيديّ (170-100ه) 
نحلو ويا ا ا ف لكين م ما ا ی ر الول 
«اليَِسْرِ) و«اليَسَرِا بأنه «اللَيّنُ الانقياد»ء وأنه أيضاً «ضريبٌ القداح الداخل في 
امسر (0. ورغم ابتسار هذا التعريف. إلا أنه يشير بلا لبس إلى وجود علاقة 


(*#) أسد (طلال)ء "منشأ الدولة العربيّة الإسلاميّة: خلاف مع التحليلات الغربيّة"» 
المستقبل العربي» العدد 22ء بيروت 1980. 

)1( هذا كل ما وجدناه عنده في مادة (يسر): «يقال: أنه لْيَسْرء »> خفيف.ء ويسر رَ: أي لين 
الانقياد» سريع المتابعة» يُوصَفُ به الإنسانُ والفرس . . .والْأَبْسَار : الذين يجتمعون على - 
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ضمنية بين المَيْسِر وصفة «اليُسْر؛ بمعنى اللين والانقياد عند الضاربين بالقداح, 
وهو ما يوحي بأنْ تسمية المَيْسِر باسمه هذا قد تكون في الأصل مشتقّة من اسمه 
الأصلي : «الِيِسْرُ)!': وهو ما قد يجد مِصُداقاً له في إشارة الشاعر الجاهليّ 
المَرَّقش الأكبر البكريّ (ت 72 ق.ه) للمَيْسِر باسم «اليّسره يمدح قومه الياسرين 
الذين يرفدون الأضياف بلحوم الإبل «المتقامَر عليها» بضرب القداح حين تشتد 
رياح الشتاء [الطويل]: 


80 م a‏ 007 ؟ ر ر مثيم واه 4 
بود ما فوْمِي على أن هجرتهم إدا 


وَكَانَ الرفَادٌ كل فذح مقرم وَعَادَ الجَمِيعٌ نُجْعَةً لِلرَّعَانِفٍ 


ہے ع 
عِظَامُ الجِمَانٍ بالعَشِيَاتٍ وَالضْحَى مَمَابِيِظ للاندان غر التتوارت 
إا روا لم يورت ال م راجش بى درا بالضاف“ 


الذي ساد طوال القرون الثلاثة الأولى للهجرة قبل أن يتلبّس المَيْسر بمعنى القَمَار 


= الجزور في المَيْسِرء الواحدٌ: يَسَرّ. واليَسَرٌ أيضاً: صَريبٌ القداح. واليّسْرٌ: اليّسار» أي: 
الى والسعة. وقد يسر فرسه فهو مُيَسّرء أي: مصنوع سَمِينٌ. وفرسٌ حَسّن التَيسور, 
أي: حسر حَسَنُ السمن. قال المرّار: ويقال: خذ ما يسر واستيّسِر. وإذا سَهُلت ولادة 
المرأة قيل: أيُسرت» وإذا دُعِيَ لهاء فل اشرت وأذكرّث). أمّا بقيّة الموادّ التي ذكر 

) فيها الميسر وهي : برمء رقب» علو» غلق» فلا وجود فيها أيضاً 0 تعريف. 

(2) وقد لفت انتباهنا أن يستشهد صاحب اللّسان على «اليَسْر) ب نمع ا والانقياد مقابل 
«الشماس» بمعنى شدة الخلاف بقول أحدهم (وهو على التحقيق خارجة بن فليح 
المللنء من شعراء القرن الثاني مادحاً آل الزبير) [البسيط]: 
فو إذا شُوفِسُوا لج الما بهم دات العِنادء وإِنْ يَاسَرْتَهُمْ يَسَرَّوا 
فايقال: رجل شَمُوس أي عَسِرٌ في عداوته شديد الخلاف على من عاندهء والجمع 
سْمْسٌ وشُمُس. وشَامَسَهُ مُشَامَسَةَ وشِمَاساً: عَانَدَهُ وعادّاه» (لسان العرب» ج6» ص114 
مادّة شمس). فهل تعني المقابلة بين لفظ (اليشر) ومنه (المَهِسِر) بمعنى (القَمَّار) المحيل 
على (القَمَّر) ولفظ (الشماس) المحيل على (الشمُس) وجود علاقة بين (المَئِسِر) 
و(القَمَر)؟ هذا ها ستحاول بيانه لاحقا. 

(3) المفضليات» ص232. أشجذ : آذى» أظائف: اسم جبل. 
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عند أصحاب اللّغة» إذ سجلنا مع بداية القرن الرابع للهجرة إزاحة معنى اللّين 
والانقياد والاقتصار على تعريف المَيْسِر في كُتُْب اللّغة بأنّه قِمَار على 0 
E‏ وإرجاع اللفظ إلى كونه «مصدر ميميٰ من يسر كالمؤْعِد والمرجع 
يَسَرْتَهُ إذا قَمَرْتَهُ. واشتقاقه: إمّا من اليّسْر لأنه أخذ اا ر 
السار لآثه سلى ل : 

ويبدو أن أبا بر محمد بن الحسن ابن كُريّد (321-223ه) هو أوّل من 
قام من اللغويّين بعمليّة الإزاحة هذه إذ يقول: «وأْيْسَارٌ الجَزورء الواحد يَسَرٌ 
وهم الّذين يتقامرون على الجَرُور. .. ومنه المَبْسِر الذي نهي عنه» ومن ثم 
تابعه الآخرون إِمّا من اللَغويّين كأبي نصر إسماعيل بن حمّاد الجوهريّ (ت 393 
ه) وقد عرّف المَيْسر بأنّه «قَمَار العرب لاز | أو من المفسّرين كأبي جعفر 
محمّد بن جرير الظبري (310-224 ه) وقد عرّف المَيْسِر بأنّه 'المَفْعِل من قول 
القائل: يدفع لي هذا الأمر إذا وجب لي» فهو يَيسر لي يُسْراً ومَئِسِرأء والباسشر 
الواجب بقداح. . ثم قبل للمقامر تار و 1 

كما تبتى ابن قُتَيبة الديتوريئ (267-213ه) :فى نفس الفترة تقريباً ذات 
التعريف في كتاب الاس 0 حين يقول: «الميسِر 56 القداح على أجزاء 
الجَرُور؛. إلا أنه يفاجئنا بتبتي تعريف آخر جديد كل الجدة في كتابيه المعاني 
الكبير وَالمَيئِسِر والقداح حين يعتبر َير الجَرُورَ نفسه المتقامر عليه: «المَيِيِرَ هو 
الجَرُورٌ نفسه. سمي فسا لأنه ا أأجزاءً فكأنه موضع التحزئة. وكل شيء 
0 0 0 وابتداء 0 اللحظة» ستعتمد و التالية في الزمن 
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(4) أبو السعود» إرشاد العقل السليم إلى مزايا القُرآن الكريم» ج1» ص218. 
(5) ابن دُريّدء الاشتقاق» ص 465. 

(6) لسان العرب. ج5. ص300 (مادّة يسر). 

(7) تفسير الظبري» ج2» ص357 . 

(8) ابن يب كتاب الأشربة» ص 120. 

(9) ابن يبةه المَبْسِر والقداح» ص32. 
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الاشتقاقيٰ اللغوي للكلمة» وذلك رغم إشارة بعضها إلى «اليسرا معنى أصلياً 
مقا في ال رة لكن دون الوقوف ی . وهكذا واصلت المصادر 
اللاحقة امتخدام أفعال: (يَسْرَء يسر يرا (اتسر يتسر انسّاراً) (إِنْتَسَدء 
تات ِنْتِسَاراً) في آن بمعنى قسمة الجّزور وبمعنى القمّار عليها""» وبمعنى 
ذبح الجزور أحيانا دون أن يتجشم أ لغري عناء إيضاح الأصل 
الاشتقاق للفظ المَيْسِر”22©. 


إلا أنه يجب القول هنا إِنْ عدم الحسم هذاء في ظل وجود تعريفين لغويّين 
سائدين» رما كان نتيجة رؤية الإسلام الخاصّة للمَيْسِر ودمغه بالتحريم. ومع 
وعينا بعدم إمكانيّة الفصل التامّ بين حدود اللّغة والفقه من حيث هما اختصاصان 
كرا هنا تدا غلا فى الحضازة العرركة الإستلامثة»: إذ غالا ها تحن الققيه لحرا 
الك جي ا 
هو الجزوز نفسهء وهذا هو موقف لغويّ متأخحرٍ نسبيّاً مثل أبي الفضل محمّد بن 
e‏ 11 ىا حين يقول: «الياسر الجرّار. وقد يَسَرُوا أي نحروا. 
ويَسَرْتُ الناقة: جَرَأتُ لحمها. ويسر المَومُ الجَزورٌ أي اجُتَرَرُوها واقتسموا 
أعضاءها:.. .. والياسرون» الذيق يلوق فة الكرون 237 يتما تمتك الفتياء 


(10) هذا ما فعله ابن منظور مثلاً في معرض تعريفه بالميسر (لسان العرب› ج23 ض 2295 
مادة ا «اليسشر : هو اللْينْ والانقيادء وهوُ: السهل ضد العشر. . . واليْسْرٌ واليسار 
وَالمَئْسِرةٌ : السهولة والغنى». إلا أنه سارع إلى حجب هذا المعنى حين أضاف بعد ذلك 
مباشرة: «والياسِرٌ: الجَرّار. وقد يَسَرُوا أي نَحَرُوا. ويَسَرْتُ الناقة: جَرْأتُ لحمها. ور 
القوم الجزور أي اجْتَوَرُوها واقتسموا أعضاءها + والماسزوق: الذي يلون فة 
الجزور». 

(11) لسان العرب» ج5» ص289 (مادّة يسر). 

(12) أجمل شهاب الدين الالوسيّ وهو مفسّر متأخر (ت 1270 ه) تلك الآراء في أربعة» 
لكنّ المتأمّل يلاحظ آنها لا تخرج عن كونها مجرّد تفصيل للرأيين الفقهئ واللّغوي: إِمَا 
من (اليْسشر) لأنه أخذ المال بيسر وسهولة. أو من (اليَسّار) لأنه سلب للمال. من (يَسَرَ 
الشيء) أي اقتسمه» وسمَّي الفاعل ياسراً لأنّه يجرّئ لحم الجزور. أو من (يَسَرَ الشيء) 
إذا وجب والياسر: الواجب بسبب القذح» (الألوسي» روح المعاني» ج2» ص114). 

(13) لسان العرب» ج5» ص295 (مادّة يسر). إلا أن ابن منظور ولئن لم يخرج عن إطار 
الموقف الثاني الذي يعتبر الأصل في التسمية قسمة الجَّزور» فهو يتفرّد بالإشارة في 
معرض تعريفه بِالمَيْسِر إلى ارتباطه المبدئي بمعانٍ أخرى غير اللّعب بالقداح أو قسمة = 
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بالتعريف القائل بان TT‏ القداح 8 الإبل»ء أي أنه «قِمَار). 
للإشارة إلى أن سيادة التعريف الفقهيّ للمَيْسِر بأنه قَمَا التعريف 
اللّغويَ» سيكون له صدى كبير وعميق في كيفيّة تشكّل وعي المُجتمعات 
الإسلامية بيخصوص هذه العا عبر كل تاريخها اللاحق»› وبالتالى تحديد 
موقفها من مسألة تحريم القرآن للمَيْسِره خاصّة وأنَ هذا التحريم قد ارتبط في 
التص التأسيسى الأوّل (القرآن) في المناسبتين اللتين ذكر فيهما بتحريم الخمر 
التي تعتبر ام الخبائث» في الوعي الإسلاميٌ طوال كافة مراحله. 

على أنْ مسألة اختلافهم في تعريف المَيْسِر من حيث اشتقاقه اللّغويّ لم 
يقف عند ذلك الح الملاحظ في المصادر العربيّة القديمة» حيث ارتأى الباحث 
توفيق فهد أن تسمية المَيْسِر تعود إلى أن «المشرف على المَيْسِر كان يستخدم يده 
اليُسرى عند استخراج القداح»“"'» وهو لعمري تخريج لغوي يعتمد الظنّ بَعيدٌ 
کل البُعد عمًا كان يبتغى حم من المَبْسِر مثلما سنبيته. أسفله؛ وبعيدٌ عن أن يكون 
سبب التسمية لبساطته أوَّلاً» ثمّ لعدم ذكر المصادر العربيّة له ثانياً . 


> الجزور هي : (السهولة) و(اللين) و(الانقياد) و(الغتّی) و(الخصب) (را جع الهامش رقم 
10(. ورغم أن ا أحد اوا المهّة لفهم بعض ا استغلق من 
أمر الحسين وإضاءة بعص عضن اا التي قل تؤدي إلى فهم الإطار المرجعيّ العام له من 
ی ار تعلق فعا ا ال إلا أتنا لم نلحظ فيها أيّ تعليل للعلاقة 
نين المع الأوّليَ للفعل (يسر). وبين ما يقوله اللغويون - وهو من ضمنهم - من 
حمله معنى خصوصيًا هو قسمة الجزور المنحورة في الميسر. وتعني ملا حظتنا هذه أن 
اللغويّين ربما اشتقّوا معنى القسمة (الفعل يَسَرَ) من لفظ المَيّسِر (اليَسْر). لا المَيِسِرَ من 
الفعل (يَسَرَ): كما تعني أيضاً أنّهم اشتقوا منه أيضاً فعل (تيسّر) بمعنى أخصب ومنه 
المصدر (اليُِسَر) أي الخصب (جاء في اللسان وفي نفس الصفحة: ١اوفي‏ الحديث : 
كيف تركت البلاد؟ فقال: تيسّرت» أي أخصيت»). كما اشتقوا منه أيضاً ألفاظاً أخرى 
ذات معان اکر لو تر ا هنا عا أنها ستكون مفاتيحٌ لتحليل بعض الجوانب 
المفية لمسالة ‏ لعتتع ا كما ستكون أيضاً مساعدة لنا في ما 
نعتبره محاولة جديدة لتأثيل مفردة المَيْسِر لغويّاً بما يتماشى مع النتائج المرجوّة من 


Fahd: La divination arabe, p.209. (14) 
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وإننا لنظنّ أن تعريف المَيْسِره كما ذهب إلى ذلك الفقهاء في فترة متأخرة 
نسبيّا عن فترة تحريمه في النّص القّرآنيَ خلال العصر النبويء بأنّه القِمَار مطلقاً. 
قد كان السبب الرئيسي وراء ارتسام صورة المَيْسِر في متخيّلنا الجماعي على أنه 
حا لقعي رو ا ارما لي اقل ی و و ر 
معناه الأوّلي أي اللّين والانقياد بانّجاه تقريبه من المعنى الفقهيّ؛ أي القِمّار. 
ولعلّ متابعة اللَغويّين للفقهاء هي التي أكملت رسم الدائرة التي أحيظ بها المبيير 
بوصفه كارا وهي الدائرة التي انغلقت دون التساؤل عن ماهية المَيسر كما كان 
يستوعيه المجتمع العربيّ الغابر. فاستقر في الأذهان على مرّ الحقب أن المي 


مجرّد قَمَّار» بل وسّمّيَ كل قِمَار مَيْسِراً. 


من هناء يبدو كل سعي إلى الخُلُوص إلى ما كان يمثّله المَيْسِر للمُجتمع 
الجاهليّ على حقيقته» أمراً غير ممكن إلا بالنجاح في اختراق الحاجز الكبير 
الذي يمثّله التدوين المتأخر للممارسات الجاهليّة في تراثنا المكتوب. وهو ما 
يجعل أي حديث راهن عن المَيُسِر خخصوصاًء وعن ممارسات الحقبة الجاهليّة 
عُموماًء أمراً غير ممكن إلا بطريقة استرجاعيّة» مع ما تقتضيه هذه العمليّة الدقيقة 
من محاذير لعل أهمّها احتمال الوقوع في الخلط بي ا سات الجاهلية على 
حقيقتهاء وبين ما أضفته الرؤية الإسلاميّة من سمات على تلك المعارسات اوها 
عة متها :ورا أن العذويق الاخ لليمارسات الاح امعدعى :دوت شك 
بعض المظاهر الثقافيّة لعصر التدوين» وهي المظاهر التي لا نشك في أنها 
صبغت ولوّنت» بطريقة أو أخرى» بعض تلك الممارسات» وأن من قام بالتدوين 
أسقط بلا شك بعضاً من مفاهيمه المتأئّرة حتماً بالعقيدة الإسلاميّة الجديدة 
وبظروف عصره عليها» متد خلا (بشكل و بالزيادة والإنقاص أو 
بالتأويل» ممًا أفقد بالتالي تلك الممارسات بعضاً ا الأصليّة. وبهذاء 
فإن صعوية تناول الممارسات الجاهليّة منشؤها أن الكلام عنها «قد مر عبر مصفاة 


)15( يقول جواد علي (المفصل في تاريخ م العرب قبل الإسلامء ج ۰5 ضى 127): «وآراء 
العلماء متباينة في المَئِسِر وفي المُراد منه وفي طريقته». وهو ما يجعل تحرّي أمر المَيْير 
وحقيقته عملاً إناسيّاً بحقّ بوصفه كاشفاً لأبعاد قد يكون غيّبها الفكر الإسلاميّ لاحقا 
في فترته الكلاسيكيّة لأغراض أيديولوجية. 
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القيم الإسلاميّة وخاصّة عبر الاختلافات التي حكمت أولي الشأن السياسيّء 
فكان محظّاً لأنواع شتّى من التحوير والحذف والإضافة»"» ولا عزاء لنا 
بالتالي» إلا اعتبار أن ما تناقله الإخباريّون حول تلك الممارسات وما أوردته 
قواميس اللّغة ودواوين الشعرء يتضمّن بلا شكٌ كثيراً من المظاهر التي استعصت 
عن التغييب وتمكنت من البقاء والديمومة» وهو ما يشجع على محاولة اختراق 
الصورة التي رُكّبت لها من خلال التأويلات اللاحقة للنصٌ التأسيسي الأوّل أي 
القُرآنء والعمل على تجميع شتات الصورة الفسيفسائيّة الحقيقيّة» لكن المتشظيّة» 
للمَيْسِر عبر الجوس في مُدَوّنات شتّى مثل كشب التاريخ والعقائد والأدب بل 
وحتّى في كتب تعبير 0 إن الأو 


ےه E‏ 
فهل کان الهس مر ؟ 


(16) حسن قبيسى» عناصر منهجيّةء ص80 1. ومن الأمثلة الدالة على هذا الأمر كتابة ابن إسحاق 
للسّيرة النبويّة بناء على أمر الخليفة العبّاسي المنصورء أي تحت رقابة سياسيّة. ولم يخف 
تلميذه ابن هشام أنه تارك أشياء ذكرها أستاذه «بعضها يشئُع الحديث عنه. وبعض يسوء بعض 
الناس ذكرهء وبعض لم يقر لنا البكائي بروايته. ..». وستعترضنا لاحقاً أمثلة عن حجب 
الممارسات الإسلاميّة أخباراً هامّة تتعلّق بالفترة الجاهليّة» ونكتفي هنا بالإشارة إلى أن 
أحد أكبر رُواة الأخبار والأشعار الجاهليّة وهو الأصمع «كان لا يفسّر ولا ينشد ما 
كان فيه ذكر الأنواء لقوله ككِ: وإذا ذكرت النجوم فأمسكوا»» كما كان «يكره أن يروي 
قوله: يا امرأ القبس فانزل» ويرويه: يا امرأ الله فانزل. . . [لأن] القيس اسم صنم» (أبو 
الفتح العبّاسي» معاهد التنصيص على شواهد التلخيص. ج1ء» ص15). 

(17) على حد تعبير أستاذنا محمّد عجينة حين دعا فى دراسته دلالة الأساطير العربية عن 
انا الأسكقادة ما ودم اقات ومر هاه ادات اترات نملف 
أنواعها بخصوص عقائد الجاهليّة» فهي «برهان على الوجود الحقيقي لبُنى فكرية 
وشبكات رمزبة معينة أنتجت تلك الاعتقادات واستطاعت أن تبقى على مرّ الأيام بعد أن 
درست الظروف والملابسات التى حفّت بها والتى كانت لها عماداً وسندا». وحول مدى 
م الأخذ بما تحتويه دواوين الشعر والمعاجم بخصوص العقائد الجاهليّة» يقول 

: «إِنْ الصور المحازية البلاغيّة التي أبدعوها [يقصد عرب الجاهليّة] والتي رما 
كانت بقايا أو رسوبات من معتقدات ا ينبغي أن تَحمّل محمل الحقيقة لا 
المجاز». راجع: عجينة (محمّد)» موسوعة أساطير العرب. وخاصّة ص193. 

(18) نحن نضرب صفحاً هنا عن تأويللات بعض غلا الشيعة كفرقة «المنصورية) (أتباع أبي 
منصورالعجلي) القائلة بأنْ الكبائر وسائر المحرّمات ليست سوى «أعداء الأئمّة. 00 
الله تعالى بمعاداتهم. . . والفرائض أسماء رجال أمرنا بموالاتهم». ويعلل الشهرستاني = 
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- الرؤية الفقهيّة للمَيْسر وتحريمه بوصفه قِمَارا 

جاء في القاموس: «المَيسِر: اللعب بالقدا اح أو هو الجرُور التي كانوا 
يتقامرون عليها. كانوا إذا أرادوا أن يَبِسِرواء اشتروا جزوراً نسيَةً ونحروه قبل أن 
يَِسرواء وقسموه ثمانية وعشرين قسما أ أو عشرة أقسام , فإذا خرج واحدٌ واحد باسم 
رجل رَجْلٍ) ظهر فؤرُ من خرج لهم ذواتٌُ الأنصباء وعُرْمُ من خرج له الغْفْلٌ)70" . 

فالمَيْيِر مبدئيًاً» حسب هذا التعريف هو التقامر على الإبل المنحورة. ويبدو هذا 
الأمر ضارباً في القدم بحيث يمكن اعتباره ملازماً لانبثاق الاجتماع العربي الغابر» 
فالعرب يرجعونه إلى حقب سحيقة في تاريخهم ٤‏ فهو موجود منذ عصور العرب 
البائدة الأولى (قبائل طسم وجديس وثمود وعاد وجرهم ووبار وعبيل وأميم 
وغمليق) إذ اككانوا يتسيون ذلك إلى لمان بن غاد ولعلة اول اك 


= (الملل والنحل» ج1» ص144) هذا المذهب بقوله: «إنْما مقصودهم من حمل الفرائض 
والمحرّمات على أسماء رجال: هو أن من ظفر بذلك الرجل وعرفهء فقد سقط عنه 
التكليف» وارتفع الخطاب؛ إذ قد وصل إلى الجنّة وبلغ الكمال». 

(19) الفيروزابادي؛ القاموس المحيط.ء ص4593. والججّزور النسيئة: السمينة» ويطلق العرب 
اسم الجّرُور على الذكر والأنثى من الإبل. 

(20) وهذاما يبرّر في رأينا البحث عن «أسطورة مؤسّسة للمَيْسِر؛ إذ «يبقى استذكار حدث 
تاريخ أو شخص حقيقي في الذاكرة الشعبيّة لمدة قرنين أو ثلاثة قرون فقط في أبعد 
تحديد» إذ تجد الذاكرة الجمعيّة صعوبة في الإبقاء على الحوادث الفرديّة والأشخاص 
الحقيقيين لأنّْ الى التي تعمل بموجبها u‏ فالذاكرة الجمعيّة تستخدم أصنافاً بدلاً 

من الحوادث» والنماذج الأولية بدلا من شخصيات تاريخية» (ويتمرء الأنماط الثقافية 
للعنف» ص98). 
ومن هنا يغدو البحث في اسطورة ال ا عن بُعده الطمُوسي. فإذا ما كانت 
الظقوس «ممارسات تكرّر الفعل الذي يُعتقد أنه جرى تمثيله في بداية الزمان من قبل إله 
أو بطل أو سلف» أي «نماذج مقذسة وأمثلة أصلية» كما يقول ميرسيا إلياد» فإنْ الْمَيْسِر 
«مثال أصلىّ» لما يجب أن يُفْعَل كلما حل المَخطء فالتكرار آليّة تحويل للأحداث 
والوقائع المعيشة إلى نماذج أَوَليّةء وهو ما يجعل منها أفعالاً حقيقيّة ذات معنى لا 
مندوحة للإنسان من الاحتذاء/ الاحتفاء بها . 


Cf. Eliade (Mircea): Le mythe de I'éternel retour. Archétypes et répetitions, Les Es- 
sais, Paris, 1949, p. 21. 


)21( ابن نة » الميسر والقدا 5 ص47 . 
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فالأسطوزة العرية؛ ال يمكن اعشارها «الأسظورة المؤشسة لمي 2 > تروئ أن 


(22) 


سنتناول هذه الأسطورة بمزيد التفصيل والتمحيص في ما يلي من البحث. لكننا نود هنا 

الإشارة إلى ثلاثة أمور: 

1. تمحور هذه الأسطورة حول «الهدية» إذ هي تروي تكليف (لّقمان الحكيم) جارية له 
حمل عُسَ من اللبن إلى سيد حي عربيّ من (العماليق) جاور قبيلة (عاد) التي ينتمي 
إليها لُقمان دون أن تسأل عن اسمه. وقد تمككنت الجارية من التعرّف على سيّد 
الحي من خلال الوصف الذي ذم إليها لثمانية رجال كانوا سادة الحيّ» وأهدته 

غس اللبن. 

2 تست الأسطوزة (ايسار لقمان) إلى العساليق وتركييزها على عدم تعن ان 
المنتمي إلى قبيلة عاد على الْمَيْسِر لا حين جاورهم. فَالمَيْسر على هذا كان معروفا 
عند العماليق قبل أن 0 عاد. 

3. وجود أساطير عربيّة أخرى تؤگد أنَّ قوم لُقمان كانوا أصحاب بقر لا يعرفون الإبل 
حتّى اكتشف لُقمان من خلال أصهاره العماليق لذة أكل لحم الإبلء فنجد في 
اللسان مثلاً (ج 6 ص ۰266 مادة برقش) أن اابراقش امرأة لقمان بن عادء وكان بنو 
أبيه لا يأكلون لحوم الإبل. فأصاب من براقش غلاماًء فنزل لُقمان على بني أبيها 
فأولموا ونحروا جَزوراً إكراماً له» فراحت بَراقش بيرق من الجّزور فدفعته لزوجها 
لقمان فأكله. فقال: ما هذا؟ ما تعرّقت مثله قط طيباً. فقالت براقش: هذا من لحم 
جَزور. قال : أوَلْحُومٍ الإبل كلها هكذا في الطيب؟ قالت: نعم» ثم قالت له: جمَّلنا 
واجتمل. فأقبل لقمان على إبلها دابل أهلها فأشرع فيها وفعل ذلك بنو أبيه» فقيل : 
على أهلها تجني بَراقش› فصارت مثلا» . 

ونحن نريد من الإشارتين الأخيرتين ¿ التلميح إلى أذ عار الت عو اسار لمان 
تشي م وام و يا ا ل E‏ 

العماليق إلى جزيرة العرب من مِضْر التي سبق أن هاجروا إليها. ومن الثابت أن 

العماليق قبائل عربيّة غزت مصر فى القرن 7نم وعرفوا عند البرتان ياسم a‏ 

ودامت دولتهم نحو مائتي عام (1730 -1570 ق.م) قبل أن يتفرّقوا في الجزيرة العربية 

بعد طردهم من قبل الفرعون أحمس. 

فهل كان المَيْسِر طقسا فرعونيا مصرياً في الأصل قبل أن يدخل جزيرة العرب عن طريق 

العماليق ؟ 

يبدو من خلال المصادر العربية القديمة أن العماليق هم أوّل من استوطن مَكة على عهد 

هاجر وبنوا فيها الكَعْبّة.» فقد جاء عند الفاكهيّ (أخبار مَكة ج5› 000 

«العماليق. . .أوّل من نزل حول مَكَة) وأن إسماعيل تزوج منهم. ويشير علي الشوك 

(الأساطير بين المعتقدات القديمة والتوراة» ص9) إلى أن النبي إبراهيم دخل فلسطين مع 
الهكسوس (العماليق) في أوائل الألف الثانية قبل الميلاد. وينتقد صاحب السيرة الحلبيّة 
(ج1» ص267) زعم الفاكهي أن الكعبة من بناء جُزهم بقوله: «وفي كتاب أخبار مَكة = 
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قبيلة «عاد» كانت تعرف المَيْسِر وأنّ لُقمان بن عاد» وهو «حكيم العرب»» كان 
«أضرب الناس بالقداح» حبّى صرب به المثل فقيل 'أَيْسَرُ مِن لَفْمَانَ. بل 
وتذهب نفس الأسطورة إلى أن لمان الحكيم هذا اكان له أيسار يضربون معه 
بالقداح» وهم ثمانية : بيض وحمحمة وطفَيّل وزفافة ومالك وفرعة وثميل وعمّارء 
فضربت العرب بهؤلاء الأيْسَار ا ضربوه بلُقمان فيقولون لمن يدخل المَيْسر 
كرماً منه: ا ين لل > وايقولون للأيسار إذا و : كَأَيْسَارٍ 
لفان كينا ينان عديد الكتعراء ااه اياون اها وم ذلك 
قول طرّفة بن العبد يمدح قومه المياسرين في قحط الشتاء حين تعر لحوم النوق 
مشبها أ لهم بأيسار لُقمان في جودهم وكرمهم [الرمل] : 


= للفاكهي ما يدل على تقدّم بناء جُرّهم على بناء العمالقة» ولا يصح ذلك لاتفاقهم على 
أن ولاية العمالقة على مَكة كانت قبل ولاية جُزهم وعلى اله لم يل مك بعد جُزهم إلا 
خزاعة. ولا يخفى أن هذا صريح في أن العمالقة بنتهء 0 
بناء جرهم له». وهذا الانتقاد هو ما يجعلنا نفترض مبدثيّاً أ وي الجر عات ميخ 
الديانة المصرية القديمةء وهو ما يدفع إلى افتراض أن العماليق قد يكونون أدخلوا 
المَيسر معهم حين رجوعهم من مِضر إلى جزيرة العرب. ولعل ما يدعم مثل هذا 
الافتراض أننا نجد الجذر (س ر 5۸) في المصريّة القديمة ويعني تكهن وتنأ (اماء+م/ 
عن ا وهو لس ا 4 العربي الذي اشتقّ منه لفظ المَيْسِر. فلنحتفظ 
بهذا عسى أن يخدم ما سيلي من بحثنا 


Cf.Gardiner (A): Egyptian Grammar, Griffith Institute, Oxford University Press, 
London,1947 (Letter S). 


(23) الميدانيء مجمع الأمثالء ج۰2 ص427. ومن الظريف أن يجري المعرّي (رسالة 
الغفران» ص300) شیا على لسان جني يدعى اعترضش) يذكر فيه منادمته لابني آدم 
(قابيل وهابيل) واف (قتان ا وهو ما يعبّر عن اعتقاد عربيّ راسخ في قدم 
مؤسّسة المَيْسِر. يقول الجني هدرش [السريع]: 
نانك فابيل 2 یا ونا بيلء عَلَى العَاتِقَةٍالخَنْدَرِيس 
وَصَاحِبَيْ لَفْكِ لَدَى المِزْمَرٍ ال مُعْمَل لَمْيَعْيَ بزير جييس 
ووا وااو . .عاشؤك ين تنالات اللي 
و(لّمْك) هو الحفيد السادس لآدم» قيل إلّه أوّل من صنع العود وصاحباه هما ابنه 
(توبال) الذي اتخذ الظبول وابنته (دلال) التى عملت المعازف. 

(24) الميدانن» مجمع الأمثالء ج2» ص427. ٠‏ 

(25) نفسه. 
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اش لك شق اكد الدع اين 


وقول شاعر تميم في الجاهليّة أؤس بن حَحبجَر يمدح مياسرين أجوادا مشبها 
لهم بأيسار لقمان حين يطلع النجم (الثرَيًا) كأنه ثور وحشيّ نافر وحين تعدم 


النوق حليبها [الطويل]: 


507 95 4 ع 


ِذَا شْبَّهَ النَجِمٌ الصّوَارَ النوَافِرًا 


رودا إا ما الول امت جرا 


وأيضاً قول الشاعر الجاهلي امْرئ القَيْس بن حجر الكنديّ (80-130 
ق.ه) يمدح قوم خالد بن سنان بن سدوس النبهاني بأتهم يلعبون المَيْير حين 
يجمّد برد الشتاء الماء مشبّهاً لهم بأيسار لقمان [الوافر]: 


إِذَامَنا قفنت مف تخ فَفاخد 


سے ټ © ساس م ص ال ا 
او 2 5 5 3 و 
قِيَاماً لا نُنَارَّعْأَوْ جُجلسسًا 


إن ال OE‏ الس PE‏ بين 


وأيضاً قول الجاهليّ فُضالة بن شُرَيْك يمدح أيسار قومه حين المَحل 


1 ص ار ا - 2 أن إن 


5 


إِذَا الخَيْل كانت مِنَّ الطَعْن 7 


72 0 5 5 2 ر2 هھ 3 228 4 (229 


وقد كان المياسرون» حسب العلامة جواد علىّ» على ضربين» فمنهم من 
اكان يلعب المَيّسِر لم يكن يلعبه ابتغاء الكسب. وإنما كان يلعبه للتّسلية والترفيه 


(26) نفسه. والأبداء: المفاصل. 
(27) ديوان أوس بن خجر» ص 33. 


(28) ديوان امرئ القيس» ص344. الماء القريس: الجامد من شدة البرد. 
(29) ديوان بنی اسك م2 ص 1 35. العاسفون: الظالمون. زور: مفردها زود وهو المائل. 
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عن الآخرين»» ثم من «كان يبغي الكسب والمالء لذلك كان يقامر بكلّ ما يملك 
في سبيل الحصول على المال»*** . 

وبقطع النظر عن مدى صحّة القول بلعب المَيْسر تسلياً» وهو ما سنعود إليه 
لاحقاء فن ما يعنينا من هذا الاستشهاد عدم تعميم استهداف الكسب على جميع 
الميّاسرين. وهو ما يدعو إلى التساؤل: إلامَّ كان يهدف الباقون إذن بلعبهم 
الميسن؟ 

إِنّنا نفترض مبدثياً : بناء على الملاحظة السابقة» أن الهدف من الْمَيْسِر لم 
يكن التكسّب فى الأصل. وإذا ما تجاوزنا مطلب إثبات صحّة هذه الفرضيّة (وهو 
ما سنقوم به لاحقا)» فاه رما جاز لنا أن نستنتج أن التكسّب بِالمَيْسِر لم يكن 
إلا انحرافا عن المقاصد الحقيقيّة منه» أي أن القِمّار لم يكن الهدف الأساسي 
الذي قام المَيْسِر من أجله. وفي هذا السياق يمكن أن نتأوّل إشارة عبد اللّه بن 
عبّاس إلى أن «الرجل فى الجاهليّة. . . كان يخاطر على أهله وماله فى سبيل 
المياسرة»!!؟ على أنها تخصّ من كان ييسر من أجل المقامرة فى حد ذاتهاء وهو 
ما تدل عليه المخاطرة بالأهل إذ لا يمكن للمَيْسِر أن يخرج عن إطار التقامر على 
الإبل كما مرّ بنا أعلاه. ولعلّ ما يدعم هذا التوجّه ما يشير إليه القُرطْبِيَ بخصوص 
الأَيْسَار: «وفي أحيان ريّما تقامروا لأنفسهم ثم غرم الثمنَ من لم يَفَرْ 
3 فهذا القول يعنى بلا ل أن التقامر قي ال ا يكون عادة 
وف :كن سيل الف الذانة الاسر 

وبما أن الانحراف عن مقاصد المؤسّسة أيّاً كانت طبيعتها أمر متضمّن في 
بنيتهاء بل قد يكون أحد شروط كينونتهاء فإنه لا يستبعد انحراف بعض العرب 
بِالمَيْسِر ليغدو تقامراً صرفاً على الأموال» وهو ما جعل القِمّار عند العرب في 
الفترة السابقة مباشرة للإسلام يوصف بأنه «كان بحقٌّ آفة اجتماعيّة كبيرة». وأنْه 
كان مدعاة عند هذا النوع من المَيّاسرين الهادفين إلى الربح الشخصي إلى 


(30) جواد على المفصل › ج23 ص 125. 
(31) نفسه. 


(32) تفسير القرطبيّ» ج3» ص59. 
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الللجوء إلى الغ والخداع وإلى السرقة وإضاعة العيال»”7©. ومن هنا يمكن فهم 
ما يذهب إليه بعض أهل الأخبار من أن القِمّار في الجاهليّة قد كان يستهدف 
احتاناً المزاهنة على يعن أخزاء حبنت البزتاير ور م الأخييان ره ول 
وحتّى حياته”*» كما يفهم أيضاً تحريم عُقَلاء العرب القِمّار على أنفسهم في 
الجاهليّة'©”'. وهو أمر مُخالف كل المُخالفة لتحريم المَيْسِر الذي لن يعرفه 
العرب إلا مع الإسلام. 


(33) جواد علىّء المفصّل». ج5. ص128. 

(34) يذكر ابن حبيب فى خبر بدء محالفة قدامة بن قَيْس الرُبَيْدِي لبَلْعَاء بن قيس البكري 
(المنمّقء ص 119): «أنَ بَلْعَاء قامر قُدامة بالقداح فقمره ماله كله» فطلب قدامة إلى بلعاء 
أن يقامره في يده وخمسين من الإبل» فلاعبه بلعاء فقمره يده» فأراد بلعاء أن يقطعها 
فقال له قُدامة: هل لك يا بلعاء فيما هو خير لك من قطعها ؟ تُعِيرْنِيها على أن لا أفارقك 
ولا تنوبك نائبة فيها تلف الأنفس إلا وقيئئك بنفسي» فأنت رجل تكثر محاربة الرجال. 
فرضي بلعاء بذلك» فتركها عاريّة على أن يأخذ يده بلعاء متى شاء. فكان قدامة مع بلعاء 
لا يفارقه حيث ما كان. فلما كان يوم المشلّل نظر بلعاء إلى قدامة واقفاً إلى جنبه فقال: 
ما أن ترد علي يدي التي أعرتك. وإمًا أن تحمل على القوم لتجيئني بفداء بها. فحمل 
قدامة فلم يرجع حتى قتل منهم وأسر أسيراً». 

(35) "كان أبو لهب قامر العاص بن هشام فقمره أبو لهب ماله» فكان له عبداً فجعله قَيناً [أي 
حداداً]ء ثم أخرجه بديلا فقتل يوم بَذر» (المنمّق» ص 261؛ الأغاني» ج3» ص07). 
وقد كان القِمّار على الزوجات والأطفال وحتى النفس منتشرا عند الجرمان والقبائل 
الأفريقيّة وعند الفُرْس والهنود واليُونَان وأهل الصين (أكرم زيدان» سيكولوجية المقامرء 
ص 12). ويروي الصفديّ (تصحيح التصحيف وتحرير التحريف. ص149): «عن 
الحَرَنّل: كنت عند ثعلب فأنشد للمُسيّب بن علس [الطويل]: 
جَرَّى الله عَنْي وَالْجَرَاء يفي عُمَارَةَعَبْس نَطْرَةَوَسَلَامًا 
فلمًا خلا قلت له: حُمَيْس بن بدرء فقال: حَمِيسٌ يعني جَيْشاً فعرّفته أن التوزي حدّثنا 
عن أبي مُبّيدة أنّ عُمارة بن زياد العَبْسِيَ أسرئه ْب ومعه حميس بن بدرء فقامر عمارة 
بعض طبِّى عن نفسه وإبله فقَّمَّر عمارةٌ فأطلِقّء وقامرٌ عن حُميس بن بدر فخلّصه. 
فجعل القِداحَ بمنزلة الجيش لما كان فكاكهما به. فقال لي: ويحك! هذا الحّ. ولكن 
كذا أنشدنيه ابن أبي عَمرو الشيبانيَ عن أبيه». 
فإن صح هذا الخبرء فهو قرينة على احتكام العرب إلى الأزلام للحكم على أسراهم 
إِمَا بالقتل أو قبول فديتهم أو تحريرهم. 

(36) من أولئك سيّد قبيلة بني تميم (الأفرع بن حابس الحنظليّ) قبل أن يُسْلِم ويشهد - 
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فإذا ما كان المَيْسر قد انحرف به نحو القِمّار دون أن يكونه» فإِنْ تعريف 
القِمّار يغدو أمراً متأكّداً. فما هو القِمّار تحديداً ؟ 

يعرّف عامّة الفقهاء القِمّار بأنّه «أخذ المال بنظير عرض على وجه المغالبة 
إا بعلم الإنسان» وإمًا بقوّة حيوان يملكه: وإما بطاب» أو شطرنجء أو ترد أو 
رمي فلوس في حفرة. أو نطاح كباشء أو نقار ديوك» أو غير ذلك»”*»› 
ويستثنون من القِمّار مبدئيّاً «كلّ لعب من غير عِوّض». أمّا إذا كان اللّعب برض 
فإِنْه يُنظر فيه «فإن أخرج كلّ واحد منهما مالا على أن من غلب منهما أخذ 
المالين» فهو قِمار تسقط به العدالة وتر به الشهادة لقوله تعالى يابا الِب ءامنا 
اا ا لزم جس من عمل سين ابوه [المائدة: 90]» والميسر 
القَمَّار» وإن أخرج أحدهما مالاً على أنه إن غلب أخذ ماله وإن غلبه صاحبه 
أخذ المال لم يصح العَقّد. .. ولا يصح بذلك العِوّض فيه ولا ترد به الشهادة 
لأنه ليس بقمار. لأن القِمّار أن لا يخلو أحد من أن يغنم أو يغرّم وههنا 


أحدهما يغنم ولا يغرّم" 77 . 


فإذا ما أخذنا بهذا التعريف القائل بأن القِمّار هو «أخذ المال على وجه 
المغالبة بِعِوّض». فإِنّ تحريمه بهذه الصفة أي بوصفه ربحاً مترتّباً على مغالبة 
وكسباً غير مشروع» يغدو أمراً مقبولاً ومبرّراً تماماً لأضراره الاجتماعيّة البيّئة التي 
لا تحتاج إلى إيضاح ومُخالفته بالتالي مقاصد الشريعة الإسلاميّة. إلا أن سؤالنا 
هو: هل حرّم الإسلام المَيْسِر لأنه قِمَاره أم لانحراف البعض به إلى القِمَار؟ 

إن إشارة القُرآن إلى أن سبب تحريم المَيْسِر والخمر هو العداوة والبغضاء التي 
يوقعها الشيطان بين المؤمنين تدفع دفعا نحو اعتماد المقولة الثانية» وهو ما يدعمه 
كلام الظبري في تفسيره بقوله: «إتما كانت العداوة والبغضاء تكون بين الذين نزلت 
فيهم هذه الآية بسبب المَيّسِر لا بسبب الشّكْر الذي يحدث لهم من شرب الخمرء 
فلذلك نهاهم الله عن المَيْير. ذكر من قال ذلك. .. عن قتادة قال: كان الرجل 


35 الفتوح» إذ تورد الأخبار (المرزوقيء الأزمنة والأمكنة› ج2» ص 465) أنه كان «أوّل 
من حرم القمار. . . وكان يحكم العرب في المواسم؛ وهو آخر الحكام من بني تميم». 

(37) أبو بكر الخفاف» سلوة الأحزان» ص57. 

(38) . النووي» المجموع › ج220 ص7 5. 
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في الجاهليّة يقامر على أهله وماله فيقعد حزيناً سليباً ينظر إلى ماله في يدي غيره» 
(239 


فكانت تُورث بينهم عداوة وبغضاء . فنهى الله عن ذلك وقدم فيه) 
إن كلام الظبري هذا لا يميّز , بن العسير Sa‏ 3 امبر cS‏ 
إِنْما كان بوصفه قِمَاراً. وهذا الاعتبار من شأنه أن يدفع » أذ ا ا تحريم 
القِمّار قد تمّ قياساً على تحريم المَيْسر لشبهة الانحراف به إلى القِمّارء إذ لا 
وجود لنصٌ قطعيٌٍ التحريم في القِمَار إلى التساؤل عن عدم شخي القراث إلن 
نحريم مخصو ص تالقان فى :هده الحالة. إذ لا وجه لتحريم المتقدر د 
الانحراف به إلى القِمَارء ولا معنى بالتالي لتحريم الخاص دون العام في النص 
إننا لم نجد ما يمكن أن يمثل إجابة واضحة وحاسمة لمثل هذا التساؤل 
سوى اعتبار القِمّار فى أحد وجوهه أكلاً للمال بالباطل. إلا أن هذا الاعتبار نفسه 
ريّما كان غير قويم» إذ سبق للقرآن أن حرّم أكل المال بالباطل في سورة البقرة 
ان 0 المائدة المحرمة للمَيْسر في قوله: وول تاک 
اموک بسكم بالطل عدوا ِلَّ كار لتأكلوا فقا من مول الاس يلاثم 
سم تَمْلَمونَ# [البقرة: ولم يقل آي من المفسّرين بدخول المَيْسِر في 
نطاق ما تحرّمه هذه الآية رغم ذهابهم كلهم إلى أن القمّار داخل في باب أكل 
الأموال بالباطل المحرّم في هذه الآية. ولئن كان بإمكاننا التماس عذر لأولئك 
المفسّرين بالقول بان موقفهم ربّما كان بسبب أن القرآن سيحرّم المَيْسِر في سورة 
حقة (المائدة) بالتعيين والتخصيص › فان تحريمهم القَمار قياساً على تحريم 
المَيْسر إلا فى فترة متأخرة جداً. 


(39) تفسير الظبريٰ» ج7» ص35. 
(40) وسورة البقرة أوّل السور المدنيّة» والآية المذكورة لا تتضمّن تحريم القِمّار بإطلاق» 
لأنها مخصوصة على ما يبدو بأكل المال بالباطل من أجل سبب مخصوص هو الإدلاء 
بها إلى الحكام (من يفصل بين الناس في النوازل). على أن القرآن قد أعاد تحريم أكل 
الال بالباطل كرّة أخرى في سورة النساء : ينها اريت َامَنُوا لا تَأكُلُوَا انرک 
بتکم بالطل إلا أن تكرت صدرة عن اض ت م e‏ آله گان بک 
رَحِيمًا» [النساء: 29]. 
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# اع اسن 


من هناء يتبيّن ولا أن القُرآن لم يعتبر المَيْسِر من باب أكل المال بالباطل 
وإلا لكان حُرّم منذ بدايات الفترة المدنيّة» وأن إدخال المَيْير في هذا الباب لم 
يتم إلا في فترة لاحقة من قبل المفسّرين والفقهاء و كما عدو E‏ أن الم سر 
لا يمكن أن يكون هو القِمّار د تعيينا وبإطلاق» بل أمر قد يُنحرّف به إلى القَمّار 
دون أن يكونه. وفي أفضل الحالات يمكن القول بأن الْمَيْسِر قَمَار مخصوص» مع 
الوعي بأنْ هذا الحكم قد يكون أَجْرِيَ عليه لاحقاً بعد تحريمه. 

ويتفق استنتاجنا هذا مع ما يشير إليه ابن حمدون البغدادي من أن «المَبيِر 
القَمّار كله . وأصله أنه كان ِمَاراً في الجَرُور)” وھ اي سويد ا اف 
البغداديّ في إشارته إلى أن «إجماع العلماء أن القِمَار كله حرام وَإِنّما ذكر المَبير 
من بينه» وجعِل كله حراماً قياساً على المَيْسِرء والمَيْسر إِنّما كان قِمَاراً في الجر 
خاضة»”“. وبهذا نخلص إلى أن القِمّار في عُمومه إنما حرّمه إجماع العلماء 
قياساً على تحريم المُرآن المَيْسِرَ باعتباره نوعاً من القِمّار وإن كان مخصوصاً 
بالإبل“» وذلك حسب المنطق التالي: إذا ما كان سبب تحريم المَيْسر كما جاء 
في آية المائدة صدّه عن ذكر الله والصلاة» فإنْ كل ما يصدّ عنهما هو من جنس 
ا 

وقد أذّى هذا المنهج القياسي بالفقهاء إلى إدخال جميع ألعاب القِمّار في 
باب المَيْسر إِمَا استناداً إلى أحاديث نبويّة تحرّم بعضها كالنرد”“ أو بمجرّد 


= وقد نولت سورة النساء عست السيوطن (الدر المنثور. ج28 ص 204) بعد البقرة بسبع 
سنين» فهي من آخر ما نزل من القران. 

)41( التذكرة الحمدونية. ج27 حل 2 

(42) عبد القادر البغداديء خزانة الأدب. ج2 الشاهد 393. 

(43) ممّن شد عن ذلك الأعرج البصريّ [ت 130 ه» من الظبقة الرابعة للتابعين] إذ روى 
عنه الزهري قوله «المَئِسِر الضرب بالقداح على الأموال والثمار» (تفسير ابن كثير» ج2 
ص92). ونحن وإن كنا لا نستبعد أن يجري اللعب على الثمار إذا غابت الإبل» فإننا 
نأخذ بما أجمعت عليه المصادر. 

(44) «وقال عُبَيد الله بن عمر: سُئل القاسم بن محمّد عن الشطرنج أهي مَنِسِر؟ وعن النزد أهو 
مَهِسِر؟ فقال: كل ما صد عن ذكر الله وعن الصلاة فهو مَيْبر. قال أبو عْبَّيد: تأوّل قوله 
تعالى :دكم عَنْ ذِكر الله ؛ وَعَنِ الصلاة» (تفسير القرطبي»› e‏ 292 

(45) حرم النبي اللّعب بالنرْد (أو النردشير)» وقد رُوي عنه قوله: «مَنْ لَب بالنزدشير فكأئما = 
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«الإجماع» على تحريمهاء إذ يؤكد القُرطبيَ «اتفاق الجمهور على أن كل شيء فيه 
قَمَار من نرد وشطرنج فهو المَيْيرء > حتى لعب الصبيان بالجؤز والكعّاب؛ إلا ما 
أبيح من الرهان في الخيل والمُرْعَة في إفراز الحقوق. .. وكل مقامرة بحمام أو 
بنرد أو شطرنج أو بغير ذلك من هذه الألعاب فهو. .. من أكل المال بالباطل» 


وهو حرام 


(46) 


(46) 


صَبَعَ بده في لخم خنزير ودمه) (صحيح مُسلم. ج24 ص 1770). ويذهب مالك بن 
أنس إلى رد شهادة من لعب بالنرد وار فهو يقول: «لا أرى شهادته طائلة 9 
الله تعالى قال: مادا بعد ألْحَيْ إل ألصَّكَلُّ» [يونس: 32]ء وهذا ليس من الحقْ فيكون 
من الضلال» (ابن قدامة المقدسيئ, المُغْنيء ج10. ص171). 

وقد يذهب الظنّ إلى أن النرد والشطرنج المحرّمين هما اللّعبتان المعروفتان بهذين 
الاسمين على أيّامنا هذه, إلا أن الحقيقة خلاف هذا. فقد كان النؤد والشطرنج 0 
حدود القرن 6ه على الأقل من الألعاب ذات العلاقة بالإيمان بالنجوم وتأثيراتهاء مما 
يشي بأنَ تحريم السّنّة لهما قد يكون بسبب علاقتهما بالديانة الجاهليّة الصابئيّة. ففي 
شأنهما يقول المسعودي (مروج الذهب» ج1» ص102) متحدّثاً عن الملك الفارسي 
أردشير بن بابك: «وفي أتامه عمل النزد ولعب به» وجعل ذلك مثالاً للمكاسب» وأنها لا 
تنال بالكيس ولا بالحَيل في هذه الدنياء وأنْ الرزق لا يتأتى فيها بالحذق. وذكر أ 
أردشير بن بابك أل من وضع النزد ولعب بهاء وأرى تقلّب الدنيا بأهلها واختلاف أمرها. 
وجعل بيوتها اثني عشر بعدد الشهور» وجعل كلابها ثلاثين بعدد أيّام الشهر» وجعل 
الفضين مثلا للقدر وتقلبه بأهل الدنيا وأن الإنسان يلعب بهما فيبلغ بإسعاد القدر له في 
مراده بهما ما يريد» وأنْ الحازم الفطن لا يتأتى له ما يتآتى لغيره إلا إذا أسعده القدرء 
وأنْ الأرزاق والحظوظ في هذه الدنيا لا ثئال إلا بالجدود. . . ثم ملك بعده بلهيت» 
وصنع في أتامه الشطرنج. . . وجعلها مصورة تماثيل مشكلة على صور الناطقين» 
وغيرهم من الحيوان مما ليس بناطق. وجعلهم درجات ومراتب» ومثل الشاه بالمديّر 
الرئيس» وكذلك ما يليه من القطع» وأقام ذلك مثالا للأجساد العلوتة التي هي الأجسام 
السماويّة من السبعة والاثني عشرء وأفرد كل قطعة منها بكوكب وجعلها ضابطة 
للملكة . . . وللهند في لعب الشطرنج سر يسرّونه في تضاعيف حسابها. ويتغلغلون بذلك 
إلى ما علا من الأفلاك وما إليه منتهى العلّة الأولى. . . لها عندهم معانء يذكرونها في 
الدهور والأعصارء ما تقتضيه سائر المؤثرات العلويّة فى هذا العالم لارتباط نفوس 
الناطقين بها». 1 

تفسير القُرطبيَء ج6. ص59؛ ابن الأثير الْجَزْرِيَء النهاية في غريب الحديث والأثر» 
ج5» ص 296. 

وهذا أيضاً موقف العلماء الشيعة ومنهم صدر الدين الشيرازي (تفسير القرآن الكريم. 
ج2» ص158). 
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ولئن كان تحريم كل ألعاب القِمَّار أمراً مفهوماً ومقبولاً في إطار المنظومة 
الفقهيّة الإسلاميّة التي تسمح بإدخال قضايا مخصوصة تحت الأحكام الكليّة 
العامّة التي نطق بها الكتاب والسُنّة بهدف «تحقيق المُنَاط»”“» وهو في ما 
يخصنا د تحقيق العدل ومنع الظل*“» فان ما نعتبره غير مقبول هو ما نزعم أنه 
قصور عند الفقهاء في مساواتهم بين المَيْسِر والقِمّار بإطلاق””" بناء على قول 
رجل واحد فقط لم يبلغ الجلم تقل عة زول الآيات: الفرائثة المعزمة لير 


(47) يقول ابن تيميّة في هذا الخصوص (درء تعارض العَقْل والنّقَلء ج7» ص337): 
«والناس كلهم متفقون على الاجتهاد والتفقّه الذي يُحتاج فيه إلى إدخال القضايا المعينة 
تحت الأحكام الكليّة العامّة التي نطق بها الكتاب والستة وهذا هو الذي يسمى تحقيق 
المناط كالاجتهاد في تعيين القِبْلة عند الاشتباه. .. ودخول أنواع من المسكرات في اسم 
الخمر وأنواع من المعاملات في اسم الربا والمَئِسِرء وأمثال ذلك مما فيه إدخال أعيان 
تحت نوع وإدخال نوع خاص تحت نوع أعم منه. فهذا الاجتهاد مما اتفق عليه العلماء. 
وهو ضروريي في كل شريعة». 

(48) «عامّة ما نهى عنه الكتاب والسّنّة من المعاملات يعود إلى تحقيق العدل والنهي عن الظلم 
دقه وجُله مثل أكل المال بالباطل وجنسه من الربا والمَيِسِر 7 الربا والمَئِسِر التي نهى 

عنها النبيٍ كل مثل بيع الغرر وبيع حبل الحبّلة وبيع الطير في الهواء والسمك في الماء 
والبيع إلى أجل غير مسممّى وبیع المصراة وبيع المدلس والملامسة والمنابذة والمزابنة 
والمحاقلة والنحش . ..» (ابن تَيْمِيَةء السياسة الشرعية» ص 131). 

(49) لئن كان هذا موقف فقهاء «أهل السَنّة والجماعة». فإِنّنا نجد نفس الخلط أيضاً عند 
فقهاء «الشيعة» حيث جاء في كتاب (وسائل الشيعة إلى تحصيل مسائل الشريعة) وهو 
أحد أهمّ مصادر الفقه الجعفريّ للفقيه المعروف بالجُرٌ العامل [ت 1104ه] في جُزئه 
السابع عشر» ص316: «عن علي بن موسى» عن آبائه» عن على عليهم السلام قال : 
كلّ ما ألهى عن ذكر الله فهو من المَيسر»» وفي الصفحة 19): «عن أبي جعفر 4# في 
قوله تعالى: إِنَّمَا الجَمْرُ وَالمَئِسِرٌ الآية. .. قال: وأمَا المَئِسِر: فالتزد والشطرنج»› وكل 
قمار مَئِسِر». 
ولم تسلم ترجمات معاني القُرآن الحديثة أيضاً من نفس الخلط» ومن ذلك ترجمة محمد 
تق الدين الهلالئن ومحمّد محسن خان لفظ (المَيْسِر) إلى الانكليزيّة بلفظ (ع«زاط”مع) 
بمعنى (القِمَار) فى الآية 219 من سورة البقرة والآية 90 من سورة المائدة. 

Cf. Al-Hilali ع‎ Khan: Translation of the Meanings of The Noble Our ai, p.162. 

وكذلك ترجمة محمّد حميد الله للفظ (المَيْسر) إلى الفرنسيّة في نفس الآية بعبارة (©/ 
eu de 4‏ التى تعنى (لعبة الحظ). 

Cf. Le Saint Coran, Traduction et Commentaire de Mahamad Familia. Pp. 123. 
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وهو: عبد الله بن عباس" إذ ترتكز جميع المصادر على قوله «المَيْسِرٌ: 
(SIDS‏ چ 5 57 9 

القَمًاة)512 لتبرير ما تذهب إليه» ومن ثم تعميم مصطلح المَيْسر على كل «أكل 
مال بالباطل» حتى في البيوعات وأعمال التجارة بمعنى أن ذلك من باب القِمَار”2©. 


(50) 


(51) 


(52) 


كان لعبد الله بن عباس عشر سنوات حين وفاة النبيّ: عن سعيد بن جبير عن ابن 
عباس آنه قال: توفى رسول الله ية وأنا ابن عشر سنين» (ابن كثيرء البداية والنهاية» 
ج8» ص296؛ أبو الوليد الباجي» التعديل والتجريح» ج2» ص805؛ ابن القيّم؛ 
تحفة المودود بأحكام المولود» ص181). 

بل إن شيخ ابن القيّم أحمد بن تَيْمِيّة يرد رواية ابن عبّاس بسبب صغر سنه في حديث 
نكاح الإحرام» فابن عبّاس «كان لا يرى بنكاح المُخرم بأساً ويحدّث أن رسول الله كا 
تزوج ميمونة بنت الحارث وهو مخرم بسَرّف وبنى بها لما رجع بذلك الماء» رواه مسلم 
وابن ماجه. وفي رواية لأحمد والترمذي والبرقاني عن يزيد عن ميمونة أن رسول الله كلل 
تزوّجها خَلالاً وبنى بها خَلالا وماتت بِسَرّف فدفنها في الطلحة التي بنى بها فيها. وهذه 
الرواية مقدّمة على رواية ابن عبّاس لوجوه أحدها. . . أن ابن عبّاس كان إذ ذاك صبيَاً له 
نحو من عشر سنين وقد يخفى على من هذه سنه تفاصيل الأمور التي جرت في زمنهء آما 
ولا : فلعدم كمال الإدراك والتمييزء وآما ثانيا: فلأنه لا يدال في هذه الأمور ولا 
يباشرها وإنما يسمعها من غيره إِمَا في ذلك الوقت أو بعده» (ابن تيمية» شرح العمدة في 
الفقه» ج3» ص195-192). 

يورد الظبري في تفسيره (ج2» ص359-358) نفس الموضوعة (المَيْسِر القِمّار) من 
طرق مختلفة: «حذثني علي بن داود قال: حدثني أبو صالح قال: حذثني معاوية عن على 
عن ابن عباس قال: المَيْسِر القَمَّارا. واحذثني موسى بن هارون قال: حذّثنا عَمُرو بن 
حمّاد قال: حدثنا أسباط عن السذي قال: المَيسر القِمَار؛. و«حدثنا الحسن بن يحيى 
قال: حذثني عبد الررّاق قال: حدثني معمر عن قتادة قال: المَيسر القمّار». و«حذّثنا 
الحسن بن يحيى قال: حذثنى عبد الررّاق: قال حدثنى معمّر عن الليث عن مجاهد 
وسعيد بن جُبَير قالا: المَيْسر القِمَار كله حى الجؤز الذي يلعب به الصبيان». و«حدت 
عن الحسين قال: سمعت أبا معاذ الفضل بن خالد قال: سمعت عُبَيد بن سليمان يحدث 
عن الضحاك قوله: المَيْسر قال: القمار». 

ونحن نلاحظ هنا أن النقل قد تمّء علاوة عن ابن عبّاس» عن جمع من التابعين من 
الطبقات الثالثة والرابعة والخامسة حسب تصنيف ابن سعد وهم: قتادة بن دعامة 
السدوسي [ت 61 ه] وسعيد بن جُبَيْر الأسدي [ت 95 ه] والضخاك بن مزاحم 
الهلالي [ت 1000 ه] ومجاهد بن جبر المكى [ت 101 ه] وإسماعيل بن عبد 
الرجمان السذئ أت 127 ها :دون إمناد إلى البق أو تقل عن أي صاب .من ذرى 
الأسنان والسابقة ممّن يؤخذ منه القول الفصل فى مثل RNa‏ 
البغداديّء خزانة الأدب. ج2 الشاهد ٠.393‏ 
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وقد أعيانا البحث عن أيّ حديث نبويّ يدور حول هذا المعنى» فلم نجد أي 
إشارة ولو من بعيد إلى هذا الأمر» وهو ما يثبت أن قول ابن عبّاس هذا لم يكن من 
باب ما رُفِع إلى النبيّ. بل لم نجد أيضاً أي صحابي يقول بهذا القول» ا 
وجدناه قول بعض التابعين به (أو الأئمّة الشيعة دون إسناد إلى النبيّ أو حتّى إلى 
الإمام على بن أبي طالب)ء مما يعني أن ابن عبّاس قد يكون أوّل من قاله””. 


بناء على قول اش عباس هذاء اشتط بعض الفقهاء فأدخلوا بعض 
البيوعات في باب المَيِسِرء ومن ذلك مثلاً بيع المُرَابَئَة لشبهة ما فيه من 
EE‏ بل وذهب بعضهم ال ع اعقبار كل مخاطرة على إطلاقهاء من 


(53) يتوجه هذا النقد أيضاً إلى المصادر الإماميّة التى تنقل نفس الموضوعة أيضاً عن «الأئمة 
ايوا متها قله المصكر ال اله ن خان( ا محم باقر 
المجلسيّء حلية المتقين» ج 1» ص422). ولا يعني تجاهل ابن عبّاس بشأن قوله في 
المَيْسر عدم أخذ المصادر الإماميّة وكذلك الزيديّة عنه في مواضيع أخرى» فقد روت 
عنه المصادر الشيعيّة عذة آثار احتجت بهاء رار وروت الحديث الذي يرويه جماعة 
ال من أن النبن قال له وهو غلام: «اللّهُم فَقَهْهُ في الدين» وله التأويل»» فكان 
فا غالا بالتاويل وتا لاه (انظر مغلا طب الذي الراوندي» الخرائج 
والجرائح» ج1» ص75). 
وقد لفت انتباهنا أن يأخذ المذهب الزيديّ أيضاً بنفس موضوعة (المَيْسر القِمّار) لكن 

عاو كير فل التمكر لزي للد اله زتار اد حير نايا عن الما لاقي و 
م جنس الشيء المتراهن عليه. يقول الفقيه الزيدي أحمد بن 
قاسم العنسي (التاج المذقب لأحكام المذهب. ج7» ص 1 6) في سياق ذكر ما يعرّر 
عليه السلطان: «... وكذا القَمّار بكسر القاف. وهو المَيِسِرء فإِنّه محظور يوجب 
التعزير» وكذا المراهنة والمخاطرة والمسابقة حكمها حكم القِمّار فيما يُحَرّم ويجوز. 
وضابطه كل لعب يُشترط فيه أن يأخذ الغالب من المغلوب شيئاً ذا قيمة سواء كان 
بالقرق» أو غيره» ولو تحيلاً على ذلك بنذرء فإن جعل لأحدهماء أو لثالث جاز. وأمًا 
لعب الصبيان المعتاد بكعاب الغنم والنوى ونحوهما مما لا قيمة له فلا بأس به؛ لأنْ 
الغالب يأخذ من المغلوب من جنس ذلك» اوا 

(54) يقول ابن عبد البرٌ (التمهيدء» ج2ء ص317): «أصل معنى المزابنة في اللّغة المخاطرة 
لأنه لفظ مأخوذ من الزبّن وهو المقامرة والدفع والمغالبة وفي معنى القَمّار والزيادة 
والنقصان أيضاً حتّى لقد قال بعض أهل اللّغة أن القَمَر مشتقٌ من القِمّار لزيادته ونقصانه. 
فالمزابنة والقمّار والمخاطرة شيء متداخل حنى يشبه أن يكون اصل اشتقاقهما واحداء 
واللّه اعلم. ت تقول العرب: حرت ربون آي ذات دع وقمار ومغالبة. . 
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ناته العير 4 حي إن الشافعيّ مثلاً يقول: «قوله: لك على ألف درهم إن قَدِم 
فلان أو خرج فلان أو كلمت فلاناً أو كلمك فلان» فهذا كله من جهة القمّار ولا 
5 ا9 
سي ,ء . 


وغنيّ عن البيان هنا أن أغلب الفقهاء المعاصرين متابع للسّلف في هذه 
الأقوال» فقد ذهب بعضهم إلى الإفتاء بتحريم التأمين على الحوادث والأرواح 
والممتلكات بوصفها من المَيْسِر المحرّم كالشيخ صالح بن عَنْيُِين عضو لجنة 
الإفتاء السعوديّة (ت 2001م)» وهو من أفتى أيضا بتحريم اليانصيب والجوائز 
المرصودة للفائزين في البرامج التلفزيونيّة باعتبارها من المَيْير. 


(55) الشافعيء الأمّْ. 6> ص223. 

(56) وقد أفتت اللجنة الدائمة للبحوث العلميّة والإفتاء بالمملكة العربيّة السعوديّة برئاسة عبد الله 
ابن عبد العزيز بن باز وعضوية عبد الله بن قعود وعبد الرزّاق عفيفي وعبد الله بن غديان 
بتحريم اليانصيب لأنْ «هذه المعاملة من المَئِسِر (القِمَار)» وهو من كبائر الذنوب» (فتاوى 
اللحنة الدائمة للبحوث العلميّة والإفتاء: الكتاب العاشرء رتاسة إدارة البحوث العلمية 
والإفتاءء الإدارة العامّة للظبع» الرياض 1417ه/ 1996م» الفتوى رقم 5969). 
واعتبار المَيْسِر القِمّار إطلاقا شائع عند علماء الدين في هذا العصرء ونحن نكتفي هنا 
بالإشارة إلى تعريف معجم لغة الفقهاء المَيْسِر بأنه القِمّار وأن مقابله بالانكليزية هو 
Game of hazard‏ بینما القمَار هو «كل لعب يُشترط فيه أن يأخذ الغالب من المغلوب 
شيئاً ڇi۸اط”»6»‏ وهو تفا العف على الخَطرء والمال من الحانبين» (قلعه جى 
وقنيبي» معجم لغة الفقهاءء ص470 وص369). ٠‏ 
ويبدو من خلال التجربة الشخصيّة وما اظلعنا عليه من كتابات معاصرة أن معظم 
معاصرينا يرون لعب الورق والبليّرد والرهان على الخيل وعلى مقابلات الكرة من باب 
المبيير المحرم» وهو ما نجده عند كثير من الشعراء المحدثين كما عند الشاعر المصري 
محمّد توفيق على (ت 1937م) مثلاً [الكامل]: 


وَأرَى اماف اكات أزافند 
أَلِقُوا الجُنُوسَ عَلَى الظَرِيقٍ لِعَايَةٍ 
ينكل تارك أَهلِوفِي حَسْرةٍ 
TE E ENE‏ عانقا 


في النزْدٍ فِي البِلْيَرْدِ يما تَشْتَهِي 


| 0 2 م وم 7 7 ت 

03 و ٍ و 1 لي وم .ع 
نكا يا التخياء وشت 
ەس o‏ ب ت بت سس هاس 
يَبُكون مَنْ ضَلوا الطريقَ وَمَنْ عَمَوا 


#- 
عاد« 


منم رِإِن كنت يمن ائم 
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وعلى فرض أن المَيْسِر هو حقاً مجرّد تقامر على الإبل كما يثبته الفقهاء 
(وهو قول سنرى لاحقا تهافته)» فإنّنا نلاحظ أن معنى المَيّسِر هذا ينتقل في مسار 
فقهيّ ضبابيّ يفقده معناه» إذ هو ينزلق من كونه قِمَاراً مخصوصاً بالإبل في 
المبتدأ ليغدو في النهاية «القِمَار» مطلقاً ! | 

على أن المنطق الفقهئ لم يكتفٍ بالانطلاق من مقدّمة افتراض تحريم 
القُرآن للمَيْسِر لكونه قِمَاراً فحسب» ليصل إلى تحريم كل أنواع القِمّار الأخرى؛ 
بل هو يحرّم أيضاًء ضمن ما يمكن اعتباره التيّار المتشدّد في الفقه» كلّ لعب 
مهما كان شكله حتى الخالي من أي رهان» لمجرّد حضور شبهة استغلاله في 
سبيل القِمّار حتى في غياب القصد والنيّة في ذلك! 


- الرؤية الفقهيّة للمَيْسر وتحريمه بوصفه لَعِبا 
لقد وصل الأمر عند بعض الفقهاء إلى إيراد أحاديث نبويّة انتقدها بعض 
علماء التجريح وأوردوها في باب الغريب (أي ما تفرّد به بعض الرّواة دون 
غيرهم) تدخل ممارسات بعيدة كل البعد عن القِمّار وحتّى عن اللعب في باب 
المَيْسِره فنجد الزيلعي يقول مثلاً: «قال عليه السلام: ما ألهاك عن ذكر الله فهو 
مَيِسِرء قلت: غريب مرفوع»» بل هو لا يكتفي برد هذا الحديث بل ويشير إلى أنه 
مجرد قول مأثور عن التابعىّ القاسم بن محمّد بن أبي بكر (ت 6 هه وهو 
من الظبقة الثالئة من الوسطى من التابعين حسب ابن سعد) حيث «روى أحمد في 
كتاب الرهُد من قول القاسم بن محمد فقال: ا 
قال: كلّ ما ألهى عن ذكر الله وعن الصلاة فهو مَبّسِر. ورواه البيهقيَّ في شعَب 
الإيمان. .. عن عبد الله بن عمر أنْه قال للقاسم بن محمّد: هذه النرد تكرهونهاء 
فما بال الشطرنج ؟ قال: كلّ ما ألهى عن ذكر اللّه وعن الصلاة فهو المَيْير”“. 


= وانظر أمثلة أخرى عند أمين تقيّ الدين وبركة محمّد وعلىّ درويش في أحد ملاحق 
الكتاب. 
(57) الزيلعي» نصب الراية» ج4» ص275. ونحن نعجب أن يذهب ابن قيّم الجوزيّة (إعلام 
الموفعينء ج1 ص334) وهو فقيه متأخر نسبيّاً (ت 751ه) إلى الإفتاء بأنّه «يدخل 
في المَئِسِر كل أكل للمال بالباطل وكل عمل محرّم يوقع في العداوة والبغضاء ويصد عن 
الله وعن الصلاة»! 


بين المبّسر والقمَار: توضيح صورة مشوّهة 119 


ورغم أثنا لم نَعْثْر في مُنُون الصّحاح (البَُخَارِيَ ومُسلم ومالك والترمذي 
والتسائق وأحمد وابن ماجه وأبي داود والدارميّ) على أي حديث نبويّ يحرم 
اللّعب بإطلاق» إذ المحرّم هو فقط «اللّعب بالمَيْير والنرد والكمّاب والشطرنج 
والأربعة عشر والكوبة*؟ فان من الفقهاء من حرّم كل لعب باستثناء ء ثلاث 
حالات هي اللُعب م الزوجة واللعب الشات واللّعب بالفرس» وهو ما يجمله 
قول الكاساني : «واللعب حرام في الأصل . .. لقوله عليه الصلاة والسلام: کل 
لعب ب حرام إلا مُلاعَبَةٌ الرَجَلٍ امْرَأنَهُ وَقَوْسَهُ وَفْرَسَهُ فحرّم عليه الصلاة والسلام کل 
لفن راسي التلاعة بول الأشياء المحفرويية ٠‏ وهنا أيضاً رفت ابن ته 
فى إحدى فتاويه: «المَفْسَدَةَ إذا عارضها المصلحة الراجحة قُدِّمت عليهاء كما أن 
السباق بالخيل والسهام والإبل لما كان فيه مصلحة شرعية جاز بالعَوَض وإن لم 
يج غيره بِعَوّضٍ» وكما أن اللّهو الذي يلهو به الرجل إذا لم يكن فيه مع فهو 
باطل وان كان مُنفعةٌء وهو ما ذكره النبي يل بقوله: كَل لهو يَلْهُو ِو الرَجُلُ َو 
بطل › إل ا بِقَوْسِهِ واد فَرسه وملاعبنه امْرَأَتَهُ نهن و و ال( 

وهذا موقف أقل ما يقال فيه إنه غريب وغير متماش مع ما تواتر من 
أحاديث وأخبار تؤكّد أنّ لنب نفسه كان يعجبه لعب زوجته عائشة بدميتها"؟› 


)58( «عن ابن عباس عن النبئ ييو قال: إ إن الله حَرّمَ عَلَيَكُمْ الجَمْرَ وَالمَئِسِرَ وَالكُوبَةٌ وَهْوَ 
الطَبلُ) (البيهقي» السنن الكبرى؛ ج10 ص221). وقد روى هذا الحديث من طريق 
ابن عبّاس أيضاً كلّ من أحمد وأبو داود وابن حَبّان (انظر: ابن حجر العسقلاني» 
التلخيص الحبير» ج4» ص202). ويلاحظ هنا جمع النبيّ بين الخمر والمَيْسِر 
والمعازف مما يشير إلى أن المَيّسِر كان يلعب في أجواء احتفالية معربدة كما سبق أن 
أشيرنا. 

(59) الكاساني» بدائع الصنائع. ج6» ص 206. ويبدو الكاساني مشتظّاً في موقفه من اللعب 
نسبة إلى موقف أستاذه وحميّه علاء الدين السمرقندي» فهذا الأخير يقول (تحفة 
الفقهاء. ج1. ص 345): يكره اللعب بالنزدء والشطرنج والأربعة عشر وكل لهو. .. 
وبعض أصحاب الحديث أباحوا اللّعب بالشطرنج» لما فيه من تشحيذ الخاطر. ولكنّ 
الصحيح هو الكراهة. . . وهذا إذا لم يكن فيه قِمَار. فأمَا إذا كان فيه قِمَارء فهو حرام 
محض لثبوت حرمته بنص الكتاب». 

(60) ابن تيميّة» الفْتَاوَى الكبرى» ج3. ص 428. 

(61) «عن عائشة رضي الله عنها قالت: قدم رسول الله ية من غزوة توك أو خَيبّر وفي 
سهوتها ستر» فهبّت ريح فكشفت ناحية الستر عن بنات لعائشة ئشة لْعَبُء فقال: ما هذا يا = 
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وحضوره وإياها رقص الأحابيش ولعبهم بالحراب 2 ف علاوة عن 


4 - تَدَبْدْبِ الرؤية الفقهيّة بين تحريم المَيسِر وتحليل الرّهان 

على أن هذا التشدّد الملاحظ عند الفقهاء وذهابهم إلى تحريم اللّعب 
جملةء لا يخلو في الحقيقة من مفارقة تكمن في أن المدوّنة الفقهيّة الإسلاميّة 
بقدر ما توسّعت في تحريم ألعاب قِمَار بعينها قياساً على تحريم الْمَيْسِر بوصفه 
قِمَاراً كالنرد والشطرنج والكعّاب» فإنها قد سمحت في حالات أخرى بممارسة 
ألعاب تعتمد الرهان““ (أي تعتمد القِمّار!) متابعة في ذلك لحديث نبويّ جاء 


ِ- عائشة ؟ قالت: بناتي. ورأى بينهنَ فرساً له جناحان من رقاعء فقال: ما هذا الذي أرى 
وسطهنٌّ؟ قالت: فرس. قال: وما هذا الذي عليه؟ قالت: جناحان. قال: فرس له 
جناحان؟ قالت: أما سمعت أن لسليمان خيلاً لها أجنحة ؟ قالت: فضحك حيّى رأيت 
نواجذه» (سئن أبي داود» ج4» ص283 الحديث رقم 4932). 

(62) «وقالت عائشة رضي الله عنها : ١‏ ممعت آضوات أناس من الحبشة وغيرهم وهم يلعبون 
في يوم عاشوراء. فقال. اې رون الله كل : أنُحِبَينَ أن تَرَيْ لعبهم ؟ قالت: قلت: : نعم 
يا رسول اللهء فأرسل إليهم فجاؤوا وقام رسول الله ية بين البابين» ووضع كمه على 
الباب ومد يده» ووضعت ذقني على ذراعه. وجعلوا يلعبون انظ ة فقال لي رسول 
الله يَلِ: حَسْبك. فقلت: أسكث مرّتين أو ثلاثاء ثم قال لي : يا عَابْشَةٌ حَسْبُك الآنّ. 
فقلت: نعم. . فأشار إليهم فانصرفوا» (انظر: أبو البركات الغرّي» المَرَاح في المزاح»› 
ص 62). وروی ابن رجب الحنبليّ (لطائف المعارف. ص 121): «عن خارجة بن زيد 
عن أبيه قال: ليس يوم عاشوراء باليوم الذي يقول الناس» إِنّْما كان يوم تستر فيه الكغيّة 
وتقلس فيه الحبشة عند النبي جَلل). 
و«التقليس هو الضرب بالدف والغناء؛» وهو نفس المعنى في اللّغة السرَيَانيَّة حيث يفيد 
الفعل هله (قلس) الاحتفال والمدح. انظر: قاموس 005/42 السُرْيّانِي العَرنَء ص 320. 

)263 وفي الحديث: «عن عاصم عن زر عن عبد الله قال: كان رسول الله ييو يصلي فإذا 
سجد وثب الحسن والحسين على ظهره» فإذا منعوهما أشار إليهم أن دعوهما. فلمًا قضى 
الصلاة وضعهما في حُجره فقال: من أحبّني فليحبٌ هذين» (مسند أحمدء ج22 
ص513» الحديث رقم 10669). 

)264 00 ابن يبه ات e e‏ «الميير حرمه الله ى بالكتاب و 


من امير وهو بالتالي ا وهو 0 و من باب الاجتهاد الفقهي ل 
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فيه : eS‏ بعت بمعنى أنه لا مال يُجعل على 

عقاولا لخن E‏ 60 وبهذا المعنى؛ ٠‏ فإنّه لا يحل أخذ 
المال بالمُسابقة إلا في هذه الثلاثة. وقد اق اجتهاد الفقياء إلى ار 
الشَيْق المنؤافقة ها النعض خالا وذلك شط أن يَسْبِقَ الرجلٌ صاحبّه بشيء 
مسمّى على آنه إن سبق فلا شيء له وإن سَبّقه صاحيّه أخذ الرهن. أي أن يكون 
ااي اتح درن 5د 870 ا لدا ل ل 
بينهما ثالثاً ويقولان للثالث إن سبقتنا فالمال لك» وإن سبقناك فلا شيء لنا 
عليك» مع بقاء الشرط الذي شرطاه بينهماء وهو أيّهما سَبّق كان له على صاحبه 
جَعْلٌ (جائزة) باق على حاله» فإن غلبهما الثالث أخذ المالين» وإن غلباه فلا 
شيء لهما عليه ويأخذ أيّهما عَلَبَ المشروط له من صاحبه*؟. 


(65) وأضاف بعض الفقهاء «ما يفعله السلاطين» وهو أن يقول السلطان لرجلين: من سبق منكماء 
فله كذاء فهو جائز لما بتنا أن ذلك من باب التحريض على استعداد أسباب الجهاد خصوصاً 
من السلطان» فكانت ملحقة بأسباب الجهاد» (الكاساني» بدائع الصنائع» ج6» ص 206). 

(66) جاء في اللسان (ج10» ص1 15. مادّة سبق): «السبْقُ: ما يُجعل من المال رَهْنا على 
المسابقة». 

(67) انظر التفصيل عند: ابن هُذيل» حِلْيَة الفُرسان وشعار الشجعان» ص90. 

(68) حسب حديث رواه أبو هريرة: «من أدخل فرساً بين فرسين وهو لا يأمن أن يَسبق فلا بأس. 
ومن أدخل فرساً بين فرسين وهو آمن أن يسبق فهو قمار» (ابن قيّم الجَوزِيّة» الفروسية 
المحمّديّة» ص212). وقد «ضعَف جماعة خبر أبي هُرَئْرة في المحذل» (الذهبي» ميزان 
الاعتدال» ج2. ص129). بل وطال الظعن أبا هريرة من عُلماء السَّنّةَ والشيعة لإكثاره 
الرواية عن النبيَّ رغم قصر صحبته التي لم تتجاوز أربع سنوات إذ «مهما كان أبو هريرة 
من العبقريّة» فإِنْه لا يستطيع أن يروي (5374) حديثا في أربع سنين وأن ينقلها كما 
سمعها من رسول الله (!)4». انظر: الموسوي (آية الله العظمى»ء شرف الدين» عبد 
الحسين)» أبو هريرةء ط5» طهران 1986ء ص22. وانظر أيضاً موقفاً سيا مشابها 
عند: أبو ريّة (محمود). أبو هريرة شيخ المَضيرة. ط3 دار المعارف» القاهرة 1969. 
وبرغم هذاء فقد اعتمد الفقه الشيعي على غرار الفقه السّنَى خبر أبي هريرة المذكور 
لتحليل الرهان المحرّم واستثنائه من باب المَيْسِر (!). 
انظر: ابن بابويه القمّي (محمّد بن علي بن الحسينء الملقّب بالصدوق)» معاني 
الأخبارء مكتبة الصدوق» طهران 1379ه» ج1» ص211. 
ولعلّه من الخطأ الساتد الاعتقاد بأنّ المصادر الشيعيّة لا تنقل عن أبى هريرة» فقد روت عنه 
عدّة أحاديث. انظر أمثلة عند: الراوندي» الخرائج والجرائح» ج 1› خاصّة ص 75 وما 
بعدها؛ الملا القاشاني» المحجة البيضاء في تهذيب الأحياء» ج2» ص253 وما بعدها. 
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فالرهان إذن كله حرام» على مقتضى الحديثء إلا في سباق الخيل والإبل 
والرمي بالقوس» وهو ما أوجزه ابن قُتَيْبَة بالقول في مقدّمة كتاب الأشربة: 
«الحمد لله الذي. .. حرّم علينا بالكتاب المَيْسِر وبالسّئّة القِمَارء وعوّضنا عن 
ذلك اللّهو بالرهان والنصال»“. وبخصوص سباق الخيل عند العرب» يلاحظ 
وجود تشابه غريب بينه وبين الميسر من حيث تماثل عدد الخيول المتسابقة وقداح 
المَبْسِرء بل وتماثل عدد الفائزين في كليهما: فالمضمار يتسع لعشرة خيول (على 
أقصى تقديرء وبالطبع يمكن أن يكون السباق بين فرسين فحسب» لكن ما يهمّنا 
هنا هو السباق في صورته المُثْلى) يفوز منها سبعة (المُجِلَىء المُصِلّىء المُسلّى. 
التالي» الام العاطف» الحظيّ) ويخسر فيها ثلاثة (المُوْمَّلء اللُطيمء 
الييكيّت)» وهذا مشابه لربابة المَيْسِر التي تتسع لعشرة قداح يفوز منها سبعة 
دون ثلاثة. كما يلاحظ أيضاً أنّه ُغرس في نهاية المضمار سبعة أسهم يحمل كل 
منها جائزة لمن يفوز تتفاوت قيمتها بحسب ترتيب وصوله» وهو شبيه ما نجده في 
المَيّسِر من حيث تفاوت أنصباء الفائزين. ومع إقرارنا بعدم التوصّل إلى ما يجمع 
سباق الخيل بالمَيْسِرء فإنه يبقى من المفيد البحث في أيّ علاقة بينهما عدا 
الاشتراك في صفة القَمّار وتساوي عدد الفائزين وما 505 به استخدام السهام 
فيهما وما يضفيه كلاهما من قيمة رمزية على متعاطيهما والفخر بالفوز فيهماء 
علاوة طبعاً عمّا نلاحظه من تكرّر تشبيه الخيل في الشعر العربي بقداح المَيْسِر"'”) 
لأسباب نعترف - في ما يتجاوز الوصف الخياليّ المحض - بعدم تمكننا من 
تحديدها. 


ااا ي4 وة .چو ا ا الس ةموس 


نظرء إذ يشير الشوكاني (نيل الأوطارء ج8٠‏ ص258) إلى أن «المراد بالقَمّار المذكور 
هنا الميسر... وقد صرح القرآن بوجوب اجتنابه . .. وقد صرّحت بتحريمه السْنَةَ)» فكأن 
القُرآن لم يعد الأمر باجتناب المَيْسِر وأنْ التحريم إِنّما كان من قبل السُّنَةَء وكأنه يرى 
الأمر القرآن باجتناب المّيْسِر دون التحريم المقرّر بالسئة. 

(70) ابن هذيلء حلية الفرسان» ص 91؛ الشوكانيء نيل الأوطار» ج8» ص 245-244. 
(71) الأمثلة أكثر من أن تعد فى الشعر الجاهليّ» ومنها على سبيل المثال لا الحصر قول يزيد بن 
المُخَرَّم المْحِجِيَ المعروف بابن فَكهّة (منتهى الطلب. ج8» ص332) [الوافر]: 
قرو و افا بحيل جَوَانِف فِي الأعِنَّة گا لسشراح 
إا بلك ايكيا ناي الحرّبجن بِنَانْرَاضِط كَالقِدَاح 
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فإذا ما عدنا إلى مسألة استثناء الرهان في سباق الخيل والإبل والرمي 
بالقوس من المَيْسر» فإنه يمكننا الاستنتاج بأن الفتهاء إثما ا الرهان ا 
ا يمان بتدخل قوى غيبيّة تعيّن فوز 
البعض كما هو في النرد والكعَاب والمَيْسرء وسمحوا به في الألعاب القتاليّة التي 
يكتسي فيها فعل ات أبعاداً وظيفية ذات معنى وقيمة من حيث اعتمادها قدرات 
موضوعيّة عند اللاعبين يمكن قياسها ومقارنتها وبالتالي اختيار الدخول فيها من 
عدمه كالفروسيّة والرمي”7. ولعلَ ما يُسند مثل هذا الاستنتاج ما رواه القرطبيّ 
عن «مالك قال: الميسر یران : ب الوه > ومَيْسِرٌ القِمّار؛ فمن مَيسِر اللهو: 
النرد والشطرنج والملاهي كلها. ومَيْسِرٌ القِمّار: ما يتخاطر الناس عليه. .. وك 
ما قومر بهء فهو مير عند مالك“ كما يسنده أيضاً ما حكى عن الشافعي أنه 
«رخص في اللّعب بالشطرنج وقال: لأنّ فيه تشحيذ الخاطر وتذكية الفهم والعلم 
بتدابير الحرب ومكايده“. وكذلك تجويز البّهُوتِيَ الرهان في سباق الخيل : 
«إن كان الجَغْل من الإمام من ماله أو من بيت المالء لان في ذلك مصلحة وحثًاً 
على تعليم الجهاد ونفعاً للمسلمين”. 


إلا أننا وإن قبلنا بقول مالك بن أنس بوجود مَيُسِرين: مَيْسِر لهو ومَيْسِر 


= وقد تواصل ذلك إلى العصر الأموي بَلْهَ العتاسي» ومن ذلك مثلاً قول الأخطل (لسان 
العرب. ج14. ص 343. مادّة رها) [الطويل]: 
نتى مُفْرَه وَالكَيْلْ رَهْرّكَأَنهَا تاخ عَلَى كَنَّيْ مُجِيلٍيُفِيضُهَا 
وقول الشاعر العبّاسي الشريف الرضِي (الديوان» م1» ص111) [الطويل]: 
الل إلا اتقام ا ال زا نايز تحت 

(72) يفسّر الكاساني (بدائع الصنائم» ج6. ص 206) هذا الاستثناء بقوله : «لأنّ الاستثناء بحتمل 
أن يكون لمعنى لا يوجد في غيرها وهو الرياضة والاستعداد لأسباب الجهاد في الجملة» 
فكانت لعباً صورة ورياضة وتعلّم أسباب الجهادء فيكون جائزاً إذا استجمع شرائط الجواز». 

(73) تفسير القُرطبيَ: ج3» ص52. 

(74) الكاساني» بدائع الصنائم» ج25 ا ولا يلقي الكاساني بالا للمرخصين في لعب 
الشطرتج رغم وجاعة جج رد يتشئث بتحريمه : : «وحكي عن الشافعئ رحمه الله أله 
رخص في اللعب بالشطرنج وقال فبه تشحيذ الخاطر وتذكية الفهم والعلم بتدابير 
الحرب ومكايده فكان من باب الأدب فأشبه الرماية والفروستة وبهذا لا يخرج عن كونه 
قَمَارا ولعباء وكل ذلك حرام». 

(75) البهوتى. كشاف القناع» ج4» ص50. 
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قِمَارء فإِنّ السؤال يبقى مطروحاً: أيّهما المقصود بالتحريم بنصٌ القرآن؟ ألا 
يغدو القول» استناداً إلى هذا التقسيمء بأن كل شيء فيه قِمَار هو المَيْسِرٌ تعريفا 
مبتسراً ينبني على اجتهاد فقهيّ يصادر المقدمات ليقفز إلى النتائح؟ 

ونحن إذا استثنينا مَيْسِر القِمّار الهادف إلى الربح» فإِنْ عدم تعميم كسب 
المال هدفاً يسعى إليه جميع المُيّاسِرِين حسب إشارة القُرطبيَ» مدعاة للقول 
بوجود نوع آخرّ من المَيْسِرِ غير ما ذكره الفقهاء» مسكوت عنه ومختلف عن 


o‏ ا 


مَيَسِرَي اللهو والقَمَاره وذي هدف آخر غير الربح أو مجرّد اللهو. 


ولقد وجدنا في ثنايا الشعر الجاهلي بعض الإشارات إلى أن الهدف من 
المَيسر لم يكن الربح الشخصي ولا مجرد اللهو وتزجية الوقت. وذلك من قبيل 
سعي المُيَّاسِرِين مثلاً إلى أن تكون الإبل الداخلة في المَيْسِر من أجود وأنفس ما 


كرو دين ويس : ال اسو ف اال ل اجار سي" ينها ای 


و 


يجعل «الجاهليّينَ) يهينون كرائم إبلهم ويفرحون بخسارة أنفس أموالهم”*”' ؟ إن 


(76) يقول لبيد بن ربيعة العامريّ في مُعلّقته (الديوان» ص235) [الكامل]: 
وَجَرُورٍ أنِسَارٍ دعوت ليها بِمَقَالِقَمئَسَاب وٍأَمِسَائهَا 
أذمو بهن إِعَاقِرأز ظفل _بُذِْلَتْ لِجِيرَانِ الجَمِيعلِحَامُهَا 
وفي تعليق الزوزني (شرح المعلقات السبع» ص 114) على هذه الأبيات: «أدعو بالقداح 
لنحر ناقة عاقر أو ناقة مُطفل. .. ذكر العاقر لأنها أسمنء. وذكر المُطفل لأنها أنفس». 
(77) يقول طرَّفة بن العبد [الطويل]: 
وَأُضفرّ مَضْبوح تَظَرْتُ جواره على النارء وَاسْتَوْدَعْبّهُ كف مُجَمِدٍ 
وقي هذا الف يمرل الروزتي ا التعلماك»السيغ 04 أن القاض د 
«أودعتٌُ القذح كف رجل معروف بالخيبة وقلة الفوز يفتخر بِالمَيِسِرء وإنّما افتخرت 
العرب به لأنه لا يركن إليه إلا سمح جوادء ثم كمّل المفخرة بإيداع قذحه كف مُجْمِدٍ 
قليل الفوز». 0 : 
(78) يقول الشاعر المخضرم تميم بن أَبَىَ بن مقبل (الديوان» ص76) [البسيط]: 
فِمْيَانُ صِذقٍ وَأَنِسَارٌإِدا افُتَرَُوا أُمُدَامَهُمْ بَيْنَ مَلْحُوفٍ ومُنْعَفِرٍ 
شم العَرَانِينِء يُنْسِيهُمْ مَعَاطِفَهُمْ ‏ ضصَرْبُ القِدَاحِ وتَأَرِيبٌ عَلَّى العَسِرٍ 
تور ناكا كاز تامف .2395 ة عانتتية أزيية ر 


5 عن ا 2e‏ ج ي فون یا < چ بے ت 
هُمْالخَضَارم والأتار إن دوا فلا تجيل قِدَاحَارَاحَنَابَشَر 
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مَبْسِر مُتعالٍ عن اللّهو وعن الربح»ء بل هو هادف إلى الخسارة أساسا”””. إِنْه 
مير مغيّب» غير ما ذكر القُقهاء إذن ! وماذا لو كان التحريم القُرآني لم 
يستهدف إلا هذا النوع «المُغيّب» من المَيْسِر ؟ 


في هذه الحالة سيكون الحِسٌ الإنكاريّ الذي عبّرت عنه المدوّنة الفقهيّة 


تجاه ألمب وتحريمها اللعت الهو جملة (أو كراهته على الأقل) نابا على 


(79) 


رغم إقرارنا بأهميّة التحليل النفسي للمقامرة إلا أن ما نروم الغوص فيه يتعدّى الجانب 
الشخصي للمقامر الفرد في بعده «المثالي الخالص» المبتور عن الواقع الاجتماعيّ 
الاقتصاديّ الذي يعيشه والمنفصل عن السياق الحضاريّ العام الذي يكيب المقامرة 
أبعادها المتجاوزة للفرد» حتّى وإن كان المقامر يمثل «حالة عصابية). ولأوتو فينكل 
)0tt0 Feniche})‏ نظرية فى التحليل النفسى للمقامرة اعتبر فيها المقامر «حالة مرضيّة». 
فهو انل ند الا ا ا ورا لعا تيدف إلى الان م التو ات 
الشديدة بالتكرار الإيجابي لتلك التوتّرات» أو باستباقها. إلا أنّنا نرى أن فينكل قد قام 
بفصل الدوافع النفسيّة الذاتيّة عن الدوافع الاجتماعيّة الدينيّة لانخراط شخص ما في 
القِمَاره وأنه لم يأخذ بعين الاعتبار نظرة السياق الحضاريّ الخاص إلى المقامرين 
أولاغ-وإلى لمان من حت أهدافة التخفيّة قير المعلتة فاا ونهدا فإث اععماة نظرية 
فينكل لا يمكن من فهم الأبعاد الثقافيّة الإناسيّة للمَيّْسِر إذا ما أخذناه كمثال عن القِمَّار 
في المجتمع العربي الجاهليّ» وهي عاجزة بالتالي عن تفسير تخصيص الإبل دون 
غيرها موضوعاً للقِمّاره وقاصرة أيضاً عن تفسير الأبعاد الاجتماعيّة والاقتصاديّة 
والدينيّة لتفريق الأرباح على الفقراءء إلخ. .. نقول هذا رغم أهميّة ما تقوله نظريّة 
التحليل النفسي من أن المقامر «يجترئ على إرغام الإله على أن يتخذ في شأنه قراراً آملاً 
في عفوه. ولكن حتى حين يخسر. . .فذلك يبدو له أكثر بكثير من الاستمرار في معاناة 
ضغط الأنا الأعلى غير المحتملة» وإذا كان الكسب فى المقامرة يعنى تمرّداً للحصول 
على المطلوب. فن الخسارة تعنى لاشعورتاً استعطافاً للحصول على المطلوب نفسه. ..». 
فمجرّد إدخال عنصر «الأنا الأعلى» في تحليل «المَئِسِر الجاهلى» يبدو لنا قاصراً مبدئياً 
عن تحديد الفروقات بين القِمَار في معناه العام والمَيْير العرين بوصفه قِمَاراً مخصوصاً 
بالإبل دون غيرها وبفترة زمنيّة معيئة ومقاصد مستعلية عن المحفزات الغريزيّة حتّى وإن 
اعتبر التحليل النفسي أن «الكثير من الأفعال الاندفاعية تميل إلى أن تعبّر ليس عن 
المحفزات الغريزتّة فحسبء بل أيضاً عن متطلبات أنا أعلى قاسية». 
انظر: فينكل (أوتو)» نظريّة التحليل النفسي في العُصاب» ترجمة: صلاح مخيمر وعبده 
ميخائيل رزق» المكتبة الأنجلو مصريّة. القاهرة 1969. 
psycha-‏ عل Cf. Fenichel (Otto): La théorie psychanalytique des névroses, Bibliothèque‏ 
nalyse et de psychologie clinique, PUF, Paris, 1953.‏ 
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تحريم القرآن المَيّسِرء مجرّد عِهن منفوش. إذ من غير المعقول القول بتحريم 
الإسلام اللّعب جملة فيما نجد نص القرآن لا يحرّم إلا لعبة بذاتها هي المَيْيِرء 
وتحديداً ذاك الذي لا يهدف إلى اللّهو وتزجية الوقت أو إلى الربح المادّي! 


إن المنطق السليم يقتضي أن يحرّم القُرآن القِمّار بوصفه أكلاً للمال 
بالباطل» وهو ما لم يفعله» كما يقتضي أيضاً القول بتحريمه اللّهو مطلقاً لو أراد. 
أمَا أن يحرّم المَيْسير حصراً دون غيره من ألعاب اللّهو أو القَمَّار» وهي الألعاب 
التي يقول المستشرق الألماني فرايتاغ (عه٠رء٠۴)‏ إِنّها كانت في الجاهليّة سبعاً 
وخمسين لعبة*» فهذا ما يدعو إلى التساؤل ولا يترك المجال إلا للقول بأن 
المَيْسِر المحرّم في القرآن قد يكون نوعاً فذاً يتعالى عن اللّهو وغير هادف إلى 
الربح رغم قيامه على القِمّار. إن هذا الاستنتاج منطقي, إلا أن تَعيّنه مشروط 
بارتفاع مسألة المَيْسِر إلى درجة من الخطورة تبرّر تحريمه في القّرآن دون غيره من 
ألعاب القِمّاره وهو ما يعني القول ضمنيًاً باحتوائه أبعاداً عَقَدِيَة واجتماعيّة 
وسياسيّة عميقة تتجاوز البعد الأخلاقيّ الظاهر وتبرّر شجبه وتحريمه بحدة في 
الإسلام وكان يريد بناء نظام عقيديّ واجتماعيّ (وسياسيّ ؟) جديد» ومن هنا 
الأعمة الإناسة الال 


أفلا يحقّ لنا بهذا المعنى» وبعيداً عن كل هذا الرّكام الفقهي الحاجب» أن 
نتساءل: ما هو المَيْسِر المقصود بالتحريم في القرآن؟ وما هي الأبعاد الخفيّة 
والحقيقية لتحريمه؟ 


Fahd: La divination arabe, p.205. (80) 


الفصل الثاني 


الإطار القرآنيّ لتحريم المَيْسِر: 
ضرب طقس و ثنیٰ 


«وقد قال علقمة لمن سأله عن هذه الأشياء: ما تريد 
إلى شيءٍ كان من عمل أهل الجاهليّة وقد ذهب؟. 
القرطي (*) 


1 - في علاقة الأزُلآم بالمَيْسر: الاستقسام والقَسّم والقِسْمّة 
ا الاستقسام بالأزلم عند العرب 


- في معنى الاستقسام 

ورد تحريم الاستقسام بِالأَرْلَام في سورة المائدة (الآية 3) في سياق تحريم 
عدد من الأطعمة: مت عَلَيَكْهْ الْمَيْئهُ. . . وان سَْكْفَسِمُوا بِالْأَوْلمٍ #. وقد اختلفت 
المصادر في معنى الاستقسام بالأزلام بين ثلاثة معاني. المعنى الأول هو قسمة 
الشيء وتجزئته والتساهم فيه» وهذا هو رأي معظم اللْغويّين الذين رأوا أن العرب 
«إذا أرادوا أن يقتسموا شيئاً بينهم فأحبّوا أن يعرفوا قشم كل امرئ تعرّفوا ذلك 
ها اغا الاستقسام من القَّسُْم وهو النصيب56''. ويعتمد هذا الرأي تأويلاً 


(#) تفسير القرطبيء ج6» ص338. 
(1) ابن الججوزيىء زاد المسير ذ التفسيرء ج2» ص 284. 
بن زر في مر ج من 


128 من المَيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


لُويَاً للفظ «السهام» الذي يُطلق على الالام المستخدمة في الاستقسام» فالسهام 
إِنّما سمّيت بذلك لأنها «أداة التساهم» في شيءء وما دامت «الأزلآم هي السهام 
التي كان أهل الجاهليّة يستقسمون بها فإنَ المعنى يدور حول التساهم 
والقسمة والتجزئة. وقد استشهد اللّغويّون لهذا المعنى ببيت الجاهلي سُحَيْمْ بن 
ثيل اليربوعي و«كان وقع عليه سِباءٌ فضرب عليه بالسهام [الطويل]: 
فول لَهُمْ بالشّغب إِدْيَيْسِرُونَيِي ألم تَعْلَمُوا أَني ابن ارس رَهْدَم0 

أ المعنى الثاني فهو طلب القَسم أي استطلاع الغيب. وقد رأى أصحاب 
هذا الرأي أن «العرب [كانوا] مُولعين بمعرفة الاطلاع على ما سيقع من أحوالهم 
أو على ما خََفِيَ من الأمور المكتومة» وكانوا يتوهمون بأنْ الأصنام والجن يعلمون 
تلك المغيبات» فسوّلت سَدَنَة الأصنام لهم طريقة يمؤهون عليهم بهاء فجعلوا 
أزلاماً””“» فالمقصود هو «طلب علم ما شيم لهم أو لم يسم بالأزلام»0©. 

وأمّا المعنى الثالث» فهو الإلزامء أي «إلزام أنفسهم بما تأمرهم به القداح 
كقّسَم ا 

وقد أنكر جواد علي الرأي الأوّل الشائع بين اللْغويّين والقائل باشتقاق لفظ 
الاستقسام من الفعل الثلاثي العربيٌ و بمعنى تقسيم الشيء وتجزئته» ورذه 
إلى لفظ اکسم / غِسم) (Kossem /Gessem)‏ ذ في العبرية بمعنى الكهانة» معتبراً أن ما 


20( الرازي» مختار الصحاح . ص 115. 

(3) لسان العرب. ج5 ص295 (مادّة يسر). ويعلق ابن منظور على هذا البيت: «وقوله 
روني هو من المَيسِر أي بُجَزْئوذُني ويقتسمونني»» وزهدم اسم فرس والد الشاعر. 
ونجد في شعر ابن الرومي (ت 283 ه) ما يسند هذا المعنى للقسمةء وذلك في هجاء 
مع لأحدهم [الرجز]: 00 
ايت باللوالأجلَالأغفظم_ لأزيينَ بالهجاء الأغرم 
دمي أَبَاءٍ ديدي الأبججم لْوْيِسَرُْوهُ بَيِنَهُمْبلأسهُم 
مَاصَارَ ل لواجي وزد يرقم مَابَيْنَذِيالحِجَةَوَالمُحَرّم 

(4) محمد الظاهر بن عاشور» تفسير انات والتنوير» ج6» ص96. ۰ 

(5) تفسير الطبريء ج6 ص76. 

(6) أبو بكر الجصاص» أحكام القُرآن. ج2» ص391. 








يقوله اللغويّون بشأن الحظّ والنصيب قريب من معنى اللفظ العِبْريَ إذ «للحظ 
والنُصيبٍ علاقة وثيقة بالتكهّن لما فيه من معرفة للمستقبل والوقوف عليه)” . إلا 
أن توفيق فهد يرى أخذ العرب له من الثفظ السريانئ (قصم 2 ؟) بمعنیین : 
بمعنى التكهن ومنه اللفظ السرياني توق ) أي العرافة» وبمعنى الإلزام 
ومنه عبارة (الأسقف القاصم ”وة »و») أي الأسقف المَلزِم عند مسيحيّي 
العرب”*'. ونحن نميل إلى اعتبار أن الكاهن عند العرب كان بمثابة الأسقف 
القاصم عند السريان» إذ يرد في معاجم اللّغة العربية لفظ «القَسَام) ب بمعنى «الذي 
يقسم الأشياء بين الناس"”” مقابل أجرة يقتطعها تسمّى «القُسَامَة22 وقد يكون نهئ 
النبى عن «القَسَامّة»""" دليلاً على ذلك» إذ المراد منه ضرب الموارد الماليّة 
لمؤسّسة الكهانة بصرف الناس عمًا كانت تقوم به من استسقسام بِالْأَزْلّام في قسمة 
الأشياء بينهم بمقابل مادّي» علاوة عن النهي عن محاولة استطلاع الغيب إذ هو 
من وجهة نظر الإسلام علم مخصوص بالذات الإلهيّة ولا سبيل إلى نفاذ بشر ا 


(7) جواد عليّء المفصّل. ج6؛: ص 777. ويشير ابن القيّم (إغاثة اللهفان من مصائد الشيطان. 
ج1“ ص 208) إلى أن استخدام الأزلام كان من طرائق استخبار الغيب عند العرب» ومن 
هنا تشبيهه بالتنجيم : «قال أبو إسحاق الرْجَاج وغيره: الامتقسام بالأزلام جر ولا فرق بين 
تلك وين SA‏ ل جرع من LL‏ واكرع من الكل ليع عم كلاه ٠‏ لان 
الله تعالى يقول وما تذرى نس مادا تيب ا [لقمان: 34]. 


Fahd (Toufic): Une pratique cléromantique û la Kadba apréislamique, Semitica, viii, (8) 
1958 (pp. 54-79). 


ويقصد فهد هنا طائفة الكاثوليك السريان إذ لا وجود لهذا المنصب عند الأقباط. وقد 
وجدنا في اللغة السِرْيَانِيَّة الفعل 1 (قصم) بمعنى تكهن» ومنه اسم الفاعل (قَصُومَا) 
بمعنى كاهن/ عرّاف» والمؤنّث (قصومتا) بمعنى كاهنة/ عرّافة» والمصدر (قصوموتا) 
بمعنى كهانة/ رقى/ فأل/ جواب الآلهة. ولفظ (قَضْمَا) بمعنى عرّاف وبمعنى القدر 
(قاموس 0567© السرْيَانِى الْعَرَبَء ص 327)]. 

(9) لسان العرب» ج12ء ص479 (مادّة قسم). 

(10) «وفي الحديث: إِيَاكُمْ وَالقُسَامَةَ. القُسَامَة بالضمّ: ما يأخذه القَسّام من رأس المال عن 
أجرته لنفسه. .. وذلك حرام. . . وقد جاء في رواية أخرى: الرجل يكون على الفئام من 
الناس اغ من حظ هذا وحظ هذا» (ابن الأثير الجَزْرئ» النهاية في غريب الخديث 
والأثرء ع ص 96). 

(11) فل لا يعر من في السَموتٍ وَالْأَرْضٍ ليب إلا اّ4 [النمل: 65]. وعم الْمَيْبِ قاد طهر 


ر ر 


لی غَتْيوء لدا [الجنّ: 26]. 
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ويبدو أن الرأي الغالب في المصادر العربيّة القديمة ينّجه إلى الجمع بين هذه 
الآراء الثلاثة حيث: «كانت العرب تستقسم بِالأَزْلَام في كلّ أمورهاء وهي القداح, 
ولا يكون لها سفر ولا مقام» ولا نكاح» ولا معرفة حالء إلا رجعت إلى القداح» 
وكانت القداح سبعة: فواحد لله عر وجل والآخر: لكمء والآخر: عليكم. 
والآخر: نعم. والآخر: منكم. والآخر: من غيركم» والآخر: الوعد [كذاء وقد 
يكون الوَّعْد أي القدح العُفل]. فكانوا إذا أرادوا أمراً رجعوا إلى القداح فضربوا بهاء 
ثم عملوا بما يخرج من القداح لا يتعذونه ولا يججوزونه. وكان لهم أمناء على 0 
لا يثقون بغيرهم»7'". وهؤلاء الأمناء هم عادة الكهنة أو سَدَنّة بيوت الأصنام”'. 


1 - في قداح الاستقسام 


يُجمل القرطبئن (ت 671 ه) ما أشارت إليه المصادر السابقة عليه بشأن 
الأزلَام عند العرب (سيرة ابن اسحاق» المُحَبّر لابن حبيب» الأصنام لابن 
الكلبى» . ..) ليقرّر أتها كانت على ثلاثة ضروب: «منها الثلاثة الّتى كان يتخذها 
کل إنسان لنفسه. على أحدها افعل» وعلى الثانى لا تفعل› والثالث مهمل لا 
شىء عليه» فيجعلها فى خريطة معهء فإذا أراد فعل شىء أدخل يده - وهى 
متشابهة - فإذا خرج أحدها ائتمر وانتهى بحسب ما يخرج له» وإن خرج القدْح 
الذي لا شيء عليه أعاد الضرب. .. والنوع الثاني: سبعة قداح كانت عند هُبّل في 


212120 تاريخ اليعقوبيّ › ج1ء ص 259 . 

(13) «قال السذي: كانت الأزلام تكون عند الكهنةء وقال مقاتل: في بيت الأصنام» وقال 
قوم: : كانت عند سَدَنَة الكغبّة» (ابن الججوزِيٌء زاد المسيرء ج2.» ص284). وقد كان 
كهنة بني إسرائيل من بيت اللاويين يقومودٍ على الاستقسام وقسمة الأشياء بين العشائر 
إذ كانت ظَالقُرْعَةٌ بطل الخُصُومَاتِ فصل بَيْنَ الأقُويَاءِ» (أمثال 18: 18). كما تورد 
التوراة استخدام كهنة بني إسرائيل القَرْعَة بالسهام» ومن ذلك ما م به يشوع بعد 
استيلاء بني إسرائيل على أراضي الكنعانيين حيث اجتتع کل جَمَاَة بي إِسْرَائِيل في 
شيلو وَنَصبُوا ah e E‏ .. قال يَشوع لبني إِسْرَائِيل. .. مَانُوا لاله رِجَالٍ 
مِنْ كَل سِبْط زيي مووا وَيَسِيرُوا في الأرْضٍ يبوا بحسب ب أَنْصِبَتِهِمْ. ناكم 
تون الأَرْضّ سَيْعَةَ افا م انون إلَىَ م هنا الي لَكُمْ فُرْعَةٌ ُنَا َمَامَ الرَبٌ إِنَهَنَا 
(يشوع 18: 6-1). أمَا م المعتمدة» فتورد اقتراع اليهود على ثياب يَسُوع بعد 
صلبه: ولم صَلَبُوه اقْتَسَمُوا ابه مُفْتَرعِينَ عَلَيْهَا© (متّى 27: 35). طوَلْمًا صَلبوهُ 
اقْتَسَمُوا ثاب مُفْتَرِعِينَ عَلَيْهَا مادا ياد كل وَاحِدِة (مرقس 15: 24). 
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جوف الكَعْبّة مكتوب عليها ما يدور بين الناس من النوازل» كل قِذْح منها فيه كتاب : 
قذح فيه العقل من دم الديات› وفي آخر (منكم). وفي آخر (من غیرکم)» وفي آخر 
(مُلصق). وفي سائرها أحكام المياه وغير ذلك. .. وهذه السبعة أيضاً كانت عند كل 
كاهن من كُهَان العرب وحُكامهم. على نحو ما كانت في الكَعْبّة عند هُبّل. والنوع 
الثالث: هو قداح المَيْسِر وهي عشرة: سبعة منها فيها حظوظ» وثلاثة أغفال»'. 

إلا أن للشيخ عبد السلام هارون رأياً آخر بهذا الشأن وإن اعتمد فيه نفس 
مصادر القرطبيّ؛ فهو يشير إلى اختلاف الرواة في عدد قداح الأزلام بجعلها من 
قِدْحين إلى ثمانية. ففي ذات الثمانية نجد مكتوباً على كل قِدُْح إحدى هذه 
العبارات: (افعل)ء (لا تفعل)ء (نعم)ء (لا). (خير)» (شرٌ)ء (بطيء)» (سريع). 
أمَا في أزلام الاستشارةء فنجد إِمّا ثلاثة قداح على أوَّلها (افعل)» وعلى الثاني 
(لا تفعل)» والرَّلّم الثالث عُفْل؛ أو قِدْحين على أحدهما (أمرني ربّي)» وعلى 
الثاني (نهاني ربّي). أمّا في الالام الخاصّة بأمور النسب» فنجد قِدُحين مكتوب 
على أحدهما (صريح). وعلى الآخر (مُلصّق)”'' ويخلص الشيخ إلى أن 
«اختلاف الروايات في ذلك يدلّنا على أن العرب ما كانوا يلتزمون في صناعة 
الأرْلَام نهجاً معيّناً يقسرون عليه أنفسهم» وإنّْما كان لكلّ كاهن من كهّانهم ولكل 
حَكم من حكامهم طريقة خاصّة فيما يكتب على أزلامه من الإشارات» كما يدل 
على أنّ لكلّ قضيّة من قضايا الاستفتاء أزلاماً خاصّة بها تناسبها وتنهض لها»؟'. 


(14) تفسير القُرطبيء ج6» ص58. 

(15) هارونء الميسر والأزلآم» ص 67. ويبدو الشيخ هارون ناقلاً لهذا الرأي عن أبن حبيب 
البغدادي (المحبر. ص 332) 

(16) هارونء المَيْسر والأزلآم» ص70. ويُصَدَّق قول الشيخ هارون ما رواه ابن حبيب 
(المحبّرء ص200-198) حول استقسام مُرَّة بن خُليْف المَهُْمىَ «وكان من شياطين 
العرب يكثر الغزو والقتل» حين حاصره قوم من الأزْد في قمّة جبل فقال «لا عليكم أن 
تمكثوا قليلاً. فإِنْي إن قاتلتكم كنت خليقاً أن أقتل منكم رجلاً. وأنا مستقسم بقداح معي. 
فأمًا أحدها فإنْ فيه أن أستأسر لكم» فإن خرج ذلك القذح استأسرت. وفي الآخر أن 
أقتحم› فإن خرج ذلك القدح اقتحمت وكفيتكم نفسي. وفي الآخر أن أقاتلكم . وهي التي 
تستعجلون إليهاء فلا عليكم أن تؤخروها قليلا»» فكان له ما أراد وخرج قِدح الاقتحام 
ثلاث مرّات فوثب في الفراغ «فنظروا إليه يهوي حنّى تغيّب في الظلمة» وأنقذ نفسه 
منهم. فهذا الخبر يدل على أنّ القداح كانت معلّمة بإشارات مختلفة وأنه يمكن إسناد 
دلالات شتى لها بحسب الموقف. 
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1 - الاستقسام ضرب من الكهانة 


)17( 


ودا ما كان الوذ هل 'خواوت الو عد العرت " تخت نا 
هو رب الندٍ يفهم 


أشار جواد علي (المفصّل. ج6»؛ ص 253) إلى ذهاب «بعض المستشرقين إلى أن هُبَل 
هو ر مز إلى الإله القَمَرء وهو إله الكَمبة؛ > وهو الله عند الجاهليين» . وقد اختلفت 
المصادر العربية في أصل اشتقاق لفظ (هبّل)ء فذهب بعض أهل الحديث واللغويّين ن إلى 
اشتقاقه من (الهابل) أي الكثير الحم والشحمء > مستأنسين بما جاء في حديث عائشة 
زوج النبيّ : «... والنساء يومئذٍ لم يَهْبلْنَ اللحم؛ أي لم يَسْمَنّ. وذهب بعض أهل 
اللّغة إلى أنه من (الهبّل) و(الهبالة) أي الغنيمة» بمعنى أنه يغتنم عبادته أو يغتنم من 
عَبَدَه. وذهب آخرون إلى أنه عبرانىٌ دخيل وأصله (هبعل) ومعنى (بعل) هو السيد» 
وخقفت العين ثم اقات ا ون الكلدانيين كانوا يلفظونه «بل». حول هذه 
الاختلافات» راجع : يوي فى الفكر الجاهلي قبل الإسلامء ص 195-194. 
وإذا ما كان ا افا في عاك ردّه إلى أصل عربيّ» فإنه أكثر ظهوراً في 
محاولة رد اسم (هبّل) إلى (هَبَعْل). فتن لا تواقق الباحث يوسف صديق مغلا حين 
يشير إلى أن (هُْبَل) المي هو نفسه (بَعْل) الفينيقي (يقصد الكنعاني) مع إدخال هاء 
التعريف العربية الجنوبية في أوْله ليصبح اسمه (ه بعل). فكيف يأخذ المكيّون معبوداً 
شمالياً ويدخلون على اسمه علامة تعريف جنوبيّة» خاصة وأنه من الثابت» حسب 
صذّيق نفسه» أن (بَعْل) لم يعرف البيّة في اليّمَن؟ ألم يكن عند المكيين علامة الألف 
واللام للتعريف؟ وَلِمّ ضمّوا الهاء في أوّل (م بَعْل) ليصبح الاسم (هُ بَعْل)؟ ولِمَ 
أسقطوا الین من هذا اللفظ ؟ وأخيراً لم احتفظت لغة فريش بتسميتين لنفس المعبود إذ 
هو عندها (هَبّل) کا س ومعروف وهو كذلك (بَعْل) بنص القرآن: دعوت بع 
دروك لصتو ان آله رک ور نايك لرل [الصافات: 126-125]؟ 
Cf. Seddik (Youssef): Nous n'avons jamais lu le Coran, Editions de Aube, Paris,‏ 
p.149.‏ ,2004 


: حؤل (هاء) التعريفت العريئة الجنوية وقرادتها بالفعح لا بالق أنظر‎ 
Robin (Christian): Les langues de la péninsule Arabique, Revue du monde musulman 
et de la Méditerranée, n° 61, 1991/3, Edisud, 1992, .م‎ 102. 


ونحن نرد أيضاً ما يقوله يوسف صدّيق حول عدم معرفة اليَمَّن للمعبود (هُبّل)» فنجد الشخر 
إلى الآن» وهم يمنيّون بلا جدال» يطلبون العون من (هَبّل) حين القيام بعمل رتيب 
فيرددون في عبارة لحنيّة ذات طاقة تشجيعيّة: «هِيبُولاني يا هُبّل»! (انظر: الشخري» لغة 

عاد» ص348). كما يؤكّد حمزة علىّ لقمان (أساطير من تاريخ اليمن» ص23) أن 
الحضارمة ما زالوا إلى الآن يترنمون بعبارة «هَبٌ لِي يا هُبّل» حين شد الأحمال على 
ليون الخال ابا اخ كنا عدو أن وات لحار تعن بها يرش ديكا لاسر عيذ 
التجديف على مراكب الصيدء وأنّ العبارة المشهورة في إحدى أغاني محمّد عبد 
الومّاب «صلّح قلوعك يا رتس * هيلا هُوبي هيلا» قد تكون تحريفاً لعبارة - 
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5 2< 2 3 مم 1 5 س 0 ا 
من إشارة ابن الكلبيّ : «وكانت لقريش أصنام في جوف الكعبة وحولهاء وكان 


- «هيلا هُبّل هيلا» أي التهليل للمعبود (هَبّل)!. 
حول التهليل والأصل العروبي للفظ «هيلا» كتصغير لفظ «هتلوياه» (منسلءاله/طعزباءالهم) 
المستخدم في الترانيم الديئيّة اليهوديّة والمسيحيّة» انظر: 
خشيم (عليٌ فهمي)› هللوياه. في : بحثا عن فرعون العربيء الدار العربية للكتاب» 
تونس 1985 (ص109-97). 
ويبدو آنه يوجد من الباحثين من يقول أن اسم (مُبَل) هو تصحيف لاسم (يَهْوَ بَغل). 
وهو ما ينتقده العقّاد (أبو الأنبياء» ص 187) مثلاً ويرفضه بشدة. 
وعندنا أن (هبّل). ونحن متابعون في ذلك ليوسف الحوراني (مجاهل تاريخ الفينيقيين. 
من 0106 فد یون هو نفسه (أيولو) أو (أبولوة) إله الفتون البو عند الإغريق الذي 
يُعتبر عند بعض مفكرّي الغرب رمزاً للحضارة الغربيّة رغم غياب ما يثبت يثبت أصله الإغريقئ 
ولعل إشارة المؤرّخ أبولودورس إلى بنوّة (أبولون) للإلاهة (لاتون) مما ر ا 
الاعتقاد» فلفظ (لاتون) ذاته ليس إل ترا للفظ (الإلاهة) أي (اللات) العربية. ويؤيد 
هذا إشارة الباحث غريفيث في موسوعته إلى أنّ (أبولون) هو ابن (اللّات) إلهة الخصب في 
فلسطين حسب المؤرخ اليوناني هيرودوت حين ذكرها من بين معبودات العرب تحت اسم 
(أورانيا أليلات). ونحن نضيف على قول الحوراني بان (هُبّل) كان أيضاً إله البو عند 
العرب كما هو ثابت من المصادرء وهي الصفة التي يبدو أنه كان يُعبد بها عند الأنباط 
المعبود المسمّى ياري هيبو ۲arihibo) J‏ ) إله البتراء على ما يذكر الباحث خافيير تيكسيدور. 


Cf. Teixidor (Javier): L hellénisme et les » Barbares» : exemple syrien, Revue: Le 
temps de la réflexion, n° 2 [Le religieux dans le politique], Gallimard, Paris, 1981, 
2.265 (pp.257-274). 


ونرى أن المعبود النبطيّ قد يكون نفسه (هُبل) المي مع زائدة لغويّة نبطيّة (ياري) اه۲ 
قد يكون معناها (الرائي) أي المظلع على الغيب. 
وبهذاء فإلّه يمكن تفسير ذكر أبي سفيان صخر بن حرب بن أمية المعبود (هَبّل) دون (اللّات) 
و(العرّى) في صرخته في فلول المسلمين يوم أذ : «أغل هة بان انا سفيان فد يكون 
استشار (هبّل) في مسألة الخروج إلى أخد وأن القداح قد تكون أشارت عليه بذلك. أمًا 
عن وة )لاله الخصب الفلسطينيّة (اللّات): ا من خلال الأخبار العربيّة 
المؤگدة استجلاب عمرو بن لحي الخزاعيّ (هَبّل) من منطقة الشام. 
وفي غياب دراسات دقيقة حول أصل عبادة (هُبّل) عند العرب» وهل كان بالفعل كبير الآلهة 
كما يقرّره ابن الكَلْبَِ في كتاب الأصنام ومن تابعه في ذلك من المتأخرين أم مجرّد معبود 
ثانويّ بالنسبة إلى (الله)» نكتفي هنا بالإشارة إلى تشابه اسم هذا المعبود العربيّ مع اسم 
الملاك الروحانيّ (هيبل زيوًا) الذي يعتقد الصابئة المندائيون بأنه هبط إلى الأرض ليقمع 
تمرّد قوى الظلام. انظر: سباهي (عزيز). أصول الصابئة ومعتقداتهم الدينية» ص14. 
ومعنى (هيبل زِيوًا) باللّغة المندائة هو (هيبل الضياء). 

Cf. Drower: The Haran Gawaita and The Baptism of Hibil- Ziwa, p. 23. 
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أعظمّها عندهم مهُبَلُ... وكان في جوف الكَعْبّة قُدَامَهُ سبعة فدح . .. فإذا 
اختصموا في أمرٍ أو أرادوا ففرا أو عملاً اتوه فاستقسموا بالقداح عند فما 
خرج عملوا به واا إليه»”*'': فإِنّ الاستقسام بالأزلام لم يكن يتعلّق بهذا 
المعبود فحسب» إذ نجد إشارات إلى أنه كان يتم أيضاً عند كلّ الأصنام» ومن 
ذلك أن بيت «ذي الخَلّصَة» المسمّى أيضاً «الكَغبّة اليَمَاِية» كان من البيوت - 
يقصدها الناس للاستقسام ل وكانت له ثلاثة ئة قداح: الآمرء والناهى . 
إل مر 19 ١‏ 
والمتربص 


وعلى غرار القّرآن» شدّدت الأحاديث النبويّة أيضاً على تحريم الاستقسام 
الأزلام. فهذا الطبراني يروي عن النبيّ من طريق أبي الدرداء آنه قال: «ثلاث من 
كن معي د مرو اي م مَنْ نَكَهَنَ أو اسْتَفْسَمَ أ 
رده من سفر مر ط0 2 يشير ابن القيم ال أن الإسلام «(عوص عن الاستقسام 
0 بالاستخارة التي هي محض چ والتوگل »٣ء‏ وتنا يكرّره في 
وعوّضهم عنه . بالاستخارة ودعائهاء ويا يُعد 5 82 

وواضح من إشارة النبئ هذه.ء أته يربط بين الكهانة والاستقسام بِالْأَزْلَام 
وهو ما يبرّر حديث الفقهاء عن تعويض الإسلام طلب استخبار الغيب بالأزلام 
بصلاة الاستخارة. فما ينتج عن صلاة الاستخارة وإن كان في نظر المؤمن توفيقاً 
إلهيّاء فهو موضوعيّاً لا يخرج عن كونه اختياراً إنسانياً هو النقيض المنطقيّ لما 
يمكن أن تخرج به قداح عمياء لحظ أعمى. 


1 - استخدام الأَرْلم في كافة مناحي الحياة الجاهلية 


كانت العرب تستقسم بالأزْلام كلما احتاجت إلى اتخاذ قرار صعب وحاسم 
يتعلق بشؤون الحياة والموت» وهو ما يفهم مما يذكره ابن هشام من أن قَرَيْش 


(18) ابن الكلْبِيَء الأصنام» ص 28. 

(19) نفسهء ص22. 

(20) الظبراني» المعجم الأوسطء ج3. ص119. 

(21) ابن قيّم الجَوزِيّةء بدائع الفوائد» ج1» ص490. 
(22) ابن قيّم الجَوزِيّة. إعلام الموقعين» ج2» ص167. 


«كانوا إذا أرادوا أن يختنوا غلاماً أو ينكحوا منكحاً أو يدفنوا ميتاً أو شكّوا في 
نسب أحدهم ذهبوا به إلى هُبّل وبمائة درهم وبجَزور فأعطوها صاحب 0 
الذي يضرب بها. .. يتتهون في أمورهم إلى ذلك مما خرجت به القداح»”0©, أو 
ف بقيّة شؤون الحياة البسيطة حتّى إنهم «كانوا إذا أرادوا أن يقتسموا شيئاً مختلفاً 
بين قوم تساهموا عليه فما خرج لكل امرئ جعلوه حظّاً له. .. وإذا تشاحوا في 
أمر من الأمور تساهموا عليه ثمّ جعلوه لمن خرج قذحه». 

وكما في : شؤون الحياة العامّة زمن السلم» كان للاستقسام بالأزلام شأن 
كبير في مجال الحرت ايها تقذ أوردت الأخياز أن سمو جرت التجار ل 
الإسلام قتل أحد قُبَاك العرب وهو البرّاض بن قيس الكنانيّ لسيّد قبيلة هوازن 
عُرْوّة الرحال» فقد «أخرج البرّاض الْأَرْلَام يستقسم بهاء فقال له الرخال: ما 
تصنع ؟ قال: استخير في قتلك. .. ودخل عروة قبّته فنام ووثب عليه البرّاض 
فقتله» ثم مضى حتی أتى حَيْبَره فكان بسببه حرب الفجار بين كِتَائة ويس . 

وجاء في أخبار الجاهليّة كذلك أن الأحلاف القبليّة كانت تنعقد بجمع 
قداح المتحالفين في ربابة (جراب من جلد)» فلا يزالون في جلف ما دامت تلك 
القداح مُجتمعة. وقد سمّي تحالف قبائل عَدِيَ ونيم وثؤر وعُكل باسم «الرباب»» 
الأنهم. .. إذا تَحَالفوا ججمعوا أقداحاًء من كل قبيلة منهم قِدْحء وجَعلوها في 
قظعة أدَم» وتُسَمّى تلك القطعة الرّبة» فسُمُوا بذلك الرّباب». 

5 


م 


(23) ية أشن هشام. ج1» ص 287. ويورد لاقي نفس الرواية (لخبان نك ج1ء 
ص 119) مُضيفاً أنه «كانت له خزانة للقُربان] وكانت له سبعة قداح يضرب بها على 
المت والعذرة والنكاح. وكان قربانه مائة بعير وكان له حاجب وكانوا إذا جاؤوا بالقربان 
ضربوا بالقداح وقالوا [الرجز]: 
إِنَااحتَلَفْنَافَهَ بالسرَاححا َلَانَةَيَاهَلفِصَاحخا 
القت والمذرة واتنقاخا وَالْسرْءَ في المَرْضَى وَالصحَاحًا 

إِنْنَمْتَمَلْهُ قمر القَداحا. 

)24( ابن َة الْمَئِسِر والقداح » ص 38. 


)25( المحبر » » ص 196. 
(26) العقد الفريد. ج22 ص 49. 
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ولم يقتصر الأمر على التحالف في الحروب» إذ كانت العرب تستشير قِداح 
الأزلام أيضاً في الخروج إلى لقاء الأعداء» وهذا جرياً على عادة أقوام المنطقة 
العربية من بابلیين وكنعانيين كما سبقت الإشارة. ومن هذا الباب قول الشاعر 
الجاهليٌ الصعلوك حاجز بن عَوْف الأزديّ مفتخراً بغزوه عدوًاً دون أن يستشير 


oF 


الأزلام كيلا تعوقه عن الأخذ بثأره [الوافر]: 


E CE EE,‏ رج وال ارا او كرتيو 
وَأَعْرَضَتٍ | 0 0 وَحَيْتَفُ عَنْ شِمَالِي وَالبَهِيمْ 
گے و عي 2 3 و يتمق مه ٠ $f o‏ 07 4 + و )227 

وفي (غزوة 585 «(استقسمت قَرَيْش بالأزْلام عند هُبّل للخروح»*» وقد 
خرجت رغم نهي القداح عن ذلك» حتّى إذا كانوا على مشارف بدرء كلَّفوا 
صاحب قداحهم باستطلاع جيش المسلمين واستخارة الآلهة فيما يجب فعله. 


(29) E 
ففعل ونهاهم عن ملاقاة جيش المسلميں*.‎ 


)27( منتهى الطلب› م5 ص 243. ترج ورتوم وحَيئتّف والبهيم ون أشفاء مواضع. 

)28( جاء عند الواقدي (كتاب اريه ص 34): ااستقسمت قَرَبِْش بالأزلام عند هُبَل 
رم ا وعنبة و عند غيل بالآمر يا فخرج e‏ 
عن عيرنا. ولا توجه زمعة 0 ارب عاد بذي 0 أخرج قداحه فاستقسم 
بهاء فخرج الناهي للخروج فلقي غيظأء ثم أعادها الثانية فخرج مثل ذلك فكسرها وقال: 

ما رأيت كاليوم قداحاً أكذب من هذه. ومر به سهيل بن عمرو وهو على تلك الحال 
فقال: ما لي أراك غضبان يا أبا حكيمة ؟ فأخبره زمعةء فقال: امض عنك أتها الرجل وما 
أكذب من هذه القداح قد أخبرني عُمَير بن وخب مثل الذي أخبرتني أنه لقيه. . ثم مضيا 
على هذ الحديث». ويؤكد الواقدي أن أبا سفيان أوصى من جاءه و 0 
لضمضم : عار ص ١‏ 0 إلا أن لك ليدع 
حكيم بن حزام من الاستقسام بها إذ ينقل عنه الواقدي قوله : ما وجهت وجهاً قط كان 
أكره لي من مسيري إلى بدرء ولا بان لي في وجه قط ما بان لي قبل أن أخرج. ثم 
يقول: قدم ضمضم فصاح بالتّفير فاستقسمت بالأزلآم» كل ذلك يخرج الذي أكره». 
وَهب الجُمَّحيَء وكان صاحب قداح» فقالوا: احزر لنا محمّداً وأصحابه» فصؤب في = 
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وفي (يوم شعب جبّلة) حوالى سنة 40 قبل الهجرة بين جموع قيس وتميم› 
تحصّن بنو عامر داخل الشعْب المذكور بعد أن اقتسموه بينهم بقِداح الأرْلام» 
ولزم كل قبيل ما أخرجته له القداح"". 

وكما اعتمد الاستقسام بِالأَزْلَام في إعداد الخطط الحربيّة واقتسام الأماكن 
الاستراتيجيّة بين المتحالفين» اعتمد أيضاً في اقتسام غنائم الحرب حيث كانت 
السهام تجال على السبايا لتقرير من يفوز بهنّء وفي هذا المعنى يقول الأغشّى 
[الطويل]: 
لض عي بلق ل ع RNa EE o E‏ زكرم قت a A‏ عد GI TEE‏ 
فَمَابَرِحُوا حَنَى إِسْتْحِتْتٌْ يِسَاؤُهُمْ وَأَجْرَوًا عَلَيْهَا بالسهام فُذلت” 





وهو نفس ما يشير إليه الشاعر الجاهلى الحْصَيْن بن حَمَام الفَرَارِيَ [ت 10 
ق. ه] وتذكر الأخبار أنه «جمع جمعاً من بني عدي ثم أغار على بني عُقَبْل 
وبني كعب فأثخن فيهم واستاق نعماً كثيراً ونساء» فأصاب أسماء بنت عمرو سيّد 
بني كعب فأطلقها ومن عليهاء وقال في ذلك [الوافر]: 


تَرَكنامِنْ نساءبيِىي عقيل أيَامَى تبتغي ععفدالنكاح 


5 .0 - 2 سے 2 ييا 5 2 3 ۶ ت 5-5 
سو م 8 داس ھ ليا لس سے ن هو م هه سرس #0096 ي 2 @ 52 ج G2), a‏ 
واغتقناابنةالعمري عمرو وقد خضناعليهًابالقداح 


۶ 


وهو ما يُفهم أيضاً من قول الشاعر الجاهليّ الحارث بن غزوان الزيدي 
مفتخراً بكثرة أخواله في أحياء العرب لكثرة ما سبّى قومّه من نسائهم وأنّه ليس 
حَالَ أي رجل جالت على أمّه القداح بعد سبيها [الوافر] : 
ازا كليميا سنتف عي ی اتح سن كرام الا خالا 


الوادي وصعد لم رجع فقال: لا مدد لهم ولا كمين... يا معشر قُرَئْش» البلايا تحمل 
المناياء نواضح يرب تحمل الموت الناقع» قوم ليست لهم منعة ولا ملجأ إلا سيوفهم. 
أما ترونهم خرساً لا يتكلمون» يتلمظون تلمظ الأفاعي؟). 

(30) الأغاني» ج11» ص63. 

(31) ديوان الأعشى» ص261. 

(32) الأغاني. ج12» ص123. 
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وما تخت السمَاءٍلَنَاابَنُ نحت بِمُرّْدَفَةَِعَلَيْهَاالقِدْحُ جال!63 


كما يصف الشاعر الجاهليّ حرّاب بن الوَّرْد البكيلي انتقام قبيلته (بكيل) من 
قبيلة (حَاشِد) وأسر نساء حرائر اقتسمهنّ الفرسان بعد الضرب عليهنَ وعلى 
الأموال بالأزلام» مما يصح اعتباره دليلاً على استخدام قبائل اليمن الأَرلام في 
قسمة الغنائم على غرار بقيّة العرب» فهو يقول [الوافر]: 


ألا مَل أتى القَبَائِلَمِنْ كيل وَأفْنَا حَاشِدٍ خَبَرٌ الخَبِير 
E CNL‏ انر سور 
تتلتاخة يونو لقنن جمنيية:. ١واناتنا‏ بالسيلاف ب ا ر 
فلتزان لعتا شت جليية. .ركنا كد امنكسة الوسر 
ضَوَبْمَا السهْمٌ في خخ رد حِسَانٍ ومالٍينْبُعوليتهاگفي ° 


على أن ضرب القِداح على أسرى الحرب لم يكن مقصوراً على السبايا من 
الشتاء» مل قد يعتمل الأسرى" الرجال انها على ماستقا من بيت سبق دك 
للجاهليَ سَحَيّْم بن وَثيْلٍ اليربوعي [الطويل]: 


عَم ب« 0 ه. سه 2 5 ىام وى ”> 1 5 4 م واس 


(33) ديوان الخالديين» ج1» ص64. 

(34) الهَمْدانيَ» الإكليلء ج10» ص268. 
وقد تواصل اقتسام السبايا بالقداح بعد الإسلام» وهو ما يفهم من قول الفرزدق (38- 
0ه) يصف سبايا اقتسمن بالقداح [الطويل]: 
خَرَجْنَ خَرِيِرَاتٍ وَأْنِدَيْنَ هلدا وَجالَت عَلَيْهِنَ المُقَرَّمَةُ الصِمْرٌ 
حريرات: محرورات. .. المقرّمة: القداح المعلّمة. .. المجلد: قطعة من جلد تلتدم بها 
المرأة عند المصيبة (لسان العرب» ج4» ص 179»ء مادّة حرر). 
كما يُفهم نفس الأمر أيضاً مما يورده الوزير المغربي (أدب الخواض» ص 73) عن 
افتخار حُريْث بن عتّاب الظائيّ (ت 80ه) بنساء قومه اللاتي لم يجر عليّهن سباء ولم 
تضرب عليهنَ السهام لتقاسمهنّ [الطويل]: 
حَمَاهُنَ ن نْبْهَانَ جَمْعٌ عَرَمْرَمٌ | وَصُمْ العَوَالِي وَالحِجَازُ المُمَنَّعُ 
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1 - الاستقسام بالأزلام طفس رجالي 

يُفهم من الأخبار التي وصلتنا عن الاستقسام بالأزلام عند العرب أنه كان 
أمراً يختص به الرجال دون النساء إذ لم نجد ما في بين أيدينا أيّ خبر عن 
مُمارستهنّ هذا الظقس. وقد تفرّد السيوطئ بالإشارة إلى أن النساء لم تكن تستأمر 
الأزلام» فيورد عن أحد التابعين: «عن سلمة بن وهرام قال: سألت طاووساً عن 
الأزلآم فقال: كانوا في الجاهليّة لهم قداح يضربون بها فيها قدح معلم يتطيرون 
منه» فإذا ضربوا بها حين يريد أحدهم الحاجة فخرج ذلك القدح لم يخرج 
لحاجتهء وإن خرج غيره خرج لحاجته. وكانت المرأة إذا أرادت حاجة لها لم 
تضرب بتلك القداح» فذلك قول الشاعر [الطويل] : 


إا جَدْدَثْ أتقى لأَفْرخِمَارَهَا أُنَنْهُوَلَمْ تَضْرِبٌلَهُ بالمَمًا ° 
1 - عُمُْق إيمان العرب بأحكام الأزلام 


كان لعرب الجاهليّة إيمان راسخ بما تأمر به القداح المستقسّم بها تدل عليه 
بالخصوص الأسطورة العربيّة” المعروفة التي تجعل عبد المظلب بن هاشم جد 
النبنَ ينحر مائة من الإبل فداء لابنه عبد الله والد النبي بَرَاً منه بقسمه أن يذبح 
الابن العاشر إذا بلغ عدد أبنائه عشرة» وما ديدي صرب للقداح في جوف 
الكَعْبّة وزيادة عدد الإبل عشرة عشرة إلى المائة حتى وقعت القداح على الإبل””0, 


(35) السيوطي. الدُرَ المنشور» ج3» ص171. وطاووس هو أبو عبد الرحمان ذكوان بن 
كيسان الجميري [ت 106ه]ء من الطبقة الثالثة من الوسطى من التابعين حسب ابن 
سعد. روى له البَخَارِيَ ومسلم وأبو داود والترمذي والنسائيئ وابن ماجه. 

(36) يقول يوسف شلحد (نحو نظرية جديدة» ص89) حول أهميّة دراسة الأساطير في علم 
الاجتماع الدين : «الأسطورة تكشف لنا عن الأمور التاريخية والنظم الاجتماعية. ولكنها 
إذا وقفت عند هذا الحد أفادت المؤرّخ والاجتماعي ولا يكون للاجتماع الدينيٍ منها كبير 
حظ. بيد أن للأسطورةء غير الفوائد التاريخية» فوائد دينية خلقية محضة. . . [فهى] على 
كونها خيالية شعريّة» ليست كلها من نسج الخيال بل قد استمدت موضوعها من حوادث 
الأتام. . . وللأسطورة في المُجتمعات المتأخرّة ما للقوانين المدنية والمثل العُليا في 
محتمعاتنا» فهي تثبت للأفراد أنهم على صواب في أعمالهم وأخلاقهم وديانتهم ۰ لأنّ 
أسلافهم قد نهجوا نفس المنهج». 

(37) سيرة ابن هشامء ج1. ص288. 
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وهو أمر تكرّر مع عبد المظلب أيضاً لما أراد قومه مشاركته فى غزالتين من الذهب 
وسيوف وروح وجدها عند حفره بئر زمزم فاقترح الضرب عليها بالقداح التي 
ت اا 
حر جت . 


كما يذل غله أيضا فا يرويه أحد الفرسان الذين طمعوا في القبض على 
النبيّ وصاحبه في طريق هجرتهما إلى يرب واستشارته قداحه ثلاث مرّات كان 
ا في كلا افا لخ ما09 ٠‏ 

ونذكر مثالاً آخرء استشارة أبي سُفْيَانَ صخر بن حَرْب بن أَمَيّه الأَزلَامّ وهو 
مجند في صفوف المسلمين أثناء غزوة حَنَيّن حين انهزم المسلمون في أوّل 
الواقعة حين «كان إسلامه بعد مدخولاً» وتنبّؤه بهزيمة المسلمين حسب ما أشارت 
به قٍداح الالام التي كانت لا تفارقه“. ولعلّ أطرف ما وجدناه في هذا 
الخصوص هو ما يتعلق باستشارة بعض العرب للأزلام في ما إذا كان النبى 


صادقاً فيما يذعيه» فيروي ابن سعد فى الظبقات حين ذكره لمن وفد على النبئ 
في يَثْرب عام الوفود: «وقدم عليه أبو حرب بن خُوَيِْد بن عامر بن عقيل» فقرأ 
رسول الله ب عليه القرآنء وعرض عليه الإسلام. فقال: أما وأَيْمٌ الله لقد لقي 
بقداحي هذه على ما تدعوني إليه» وعلى ديني الذي أنا عليه. وضرب بالقداح, 
أبى هذا إلا ما ترى» ثم رجع إلى أخيه عِقَالُ بن خُوَيْلِدِء فقال له: قل خيسك› 
أي قل خيرك. فقال: هل لك في محمد بن عبد الله ؟ يدعو إلى دين الإسلام» 
ويقرأ القرآن» وقد أعطانى العقيق إن أنا اسلفةة فقال له عقال : آنا والله أ خظك 
أكثر مما يخظك محمد ثم ركب فرسه وجرٌ رمحه على أسفل العقيق› فأخذ 
أسفله وما فيه من عَيْنَء ثم إن عقالاً قدم على رسول الله كل. . . [ثمَ أسلم!]»'“. 


(38) سيرة ابن إسحاق» ص6. 

(39) سيرة ابن هشام . ج 3» صن 715 1 

(40) «فلمًا انهزم الناس ورأى من كان مع رسول الله َيه من جُفاة أهل مَكة الهزيمةء تكلّم 
رجال منهم بما في أنفسهم من الضغن فقال أبو سفيان بن حرب: لا تنتهي هزيمتهم دون 
البحرء وإنّ الأزلآم لَمَعَهُ في كنانته. ٠..‏ (سيرة ابن هشام» ج5» ص 112). 

(41) طبقات ابن سعد» ج1. ص302. 


ونختم هذه الأمثلة المُنتقاة من كثير مما يُروى» والعبرةٌ من إيرادها بيان اعتقاد 
الرّواة بقوّة إيمان عرب الجاهلية بالأزلام حتّى وإن كانت من باب القصص الموضوع 
لغايات أخرىء بقصّة إسلام الصحابيّ رفَاعَة بن راي الزرْقيّ إذ تروي الأخبار أنه 
استشار القداح سبع مرات متتالية إن کان ا سادا فى ما يدّعيه» فخرجت 


القداح على النبيّ في المرّات السبعء وأنّه أخذ بما أشارت به عليه. .. فأسلم!”“ . 
1 _ في علاقة الأزلأم بالأصنام 

ع ET‏ 0 ° و ع م و ©2006 )43( 

جاء عند س اللغة: «الزلم الل وكذا ا والجمع الأزلام» 1 

وتأثيلا لمفردة الأزُلام» نشير إلى قدم هذا اللفظ في اللغات العروبيّة» حتى إننا 

نجده في اللغة الشخريّة بصيغة «صيلام» بمعنى صنه'** وفي اللغة السَرْيَانِيَّة في 


(42) «أخرج الحاكم وصخحه عن رفاعَة بن رَافِع الرْرْقِيٍ أنه خرج هو وابن خالته مُعَاذ بن 
عَفْرَاء حتى قدما مَكة. وهذا قبل خروج الستّة من الأنصارء فأتيا النبئ ية قال: فقلت 
عرض عليّ» فعرض عليه الإسلام. .. قلنا: لو كان الذي تدعونا إليه باطلا لكان من 
معالى الأمور ومحاسن الأخلاق» أمسك راحلتينا حتّى نأتى البيت. فجلس عنده معاذ بن 
را قال : فطفت وأخرجت سبعة أقداح» فجعلت له ا قذحاًء فاستقبلت البيت› 
فضربت بها وقلت : الهم إن كان ما يدعو إليه محمّد حقا فاخرج قذحه سبع مرّات. 
قال: فضربت» فخرج سبع مرّات» فصحت : أشهد أن لا إله إلا الله وأن محمّد رسول 
الله» فاجتمع الناس علي وقالوا: مجنون. رجل صبأ. قلت: بل رجل مؤمن. .. فجئت. 
وآمنت . .. (السيوطيء الدرّ المنثور» ج4» ص494). 

(43) الرازي» مختار الصحاح» ص115. 

(44) الشخريء لغة عاد» ص349. ويسكن (الشخر) بلاد الأحقاف ووبّار وعُمَان وحَضرَمَوّت 
التي درج المأثور العربي على جعلها بلاد قوم النبيَ (نُوح) وبعدها مساكن قبيلة (عاد) 
قبل أن تغادرها عدة قبائل باتجاه وسط الجزيرة. فقد جاء عند المسعودي (مروج 
الذهب» ج2» ص23) أن (الشخر) من أوائل سكان (مكّة) إذ «أقحط الشخر واليَمّنء 
فتفرّق العماليق Ee‏ ومَنْ هناك من بقايا عاد. فيممت ت العماليق نحو يِهَامَة 
يطلبون الماء والمرعى» إلى أن وصلوا (مَكة). .. كما ينقل ياقوت الحموي (معجم 
البلدان» ج1» ص97) عن ابن الكلْبِيَ خروج قبيلة (طيّى) في عهد سحيق من أرض 
(الشخر) إلى جَبَلَىْ (أجأ وسَلْمَى). وقد كانت (الشخر) من الأسواق الكبيرة 00 
في الجاهلية «كانت تقوم في النصف الثاني من شعبان ويأنيها تجار البحر والبرً. . 
تحت ظل الجبل الذي فيه قبر النبي هُود) أي في منطقة ظفَار العمانية (انظر: روني 
الأزمنة والأمكنةء ج2» ص 384. 
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صيغة الفعل ہے لم (صَلَم) بمعنى صوّر أو صنع تمثالاًء ومنه الاسم بے لم 
(صَلمُ) بمعنى صورة أو تمثال أو صنم أو صورة آلهة» والاسم ب مہ 
(صَِلنْكًا) تمع ضر الله :والمضدن ع المصفقط ك (صلعترنا) نعي 
تصوير/ تمثيل””. وفي اللّغة السبَئيّة في صيغة 41 (صلم) بمعنى صنم/ 
تمثال» وهي نفس الصيغة بذات المعنى في مئات النقوش شمال وجنوب الجزيرة 
العربيّة'©. وقد أشار على فهمي خشيم إلى علاقة لفظ «صَلْمُ» الأكدي البابلي 
بمعنى صورة باللّفظ العرب «صنم»”“ . كما أشار حامد العولقي إلى أن «اليمَن 
قبل الإسلام سمت ما تنحته لآلهتها بكلمة (صلم) التي قد تكون هي نفسها كلمة 
(صنم) المذكورة في الفُرآن» ومن هنا فان كلمة (الأزْلآم) قد تكون لهجة في 


(45) 
(46) 


(47) 


ويقول الهمُدانى (صفة جزيرة العرب» ص149) فى الفصل المخصّص للغات أهل 
الا كن عتانه أن مل الشكر و اة لوا تقار ال هه د 
قريبة من حضرموت وهي حاليّاً من أعمال سلطنة عُمَّان. وهذا كلام صحيح لأنْ 
الشحريّة وإن كانت إحدى ثلاث لهجات عروبيّة قديمة غير مكتوبة (إلى جانب المهريّة 
والشخية) ما زالت موجودة جنوب الجزيرة العربيّة ويتكلّم بها عرب حاص في جبال 
وصحارى الأحقاف ومأرب والشخر وظمَارء فهى مختلفة عن اللّسان العربئ الشمالي 
وأقرب على ما يبدو للّسان الحِمْيّرِيَّ. ويعتقد بعض الباحثين أنّ الشحريّة أقدم لسان في 
الجزيرة العربيّة وأنّها قد تكون أصل اللّغات العروبيّة جميعاً. وبما أنّها لغة غير مكتوبة 
حاليّاء فإننا سنكتب ألفاظها هنا بالحرف العربي (في الحقيقة توجد آلاف النقوش 
القديمة بهذه اللّغة في جبال ظُفَّارء لكن قراءتها ما زالت لغزاً خاصّة مع وجود نقوش 
بنفس الرموز تقريباً في جنوب منطقة كولورادو الأمريكيّة لحضارة لا يعرف عنها شيء 
بعد ويقوم الأستاذان فيليب ليونارد 50ةهمع1 مزلاذط۴ وويليام ماك غلون Wili”‏ 
8 بدراستها حاليًاً). انظر للمقارنة بين نقوش الحروف الشخريّة وحروف 
كولورادو: الشخريء لغة عادء ص 159-158. 

قاموس 005142) السريَانى الْعَرَبيَ » ص 302. 

انظر: كامل (مراد)» لغات النقوش العربية الشمالية وصلتها باللّغة العربية» مجمع اللّغة 
العربيّة بالقاهرة. أعمال الدورة 28» 20 مارس 1962. 

هذا علاوة على ورود اللّفظ بهذه الصيغة في النقوش الاَرَامِيّة القديمة والكنعانيّة 
والتدمريّة والحضريّة والسبئية والقَتبَانيَةء وفي الآراميّة الدوليّة مع الضمير المتّصل المفرد 
بصيغة ص ل م ه (تمثاله» صنمه). وجاء بصيغة 029 في العهد القديم وبصيغة إ02 
في آرامية العهد القديم (الذبيب» المعجم النبطي.ء ص218). 

خشيمء الأكديّة العربيةء ص109. 
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(الأصنام) و(الأصلام)». ملاحظاً أنه «قد يكون المراد بالأزْلام في الأصل 
مقطوعات وتماثيل وتصاوير ومنحوتات صغيرة ورموز من ذهب أو فضّة أو غيره. 
تقدّم للآلهة وتوضع بالمعابد من أجل منفعة أو رجاءَ مَدَدٍ منهاء كحال أصلام 
مساند اليّمَن وتمائم ومنحوتات وتصاوير وصُلْبان الكنائس وغيرها»*“. 


ورغم عدم إشارة العولقي الس أن الأزلام قل تكون ا قداحاً من بع أو 
ما شاكله من نبات امم بها عند الآلهة. وهو المعروف والمشهور عنها في 
معاجم الْلَغة العربية ؛ فان ملاحظته تبقى مفيدة جذا من حيث إشارتها إلى العلاقة 


المفترضة بين الأزلام والأصنام من جهة أو وتضمن الأزلام من جهه كانية 
لمعنى الخلق إِد هي بلا ریب «الخالقة» للأرزاق والمقادير. ولعل 4 في المثل 


سروه و2 


العربيّ فهو الخد رلا عا سند مثل هذا التخريج» إذ يقول الميدانيئّ في معرض 
تة لهذا المكل :هو الد وة أي قدّه قدّ العبدء والنون تعاقب اللام في 
جميع الوجوه. يقال: زلمت القذح وىة أي سويته ونحته. ويقال: قذح مزلم 
وزليم» فكأنه قال: هو العبد مزلوماً. أي خلقه الله على خلقة العبد حتّى إن من 
نظر إليه رأى آثار العبيد عليه“ . 


ولعل مما يسند هذا التخريج اللوي أيضاً أنْ السبئيّين كانوا يسمّون القداح 
أو الأزلام المستقسم بها عند الآلهة باسم 401 (سلطم) ومفردها م1 لل 
(سلط)”””*'. وهو ما يؤدّي إلى عقد الصلة بين هذا اللّفظ ومثيله العربئ الذي 


(48): .حافك الله رالنان مو 52 

(49) الميدانن» مجمع الأمثال. ج2» ص383. 

)50( ورد هذا اللفظ على نقش محفور على نصب يعود إلى القرن الثالث الميلادي في معبد 
(مَحْرَم بلقيس) بمأرب (انظر: خليل يحيى نامي» نقوش عربية جنوبية» حوليّات كليّة 
الآداب» العدد 22 لسنة 1960»جامعة القاهرةء اللوحة1» النقش 12). 


& Cf. Jamme (A): "Sabaean Inscriptions from Mahram Bilqis (Marib)", Bulletin of 
the School of Oriental and African Studies, 35 (1972), pp. 349-353. 


وقد استمرٌ الاستقسام بالأزلام في اليَمَن إلى زمن دخول الإسلام إليها حسب إشارة ابن 
كثير (البداية والنهاية» ح4» ص 432): الما قدم جرير [بن عبد الله البجَليَ] اليَمَن. كان 
بها رجل يستقسم بالأزلام» فقيل له: إن رسول رسول الله ميو هاهناء فإن قدر عليك 
ضرب عنقك! فبينما هو يضرب بها إذ وقف عليه جرير فقال: لتكسرنها وتشهد أن لا إله 
إلا الله أو لأضربن عنقك ؟ فكسرها وشهد». 
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يعني إصدار حكم لا معقّب له إذ منه «السلاطةٌ: القَهْرٌّء وقد سَلّطه الله فِتَسَلّط 
عليهم. والاسم 0 ومنه «السلطان» أي «التمكّن من القهر)720, 

و«التسلّط» أي «التأمر»”“ . فالأزْلَام بهذا هي المتحكمة في المقادير ولا معقّب 
لأحكامهاء وهو ما يتّفق مع إشارة أهل اللغة إلى أن «القلم: الزلم. والقلم: 
السهم الذي يُجال بين القوم في القِمَارء وجمعها أقلام”*©. فالزلم إما هو قلم 
لأنه يجري بكتابة المقادير» وهو بهذا خالق للوقائع ومقسّم للأرزاق. 


وإذا ما كان الزلّم مُحيلاً على القلم» فإنَ صيغة التفضيل في لفظ «الأَزْلْم) 
في العربيّة تحيلنا على الدهر الْمُهْلِكِ المُفْنِيء لكنه أيضاً الخالق للمقادير. وهو ما 
يضعنا مباشرة في قلب «العقيدة الدمْرِيّة الجاهليّة»» فالأزلم هو «الدهْرٌء وَقِيلٌ: 
الدهْرٌ الشدِيدٌء وَقِيلٌ: كل يو يوم وَلَيْلَهِا حسب أبي هلال العسكريٰ في شرحه بيت 
الشاعر الجاهليّ قط بن يَعْمْر الإِيَادِيَ (ت 249 ق.ه) [البسيط]: 


0 اه م ده ب oS‏ 2 2 ٤ر‏ رمه ا 
يَا قوم بَيْضَتَكُمْ لا تمفجَعْن بها للىي أتحاف عَلَيْهَا الأَرْلمَ الى 


ويبدو هذا المعنى للأزلم ضارباً في القِدَم» فكما أجري على لسان لَقِيط 
الإيَادِيَ وقد عاش خلال القرن الثالث قبل الهجرة حسب المستفاد من المصادرء 
فإنّ العرب أَجْرَئْهُ أيضاً على لسان أَقْصَى بن حَارِنّة» أبي قبيلة حُزاعة بحسب 
النسابين» في وصيته التي يقول فيها [الكامل]: 


(51) لسان العرب» ج7» ص320 (مادّة سلط). 

(52) المناويء التوقيف على مهمّات التعاريف» ص412. 

(53) لسان العرب» ج4» ص33 (مادّة أمر). 

(54) لسان العرب. ج12ء 000 (ماذة قلم). وقد ديه ري Ca‏ (مثلاً : سير 
الطبرتي» ج23 21 إلى أن المقصود بالأقلام في الآية لديك من انبا ألْمَيْبِ وحِيهِ 


لَك ينا كت نهد EN‏ قلَمَهُ أب يڪل مَرْيِمَ وَمَا حكنت لبهم اا 
[ آل عمران : 44[ هو القداح والسهام المقترع بها نقلاً عن ابن َه والزجاج وعطاء 
والحسن البصري وقتادة. 


(55) أبو هلال العسكريء كتاب الصناعتين» ص 207. وفي أمثال العرب (الميدانيَ» مجمع 
الأمثالء ج2. ص366): «أودى به الأزلم الجَدّع. يقال الأزلم اسم للدهرء والجَدّع 
صفة له لأنه لا يهرم أبداًء بل يتحدد شبابه. يضرب مثلاً لما ولى ويئس منهء لأن الدهر 
أهلكه». 
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بسن تن قد بياث ايى .ر الوادت لالاز 


ولعلّ مما يؤكّد العلاقة بين (الْأَزْلَام) و(الأصنام) أن العلامة الأزهري يفاجتنا 
بأمرين غريبين. الأوّل هو ما بين لفظئ (صنم) و(صلم) من تماثل حين ينقل عن ابن 
الأعرابي أن «الصِئَمَةٌ والنصّمّةٌ: الصورة التي تعبد. .. والصنمة الداهية»؛ والثاني» 
وهو الأغرب» فهو تعليقه حول لفظ الصنمة: «قلتٌّ: أصلها صَلَمَة)77©! 
فإذا كان أصل الصنمة صلمة بمعنى الداهية أي الأمر الشديد المستأصل» 
فإنّه يسهل حينها الربط بين لفظي الأَزْلم والصّنّم من حيث اشتراكهما في معنى 
0 لا ا وان العرب كانت تصف الداهية من الأمور بأنه اصَيْلم) فكانت 
تقول «أَمْرٌ صَيْلْم) بعتي اشديد مُسْتَأْصِلٌ) . والياء زائدة هنا على ما يقول ابن 
منظور”*” أي أن الأصل في القول هو مر صلم وكأنّه أمر إِلْهِيَ لا مرد له 
وهو ما يُعيدنا إلى (الأَرُلم) بمعنى الدهر أو الزمان الحاكم بالمقادير مثله في ذلك 
مثل (الصَّلّم/ الصّنّم) ويُعيدنا إلى ترابط الالام بالأضلام/ الأصُنام» وصِلَتِها 
جميعاً بخلق المقادير وتصريف أمور الدنيا في «العقيدة الدخريّة الجاهلية». 


وقد أغرانا وجود لفظ (صَئَم/ صَلَّم) في اللّغات العروبيّة الأخرى 
(السرْيَائيّة» والأكَدِيّة البابليّة» والحِمْيّريّة» إلخ) بالبحث في شقيقتها اللّغة المصريّة 
القديمة» فوجدنا أن المصريّين القدامى كانوا أطلقوا على أحد آلهتهم اسم 


(خنمو/ شنمو) 2767# بمعنى الخالق والصانع””* «وهو مشتق من الفعل (خنم/ 


(56) دغيل الخُزاعيَء وصايا الملوك» ص76. 

)57( الأزهرئ: تهذيب اللْغة» مادّة (صنم). ومن هنا نرى أن خليل أحمد خليل (معجم 
المصطلحات الدينيّة» ص 155) كان موققاً تماما في استخدام لفظ «نَصَمَة» مقابل لفظ 
«أَيقُونَة) المستخدم عادة مقابل اللّفظ اليوناني (181010) واللاتيني (107:6) بمعنى 
الصورة المقدسة. 

(58) لسان العرب. ج12» ص340 (مادّة صلم). 

(59) هي الكتابة الصوريّة التي بدأت في مِضر حوالى سنة 3100 ق.م اعتماداً على دلالة كل 
صورة على شيء محدّد. ثمّ تطوّرت إلى مجموعة من الرموز تدمج الفنَ واللّغة معاً بما 
يمثّل أفكاراً وأصواتاً وأشياء» وقد سمّاها المصرريّون (ميدونتر) أي كلمات الربٌ بينما 
سمّاها اليُونان (الهيروغليفيّة) أي الكتابة المقدّسة» وهى مستخامة فى الكتابات 
واللفوش الم وال واا شر وغافة الرناك ا ت وقد 
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شنم) بمعنى : خلق وأنشأ وأوجد وصنع)”67, وهو ما يبدو لهجة في (صنم/ صلم) 
نظراً لكلو اللغة المضريّة القذيمة من خرف الضاد كما يبدو أيضاً «الأضل البعيد 
لعسية الال الشالق يعي ال خو ملو اتا افوا ع 
كما وجدنا في اللّغة السِرْيَانِيّة لفظ صدده صح (قنوما) بمعنى كائن/ جوهر/ 
صورة”2©» وهو ما لا يبعد أن يكون في أصل التسمية الحاليّة للرّجل في الشام 
مةه من (ؤَلَم) صلّم/ صئم| نّم م/م قتم) بمعنى «مخلوق» في تقليد عري 
سحيق حفظته لنا اللّغة العربيّة كما جاء عند الميداني في تفسيره المثل العربيّ : 


روي 2 


اهو العبد رَُلْمَة). 


= حُذفت الحُروف المتحرّكة التي اعتبرت روح الآلهة من الكتابة الهيروغليفيّة إذ كان 
جعلها مرئيّة يعني انتهاك حرمتهاء ولم يكن يمتلك المعرفة الحقيقيّة بأصواتها سوى 
الكهنة. ومن هنا فإنّه لا تتوفر لدينا حاليًا طريقة لمعرفة كيفيّة نطق المصرية القديمة 
بالضبط. أمّا المراسلات الأدبيّة والعلميّة والحكوميّة واليوميّة» فقد استّخدمت فيها 
الكتابة (الهيراطيقيّة) وهى كتابة بسيطة ذات حروف متّصلة نشأت عن الهيروغليفيّة 
حوالى 1780 ق.م» وتعني كلمة (هيراطيق) باللّغة اليُونَانِيّة القديمة كتابة الكهنة التي 
دوّنوا بها النصوص التجاريّة والأدبيّة حيث تكون السرعة مطلوبة. كما كانت 
(الديموطيقيّة) نوعاً آخر من الكتابة الشعبيّة الناشئة عن الكتابة الهيراطيقيّة حوالى 700 
ق.م» وتعني (ديموطيق) باليونانيّة عام أو شعبيئ» واستخدمت في الكتابات اليوميّة 
والتجَاريّة والحكومية. وكاتت عذه الخطوط الثلاثة تقرأ من التمين إلى اليسان باستثناء 
الخظ الهيروغليفيَ التي كان يمكن قراءته من اليمين إلى اليسار وبالعكس ومن الأعلى 
إلى الأ اشا ` 

(60) خشيمء آلهة مصر العربتّة» م1ء ج2. ص410. ويشير خشيم في ذات الصفحة إلى أن 
م «كان يعتبر حارس منابع النيلء لكن وظيفته الهم كانت الخلق. إذ كان يصوغ 
جسد الوليد على عجلة فخاري ويزرعه بذرة في في رحم الم وهو خََلَقَ الآلهة بهذه 
الطريقة. كان يسمّى (أب الآباء) و(أمّ الأمهات). ..[و] كان خالق كل الكائنات» بل كان 

في الواقع تجسيداً للوجود كله». . كما يشير في ملاحظة قيّمة قد تخدم طرحنا لاحقاً في 

ما يلي من بحث إلى أن المقابل العربيّ لاسم (خنم) هو (عَتّم) بمعنى (الشاء) متعجباً 
من تقرير ابن منظور أنه لا واحد له من لفظهء ومشيراً إلى علاقة (غَنم) بالعُنم والغنيمة 
والمغنم بمعنى الربح والفوز مقابل العْرْم أي الخسران. ويشير علي الشوك من جهته 
(الأساطير بين المعتقدات القديمة والتوراةء ص57) إلى أن «لفظ خنوم يعني المقولب أو 
الناحت . . . وكان خنوم يدعى الفخاريٌ الذي يشكل البشر وينحت الآلهة». 

(61) العولقى» نشوء البيان» ص152. 

)62( ا 2 السريَانِي الْعَرَبِيَ» ص 323. 
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وقد يبدو هذا التخريج بعيداً عن الصواب في نظر البعضء إلا أنّنا وجدنا 
إشارة تؤيّده عند كل من ابن منظور (ت 711 ه) ون الدين الرازي (ت 721 
ه) مفادها أن «الصنّم واحد الأضتام. قيل أنه معرّب شَّمَنَء وهو الوثد)(3)! 
فإذا ما كان أصل (صنم) هو مقلوب ا أي (شنم)» فان الصلة بين الُفظ 
المصريّ القديم واللّفظ العربي الذي لا أصل له حسب أئمّة اللغة تضحي بيّنة 
ظاهرة»› فلفظ (شمن/ شنم) لفظ عروبي صميم لتعيين إله الخلق (الخالق)» 
والصََّم هو (صَلّْمُ) عند البَابلِيّين وقدماء اليمن» وأصله (نَصَم) حسب الأزهري» 
وهو أيضاً (رَلم) با شكال الصاد اا حسب إشارة الميدانىٌ وحسب ما حفظته لا 
اللهجة العربيّة الشاميّة إلى أيّامناء وهو أخيراً (خنم/ شنم) عند المصريّين القدامى 
ومنه المقلوب (شمن) فى اللغة العربية. 

فإذا ما كان الصنم معرّب شمن» فإِنَ هذا الأمر يدفع دفعاً نحو افتراض 
وجود علاقة ما مع لفظ «السمَنية» الذي يعني «فرقة من عَبَدَة الأصنام تقول 
بالتناسخ وتنکر وقوع العلم بالأخبار“““» وهم «دهريّون»“ و«عباداتهم نحو من 
عبادات قُرَيُش قبل الإسلامء يعبدون الصور ويتوجهون نحوها بالصلوات)667) 
«وعلى هذا المذهب كان أكثر أهل ما وراء النهر قبل الإسلام في القديم»”“ «من 
أهل الهند)”*؟' «والصين»””“. ف «السمّنيّة» ريّما كان أصلها «الشمَنيّة)» ولا عبرة 


(63) لسان العرب. ج12» ص349 (ماذة صنم)؛ وانظر: الرازي» مختار الصحاح»›» ص151. 

(64) الرازي» مختار الصحاح . صن 132 

(65) ابن قيّم الجَوزِيّة» زاد المعادء ج1. ص94. وانظر أيضا: ابن تيميّة» بيان تلبيس 
الجهمية» ج1» ص 139 

)66( المسعودي› مروج الذهب› ج1 ص 79 1. 

(67) ابن النديم» الفهرست» ص484. 

(68) المناوي» التوقيف على مهمّات التعاريف» ج1» ص 415. 

(69) ابن عبد المنعم الحِمْيّريَء الروض المغطارء ص371. ويقول أبو الريحان البيرونيّ 
(الآثار الباقية» ص 206) عن (الشمنيّة): «وكان الناس قبل ظهور الشرائع وخروج 
بوذاسف شمنیین سكان الجانب الشرقئ من الأرض» وكانوا عبدة أوثان وبقاياهم الآن 
بالهند والصين والتغزغز ويسمّيهم آهل خراسان شمنان وآثارهم وبُهارات [في تاج 
العروس: البُهار: الصنم] أصنامهم وفرخاراتهم [كذا ولم أجدها في القواميس وقد 
تكون المعابد] معناها ظاهرة في ثغور حُراسان المتصلة بالهند. ويقولون بِقِدّم الدهر 
وتناسخ الأرواح . ٠..‏ 
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هنا بحركة الشين في اللّفظ فتحاً أو ضمّاً إذ نرى أن الأصل هو الفتح وإِنّما 
ضمّت الشين تحريفاً في اللّفظ حتى يستقيم نطقه مع التفسير القائل بأنّه «نسبة إلى 
سومانت قرية بالهند على غير قياس)7"!! 

فإذا ما صح هذا التخريج» فإن من شأنه أن يقود لا إلى مجرّد الربط بين 
هذه الديانة العابدة للأصنام والديانة العربيّة الجاهليّة المماثلة لها على ما اشتهر 
عنها بين المسلمين» بل ويقود أيضا إلى النظر في التماثل اللغوي بين لفظ 
(شمن -صنم) ولفظ «الشامانيّة» ءء۸٠۸٤‏ الذي لضت به بعض الديانات 
القديمة لکا گنال اطا وهنود أمريكا والتى يلعب فيها «الشامان» Chaman‏ « 
أي «الكاهن/ الساحر» المتوسّط بين الآلهة والبشرء دوراً محوريًا”'". 

ولضيق المجال عن التوسّع في بيان العلاقة المفترضة بين «الديانة السمنتة» 
و«الديانة العربية الجاهلية» واشتراكهما في توسيط الكهنة بين عَمَّوم الناس والآلهة 
(الشامانيّة)» فاإننا نكتفى هنا بإشارتين : 


الأولى : أن (الصنم/ الشمن) لم يكن في اعتقادات عرب الجاهليّة أكثر من 
وسيط بين الخالق والبشر على غرار (الشامان) في الديانات الشامانيّة» حيث يذكر 
المُرآن حكاية عن العرب بخصوص أصنامهم: ما نَتْبْدُهُمْ إلا لِمَربوتَآ إِلَ اله 
َلْوَح [الزمر: 3]» وهو ما يزيد تأكيد علاقة الاستقسام بِالْأَزُْلَام عند العرب بالوثنية 
المقدّسة للأصنام/ الأنصاب» ويفسّر أيضاً ربط القرآن بين الأمرين من بين أمور 
أخرى: #يّايا اليب امنا إِنَمَا افير وَالْمَتِيمٌ والْأنصاب درلم يجش مَنْ عَمَلِ أَلشّبِطَنٍ 
يبوه لْعَلّكحَ ملحو [المائدة: 90]. 


)70( المناوي» التوقيف على مهمات التعاريف › ج1 ص 415. 

(71) وتعتمد الكهانة السحريّة (©5706ف:07:4:47) على «الانتقال السحري فيما يشبه الغيبوبة إلى 
عوالم أخرى من أجل التخاطب مع كائنات روحانية كالآلهة والأسلاف . ..[بغرض] العلاج 
أو الإشراف على طقس عبُور كالميلاد والختان والزواج والموت. أو من أجل طلب العون 
من القوى الكامنة وراء الطبيعة» (جلين ويلسون» سيكولوجية فنون الأداءء ص 62). وقد 
اقترح المرحوم حسن قبيسي (رودنسون ونبيَ الإسلامء ص 10) ترجمة لفظ 
)chamanismne(‏ بالكهانة أو العرافة «لأنْ اللغوتين العرب لم يميزوا بدقة بين هذين 
المفهومين». إلا أننا نقترح ترجمة هذا اللفظ بما يقابله فعلاً في العربيّة أي (السمُنيّة) أو 
(الشمنية) للتبريرات التي قدّمناها أعلاه. 





الإطار القّرآنيّ لتحريم المَيّسِره ضرب طقس وشي 149 


الثانية: أن لفظ (الأنصاب) نفسه ربّما كان يعني (الأنصام) أي (الأصنام) 
بتعاقب الباء والميم (صنم-نصم-نصب»» قياسا على إبدال الميم من الباء بعد 
قلب (صنمة) ليصبح (نصمة) كما يقرّر أهل اللّغة. فكثيراً ما تعاقب هذان 
الحرفان إذ «الباء والميم أختان» على ما يقول أهل اللّغة وهما من الحروف 
الشفهيّة المتقاربة المخرج «يتعاقبان في حروف كثيرة لقرب مخرجيهما»”” . 
فالآنصاب بهذا هي نفسها (الأصنام) كما نری» وهي تعني جميعها کل حجارة» 
مصنوعة أو غير مصنوعةء يُرمز بها إلى معبودات”7)! 

وتأسيساً على جملة هذه الملاحظات» يمكن القول بأنّ علاقة الأَرُلَام 
بمسألة التوسّط بين البشر والآلهة باتت واضحة من حيث تضمّن الأزلام معنى 
الخلق والإيجاد وإحداثها وقائع ما كانت لتوجد لولا الاستقسام بهاء وهو ما 
يمهّد للقول بأنْ ربط مسألة الاستقسام بها بالمَيْسِر في القُرآن لم يكن اعتباطاً بل 
لآنها بالذات وتحديدا وشيلة لق أرزاق للعفاة المحتاجين في طقس المَيْسِر 
الذي تُستخدم فيه الأزلام. 


3.1 - الاستقسام بالأزلام طقس عروبي عتيق 

تورد المصادر ما يفيد أن الاستقسام بِالأَزْلَام أمر راسخ في الذاكرة الجمعيّة 
العربيّة منذ عهود سحيقة يُعتقد أنها تعود على الأقل إلى أيّام إبراهيم الخليلء 
فهذا «النبي يك لما دخل الكغبّة وجد إبراهيم وإسماعيل مُصَوَّرَئْن فيها وفي أيديهما 
الأزلآم فقال: قاتلهم اللّه! لقد علموا أنّهما لم يستقسما بها أبداً”*" . 


(72) لسان العرب. ج1ء ص607 مادّة عصب). ويقال «ضربة لازب ولازم» وشلا رأة 
وسمّده» أي استأصله» كما يقال بنفس المعنى في العربية أيضاً «مَكة وبكة» (البكري› 
معجم ما استعجم» ج1» ص 269). ويقال أيضاً : : اعجم الذّب وعخب الذنّب. . .وزعم 
وزعب» (لسان العرب. ج1» ص449» مادّة زعب). كما يقال أيضاً: «حَطبٌ ب جليل 
وخَطمْ جليل. وما زلت راتباً على الشيء ومازلت راتما عليه» وطين لازب ولازم. . 
(الزمخشرئ.» الفائق ئق في غريب الحديث» ج1» ص 381). 

(73) ويقال لكل تمثال في اللّهجة التونسيّة (صنبة) وأصلها (صنمة) كما قرّر أهل اللّغة ويقال 
في الجمع (صَئْبِ) أي مقلوب (تُضب)! 

(74) صحيح البَخَارِيَء ج2. ص580؛ صحيح مسلم» ج4» ص1561. 
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إلا أن العرب لم تكن الأمّة ة الوحيدة التي عرفت الاستقسام بالأزلام أو بما 
يشبهها من أعواد خشبيّة صغيرة (508:61165)» فقد كان الاستقسام بالأعواد بهدف 
كشف الغيب (palo nancie)‏ ا عند شعوب كثيرة في أنحاء متفرقة من 
العالم بما في ذلك الهنود الحمر في أمريكا الشماليّة” و«كافة أنحاء الشرق 
ل ل E‏ > كما کان مستخدماً عند قدماء 
الجرمانيّينَ)720 2 علاوة عن استخدامه عند 'الفْرْس والعرب البدو قبل الإسلام)””” 
حسب مبداً هو نفسه لجميع أساليب العرافة (cléromorcie)‏ أي استخدام أشنا 
مادية وسائط للرّوّى (وماءه07) يحدّد فيها الحظ وحده إرادة ال كما عرفه 
البابليَون أيضاًء إذ يشير العهد القديم أو (التاناخ”” إلى إجالة الملك البابلي 
نبوخذ نضّر السهام ليستخير الآلهة في فتح مدينة أورشليم «لأنّ مَلِكَ بَابلَ قد 
وَقَفَ عَلَى أمٌ الطريقٍ عَلَى را س الطَرِيقَينِ لِيَعْرِفَ عِرَافة. صَفَلَ السهَامَ» سَأَلَ 
بالترّافيم » نَظرَ إلى الكبد4 (حزقيال 7 )» وقد خرج السهم الذي كتب عليه 
(أورشليم)» فعمل بمشورته وهاجم المدينة واحتلّها على ما تقول التوراة. 


ويشير القرآن إلى استخدام العبرانيّين ين الأزلام في شؤون حياتهم العامة في 
حديثه عن القَرْعَة عه التي تمت تضورفب الأقلام/ القداح (الترَافِيم في اة 


(75) انظر وصف الأنّاس جون سوانتون (5888408 «طه[) مثلاً الاستقسام بالقداح عند قبائل 

: الهايدا (280132) والتلنجيت (117:811) فى‎ 
e Swanton {John R.): Tlingit Indians, Washinton 1905, p.234 sq. 
e Swanton (John R.): Haida Texts and Mythts, Washington, 1929, t. V, p. 58 sq. 

Dictionnaire des symboles, article: baguette, p.94. (76) 

(77) يشير معجم الرموز إلى انتشار استخدام الأَزْلام بوصفه «طقساً دينيّاً سحرياً» في منطقة 
جغرافية واسعة جذا» مجاورة للعرب قبل الإسلام. 

Cf. Dictionnaire des symboles, article :Trois, p. 973. 

(78) نفسه. ويشير معجم الرموز إلى قدرة القداح على الخلق بوصفها «أصابع الإله»» وهو ما 
يتفق مع ما نذهب إليه من تضمنها معنى الخلق. 

(79) التاناخ: أحد الأسماء التي يطلقها اليهود على العهد القديمء وهو اختصار لأسماء 
أجزائه الثلاثة: التاء اختصار لكلمة توراة أي أسفار موسى الخمسة» والنون اختصار 
لكلمة نبيئيم (الأنبياء)» والخاء اختصار لكلمة كتوبيم (المكتوبات أي المزامير وسفر 
الأمثال) وهي كاف ولكتها تنطق خاءً لأنّها سُبقت بحرف عِلَة . 
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ا ف ااا رن + و 


0 وما ات 2 إِذ i‏ زآل عمران: 44(« وكذلك إلى معرفة أهل 
(نينوى) في بلاد الرافدين للأزلام في قصّة تساهم النبيّ يونس وبقية 00 السفينة 
بالسهام/ القِداح أيهم يُلقى به في اليمّ: «لوَإِنَّ يوش لمِنَ الْمرْسَِينَ إِذْ أبن إل لمك 
لْمنْحُونِ فاكم كان من الْمَدْحَِينَ مَالْهَمَهُ لوت وهو مَل [الصافات» 142-139]. 


وقد سبقت الإشارة إلى أن لفظ الاستقسام مأخوذ من اللّغة السريانية وأنْ له 


(80) الترّافيم هي«أصنام منزلية صغيرة من المعدن أو الخشب أو الطين النضيج كان آراميو 
حرّان يستخدمونها في العرافة» وعنهم أخذها العبريّون واستخدموها إلى «حدود عهد 
يهودا المكابي الذي كان رجاله يحملونها تحت ثيابهم لاستشارتها عند الحاجة» (الشوك» 
الأساطير بين المعتقدات القديمة والتوراةء ص202). ويورد الشوك معرفة العبريّين 
(الترّافيم) متأثّرين بذلك بطقس كنعاني آراميّ للعرافة إلى جانب (الإقود) أي (السواري 
المقدّسة). فقد كان لابان بن ناحور الآرامي خال النبي يعقوب منجُما يستخدم نوعا من 
(الترافيم) «مصنوعة من ذهب وفضة» مصنفة قطعة قطعة. كل واحدة مكرّسة لساعة 
معينة» وهي مؤزرة بوحي النجوم لقراءة الطالع» (نفسه» ص203). كما تورد التوراة 
استخدام كاهن بني إسرائيل ميخا الأفرايمي (الترّافيم) في عبادته الوثنية : لوَكَانَ رجُل 
مِنْ جَبل أفَْاِمْ اسْمهُ مِيحا. .. كَأَحَدَّ أَمُهُ متي شَاقِلٍ فص وَأَْطَنْهَا للصَائِع فُعَمِلَّهَا 
تمالا مَنحُونا وتِمْتَالاً مَسْبُوكًا وَكَانَا في بَيْتِ مِیځًا. وَكَانَ لِلرّجُلٍ مِیځًا بيت لِلآلهةٍ فُعَمِلَ 
ودا وَتَرَافِيِمَ وَمَلا يَدَ وَاحِدٍ مِنْ بيه َصَارَ له گاهنًا) (قضاة 17: 5-1). 
ويرد ذكر (الترافيم) في ا القديم في جميع العهود» فتّذكر في عهد الآباء (تكوين 
1 19 و 34 حيث تترجم بكلمة أصنام 14015). وفي عصر القّضاة (7: 30-5: 
8» وفي عصر الملكيّة قبل الانقسام وبعده (صموئيل الأوّل 5: 23ء 9: 16-13 
الملوك الثاني 8ء هوشع 3: 2.4 حزقيال 21:21)». وبعد السبي (زكريًا 10: 2) 
مرتبطة دوما بالعرافة عن طريق السهام والنظر إلى الكبد (خزفيال 21 وبالسحرة 
والعرّافين والأصنام (الملوك الثاني 23: 24). وكان استخدامها في العرافة أحد أركان 
الدين اليهودي إلى حد جعل أحد كنب التوراة وهو هوشع فير القن الثامن قبل الميلاد 
يۇگ أن الدين يقلك بدونها : الان بَنِي إِسْرَائِيل 0 ناما كَثِيرَةٌ بلا مَلِكُ وبلا 
ریس وبلا ذَبيحَةٍ وا تَمُثَالٍ وبلا إِقُودٍ وَتَرَافِم* ea‏ 3 3). وهو نا ان لاسن 
فون فر درك الأوّل: :ر : التَمرَد حولي العِرَافَةِ وَالعِنَادْ كَالوَئْنٍ وَالتَّرَافِيم» 
(صموئيل الأول 5 23)» وكذلك في سِفر الملوك اللاي «وگڌيك السَحَرَةُ 
وَالعَرَاقُونَ وَالتّرَافِيمُ وَالأَصْنَامُ وَجمَيعَ الرَّجَاسَاتٍ الِْي رُئِبَتُ فِي أَرْضٍ يَهُودًا وَفِي 

آأووْشَلِيَ أَبَادَهًا يوشا لبْقِيمَ كلام أَلشّرِيعَةٍ المَكتوب في السَمْرٍ الَّذِي وَجَدَهُ حَلْقِيَا الكَاهِنٌ 
في بَيْتِ الرّبّ (الملوك الثاني» 23: 25-24). 


152 من المَيّسِر الجاهليّ إلى الزكاة الإسلاميّة 


ما يشابهه في الِبْريّة» ولعلّ ما يقوله الشاعر العبّاسي الشريف المُرتضى حول 
ممارسة يهود حََيْبّر على عهد النبئّ الاستقسام بالأزلام ولعبهم المَيْسِر قد يكون 
ذكرى مرويّات تناستها الذاكرة الجمعيّة العربيّة حين رگزت على ما يخصّ ممارسة 
عرب الجاهليّة الاستقسام بالأزلام والمَيّسِر بغرض تفسير ما جاء بشأنهما في 
القرآن» وأهملت بالتالي الممارسات اليهودية. فهو يقول مادحاً المسلمين وغزوهم 
يهود حبر [الكامل] : 

يودر هَوَارِسٍِ في > E‏ حَمَنُوا عَنِ الإِسْلام يَوْماً مُنگرا 
عَصَمُوا بِسُلْطَانٍ اليَهُود وَأَوْلَجُوا َلك الجَوَانِح لَوْعَة وَتَحَسّرًَا 


ST GS EDT 
المَيسر والأزلام : توخد الإشراف على الطقسين واختلاف القداح‎ 2 1 


يعرّف البّخَارِيَ المَيْير بأنّه «الْقِدَاحُ يسْتقَّيِمُونَ بِهَا فِي الْأمُورِء أي بمعنى 
الأزلام. .. والزَْم: الح لا ريش لَهُ وَهُوَ وَاحِدُ الأَزْلَام. والاستقسام أنْ يُجيل 


ا َإِنْ نَهَنْهُ انْتَهَى وَإِنْ أَمَرنهُ فَعَلَ ما تَأمُرُهُ بو. .. وَكَدْ أَعْلّمُوا الْقِدَاحَ 
بِضْرٌو واب مون بها ف" نما جد في لسا العرب: «الميِسر: | 


بالقداح. .. وقال الجوهري: المَئِسِر مار العرب بالأزلاًم»“. وهذا 0 
الأخير هو ها يه أيضاً آبو يكر الرازى واين فة وقد اشتشهد الأخير على 
رأبة بيت للشاعر الأموى الكُمَيت الأسدى يشير فيه إلى اسعمان الأزلام فى 
الجاهلية بمعنى لعب الميسر حين القحط [البسيط]: 


هُمُ المُجِيرُونَ وَالمَعْبُوظ جَارُمُمٌ في الجَاهِلِيّةٍإِدُ يُسْتَأْمَرٌ از 
ويتضح من خلال هله التعريفات» وجود علاقة عضوية بين نكن المسن وطفُوس 


(81) عبد الحسين الأميني النجفي» الغدير في الكتاب والسّنْةَ والأدب» ج4. ص 263. 
(82) صحيح البَخَارِيَ. ج4» صص1687. 

(83) لسان العرب. ج5» ص295 (مادّة يسر). 

)84( الرازيء مختار الصحاح ء ص10 3. 

(85) ابن فسيبة» المَيير والقداح» ص40. وانظر البيت في: ديوان الكُمَيتَء ص383. 


الاستقسام بالأزلام رغم أن قداح المَيْسِر هي غير قِداح الأَزْلام على ما يرى كثير 
من عُلماء اللّغة وأهل التفسيرء وهذا هو رأي القُرطبيَ مثلاً وقد سبقت الإشارة 
إليه» وهو أيضاً ظاهر الأحاديث النبويّة التي ذكر فيها الاستقسام بِالْأَزُْلَام بوصفه 
طريقة للاستخبار عن الغيب» ولذلك ينسب هذا القول إلى «الجمهور». 

ويبدو رأي الشيخ عبد السلام هارون أرجح الآراء بحكم تعمّقه في هذه 
المسألة مقابل تخبّط عدّة مفسّرين بشأنها'©*» فهو يقول: «الراجح المعتمد أن 
المُراد بالأرْلَام في الكتاب العزيز ضرب آخر من القِداح يُستعمل في أغراض 
أخرى غير المَيسر»» ويعيد ذلك للسّببين التاليين : 

1- «أنْ الأزلام دُكرت في الآية الثالثة من سورة المائدة بعد النضب. . 
فهناك علاقة بين الْأَرُلَام وبين الأنصاب». 

2- «وفي الآية 90 من سورة المائدة دُكر المَيْير ثم كرت الأنصاب ثمّ 
الأرلّام. .. ولو كانت الأَزْلَام والاستقسام بها شيئاً 0 هو :تيئر الما كرت 
في الآية مرّة ثانية» أو لذكرت بعد الْأرْلَام مباشرة على طريق الترادف أو 

ريون 


ت 


إلا أن هذا الاختلاف بين قداح الاستقسام في الأزلام وقداح المَيْسرء | 


صحء لم يمنع توځد مُهمّنَّي القيام على الإيسار والأزلام في منتصب واحد من 
المناصب التابعة لاو النذوّة التي كانت مشرفة على الشأن العام في فيل 


البعثة» إذ يشير الذهبي من بين آخرين إلى أن صفوان ؛ بن أميّة سيّد بني جمَّح كان 
المشرف عند مبعث النبيّ على «منتصب إجراء القَرعَة: الإيسار والاأرْلام» 8 , 


67 عدن شد عن «الجمهور؛ مثلاً وخلط بين القداح المستخدمة في الاستقسام وقداح 
المَيْسِرء أبو بكر الجصّاص (أحكام القُرآنء ج4» ص127). 

(87) هارون» المَبِسِر والأزلام. ص57-56. 

(88) الذهبيّ» سير أعلام النبلاء» ج2 ص 567. وانظر أيضاً: ابن عبد البرّء الاستيعاب» 
ج2» ص721. 
وبخصوص دار النذوّة)ء فان الحديث يطول حول شكنا في ما يشبه الإجماع على وصفها 
بأنها احكومة مَكة؛ وما يستتبع ذلك من وصف مك بأنّها كانت «شبه جمهورية» كما عند 
سيد محمود القمني (حروب دولة الرسول. اج1ء ص 22) دون أن نعرف وجه = 
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1 - الشُرْعَة الإسلامية والاستقسام بالأزلام 


رأى المفسّرون أن الأقلام المذكورة في قصّة كفالة مريم هي ذاتها القِداح 
والسهام» واستدلٌ بعض الفقهاء بذلك على إثبات حبية القرْعَة في الأحكام بناء 
على قاعدة «شرع مَنْ قبلنا قبلنا سرع نا۶ ذلك ارت «أصلاً في شرعنا لكل 
من أراد العدل في القسمة. وهي سنة عند جمهور الفقهاء في المَسّتَويِينَ في 
الحُْجّة ليُعْدَل بينهم وتطمئنْ قلوبهم وترتفع الظنّة عمّن يتولى قسمتهم ولا يفضل 
ادي على اه إذا كان المقسوم من جنس واحد انَّباعاً للكتاب والسّنْة. 
وقد عَجِلَ بالقّرْعَة ثلاثة من الأنبياء: يونس وزكرياً ونبيّنا محمد . 

ولقد كانت المُرْعَة عة الإسلاميّة مُخالفة تمام المُخالفة لما كان يقصد من 
الاستقسام بالأزلام من حيث اقتصارها على قسمة ما أشكلت قسمته بين متساوين 
في الحجَةء إذ «قال الي لِرَجُلَيْنٍ احتَكمًا لَه في مَوَارِيتَ قذ دَرْسَتْ : اذْهَبا فَتَوَخَََا 


ل انتهماء م ليأځذ كل وَاجِدٍ مِنْكُمَا ما تُخْرِجُهُ القِْمَةُ بالفُرعَة ة» كُمَّ ليخلل كل 
ل ل د حَقَّهُ77©. وعلى هذا الأساس» 


= الشبه» أو هي «جمهورية» بكل ما يعنيه هذا المفهوم في بعْده اليوناني على غرار ما 
ذهب إليه المستشرق مونتغمري واط (محمّد فى مَكة» ص32) فى مقارنته بين ما أسماه 
هة الا البكة ومجالين أا ادق اط اللي أو القول حاف بأنها كانت 
«جمهورية قبلتة شبيهة بجمهوريتي البندقية وقرطاجة لسيطرة المالتين من أرباب التحارة 
ورؤوس الأموال عليها» كما يذهب آخرون على غرار محمّد إبراهيم الفيومي (في الفكر 
الديني الجاهلي. ص 191). أو القول بأنها الأصل في «المسجد» كما يزعم خليل عبد 
الكريم مفلا (فرَيْ : من القبيلة إلى الدولة المركزيةء ص74)»: وذلك لمجورّد 9 
(اكتشف ») أن كثيراً من المسلمين اليوم يبرمون عقود زواجهم في المساجد على غرار ما 
كان يقوم به أهل 0 في دار الْندوَة في الجاهلية ! 
وما يمكن قوله هنا باختصار شدید» في انتظار تمحيص الأمر في أحد فصول هذا البح 
لاحقاً إن (دار النذوّة) كانت في الواقع مؤسّسة سياسية 1 من كلّ سلطة إذ هي مكلفة 
فحسب بالإشراف على المؤسّسات الموروثة بحسب ما تقتضيه الأعراف التي - 
الأجداد (الدّيات» الرفادةء السقايةء الإيسارء اللّواءء السفارة» الأموال المحجرة. 

(89) يورد ابن تيميّة (دقائق التفسيرء ج2. ص55) أن «مذهب جماهير السلف والأئمّة ١‏ 
شرع مَنْ قبلنا شَرْعٌ لنا ما لم يرد شرعنا بخلافه». 

(90) تفسير القّرطبي» ج4» ص86. 

(91) الحاكم النيسابوريّ» المستدرك على الصحيحين. ج4» ص107 الحديث رقم 7034. 
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عمل بها الب .في عددتمن المواقف نب يروى أنه اقرع بين مماليك أعتقوا معا 
فجعل اليتق تامّاً له وأسقط عن شيهم بِالقُرْعَة وذلك أن المُعيّق في مرضه 
أعتق ماله ومال غيره فجاز عتقه في ماله ولم يَجْرْ في مال غيره. .. وكذلك كان 
إقراعه لنسائه أن يقسم لكل واحدة منهنّ في الحَضّر. فلمًا كان في السَّمْر كان في 
منزلة يضيق فيها الخروج بِكلَّهِنَء فأقرع بينهن فأيّتهِنْ خرج سهمها خرج بها 
وسقط حقٌ غيرها في غيبته بها. .. وكذلك قسّم خيّبره فكان أربعة أخماسها لمن 
حَضَرء ثم أقرع فأيّهم خرج سهمه على جزء مُجتمع کان له بكماله وانقطع منه 
حقٌ غيره وانقطع حقّه عن غيره»”2': كما أمر رجلين «ادْعيا دايّة» ولم يكن لهما 
٠٠‏ أن هما عن ال 

وبهذاء انعقد إجماع الفقهاء على القول بأنّ الاستقسام بالأَرْلام «حرّمه الله 
تعالى بالكتاب وأحل لنا القَّرْعَة وجعلها باباً من م وهي أشبه شيء 
الاستقسام»** متخذين ¿ من عمل النبيّ بها وما ورد بشأنها في القرآن بخصوص 
كفالة مريم دليلاً ا إلا انكل هذه اجه الظاهره ای دايا 
حُجَة شرعيّة في الأحكام؟ لم ن بعض التابعين عن رد العمل بها كأبي بكر 


(92) الشافعي. أحكام القرآن. ج2. ص 161. 

(93) ابن أبي شيبة» المصتف في الحديث والأثر» ج5» ص417. 

(94) ابن قُتيْبَة كتاب الأشربة» ص 67. 

(95) كانت قرعة النبي في كل موضع أقرع فيه في مثل معنى الذين اقترعوا على كفالة مريم 
عليها وام لا يخالفه؛ e‏ ا القرآنء 6 ا 
ص81 (نصب ا الق فة امسو قاطعة للتزاع» وان تعلقت بغير 
صاحب الحق في نفس الأمر. فإِنَ جماعة المستحقين إذا استووا في سبب الاستحقاق 
كن القع اق لح اعد :ولا يله الغا ل لنا لم يمكن تمميمهم كلهم رل 
معينة لأحدهم. فكأنّ المقْرع يقول: اللهم قد ضاق الحقّ عن الجميع› وهم ا 
فخصٌ بها من تشاء منهم به» م ثلقى فيسعد الله بها من يشاءء ويحكم بها على من 
يشاء. وهذا سر القُرْعَة في الشرعء وبهذا علم بطلان قول من شبهها بالقمار الذي هو ظلم 
وجُور. وكيف يلحق غاية الممكن من العدل والمصلحة بالظلم والجُور؟ هذا من أفسد 
القياس وأظهره بطلاناًء وهو كقياس البيع على الرباء فإِنْ الشريعة فرّقفت بين القّرْعَةَ 
والقِمّار كما فرّقت بين الربا والبيعء فأحل الله البيع وحرّم الربا وأحل الشارع القُرْعَة 
وحرم القمار. .. وقد احنج الأئمّة بشرع من قبلناء جاء ذلك منصوصاً عنهم في مواضع». 
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محمّد بن سيرين (ت 110 ه) حين بلغه أن الخليفة عمر بن عبد العزيز «أقرع 
بين أطفال المسلمين في العطاء. .. فقال: ما كنت أرى هذا إلا من الاستقسام 
بالأزلام)”77, وهو ما تابعه فُقهاء الحنفيّة حين قرّروا أن «القُرّعَة قَمَار ومَيِيِرء 
وقد حرّمه الله في سورة المائدة وهي من آخر القُرآن نزولاً» وإنما كانت مشروعة 
قبل ذلك“ واعتبروا «الأحاديث الواردة فيها لا معنى لهاء إذ هى تشبه 
الأزْلَام المنهيّ عنها)(. 


2 في علاقة المَيْسِر بالأنصاب 


قرّر القُرآن ضمنيّاً في آيّي المائدة المذكورتين (الآيتان 91-90) وجود 
علاقة بين المَيْسِر والأنصاب التي كانت تذبح عليها القرابين وتخ بدمائي**" 
حن وة ساق فح ربا عا وق التتلفيث: الفا الإا ةف ت 
الأنصاب» فذهب بعضها إلى أنّها الأصنام نفسها"*". وذهب آخر إلى آتها 


(97) ابن ية المَئِسِر والقداح» ص41. 

(98) ممّن تابع هذا الرأي مثلاً أبو بكر الجصّاص (معاني القُرآن» ج2» ص11) حين حكم 
بتحريم ما عمل به النب في القُرْعَة في العبيد: ما ذكره الله تعالى من تحريم المَيِسِر 
وهو القِمّاره يوجب تحريم القُّرْعَة في العبيد يعتقهم المريض ثم يموت» لما فيه من 
القَمَار وإحقاق بعض وإنجاح بعض. وهذا هو معنى القِمَار بعينه». 

(99) تفسير القُرطبي» ج4» ص 86. 

(100) جاء عند ابن الكلب» (الأصنام» ص34): «وكانوا يسمّون ذبائح الغنم التي يذبحون عند 
أصنامهم وأنصابهم تلك. العَتَائِر. والعَتِيرَة في كلام العرب الذبيحة؛ والمذبح الذي 
يذبحون فيه لهاء العثر. ففي ذلك يقول زهير بن أبي سلمى [البسيط]: 
فَرَلَعَنْهَاوَأَوْمَىرَأسَ مَرْقَبَةٍ ‏ كمَنْصِبٍ العِبْرٍ دَنّى رَأْسَهُ النسكُ؛ 
وقد جاء فى الشعر الجاهلى ما يفيد الحَلّف بالأنصاب الملظخة بالدماء على غرار قول 
رة بن العبد (الديوان» ص 89) [الكامل]: 
إفِي وَجَدَدَمَامَجَوْئُكَ وال أنُصَاب يلمح فَوْقَهُيٌ دم 
وانظر أشعاراً أخرى في الحَلّف بالأنصاب عند: ابن الكَلْبِيَء الأصنام» ص43-42. 

(101) عند الشوكاني (فتح القديرء ج2ء ص73): «الأنصاب هي الأصنام المنصوية للعبادة». 
وعند النسفي (مدارك التنزيل» ج1ء ص300): «الأنصاب: الأصنام لأتها تنصب 
فتعبد). 
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ل" وجَمع ثالث بين الأمرين فقال إنها «ما نشت للعبادة من صنم أو 
حجر غير مصوّر أو غير ذلك من سائر ما ينصب لی °2 بل وعمم البعض 
بالقول بأنّها «كلّ ما عبد من دون الله" ليشذ آخرون بالزعم أنّها «النرد 
(G05). .‏ 
الث ( 
والشطرنج» . 
إلا أنَ الرأي السائد عند معظم المصادر يذهب إلى أن الأنصاب «حجارة 
منصوبة حول البيت يذبحون عليها ويشرحون الحم عليها ويعظمونها بذلك 
تقربون به »> واحدها الل 106 «أوثان ء الححارة كانت د 
ویتقربون به الي : وهي من الحم نجمع 
في الموضع من الأرض فكان المشركون يقرّبون لها. .. فكانوا إذا ذبحوا نضحوا 
الدّم على ما أقبل من البيت وشرحوا الحم وجعلوه على الححارة»°7, وقد 
«سمّيت بذلك لأنهم كانوا ينصبونها»*"" أي أن من شروطها استطالة الشكا 


ا الأنصاب : خدود طبيعتة أم مصطنعة للحرم ؟ 


أشارت المصادر إلى أنْ الأنصاب كانت تمثّل «خُدود الحرم حتى 
إتها تسمّيها عادة «أنصاب الحرم" . وقد اقتضرت تلك المصادن عُموماً على 


(102) يرى الإبشيهي (المستطرف. ج2 ص293) أن «الأنصاب حجارة كانت لهم يعبدونها 
وهى الأوثان وإحداها نُضب). 

(103) البيضاويٰ› أنوار التنزيل وأسرار التأويل. ج2» ص 293. وقد تابع بعض المحدثين هذا 
التعريف» ومنهم محمّد نعمان الجارم حين لم يميّز بين الصنم والوثن والنصب (أديان 
العرب فى الجاهلية. ص132 وص 214). 

(104) لصب والنُصّبُّ: كل ما عبد من دون الله تعالى» والجمع أنصاب» (لسان العرب» 
ج1ء 9 مادة نصب) 

(105) تفسير القُرطبيء ج6٠‏ ص 286. 

(106) الزمخشريء الكشاف» ج1. ص434. وأيضاً: البيضاويء أنوار التنزيل» ج22 
ص 293. 

)107( تفسير الطبرئ» ج26 و 1 

(108) الفرّاءء معالم التنزيل» ج2» ص62. 

(109) فى اللسان (ج1» ص759» ماذة نصب): «الأنصاب: ححارة كانت حول الكعبة. 
تُنْصَبُ فَيْهَلَ عليها ويُذْبَحُ لغير الله تعالى. وأَنْصِابٌ الحرم: حُدوده». 

(110) الفاكهء أخبار مَكة» ج2» ص273؛ وانظر: تفسير الطبري» ج23» ص166. 
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ذكر حدود ار المككي) دول غيره مر من «الحرّم العربيّة) التي تشير بعض الأخبار 
إلى وجودها”'' © وأشارت إلى أن «أنصاب الحَرّم المكي» كانت: 


1. لما رؤوس جبال مثل جبال ثَمِرَّة وذتب الم والتَنْعِيم القريبة من 
.)112( 
مكة . 


2 أو صخوراً ذات خضائص شكلية م E‏ أو الحيوان 
كل > انات ا د وران لاان وسككرة لفان وص دال او 
وَالتوقة O N‏ 


(111) من ذلك حَرَم يرب ويسمّى (ذَات النصب) وهو «موضع كانت فيه أنصابٌ في الجاهلية› 
بينه وبين المدينة أربعة برد (البكريّ»؛ معجم ما استعجم. ج4» ص1309). 
(112) الفاكهيء أخبار مَكة ج23 ص 428/ ج ۰5 ص 3/87 ص90. 
(113) توجد عدّة أنصاب على حدود الحَرّم المگي أوردها الفاكهيّ في الجزء الرابع من أخبار 
مك منها : 
1 - في خدوة دة فة المائية: 
. (النُسوة): O E E IT‏ 0 
يقال إِنْ امرأة فحرت فحملتء. فلما دنا ولآذها خرجت حتى جاءت ذلك الموضع 
فلمًا حضرتها الولادة قَبلَنْها امرأة» فكانت خلف ظهرها امرأة أخرى. فيقالء ۳ 
أعلم» إنهن مُسِحْنَ جميعاً في ذلك الموضعء فهي تلك الحجارة» (ص 203). 
(شغب الناقة): «في ناحية خم. .. وإنما سمي شِعْبٌ الناقة لأنّ فيه صخرة من رآها 
ظَنْ أنها ناقة باركة» وهي من حجارة» (ص194). 
(صخرة لَقْمَانَ) : اوهي جاهلية› وهي صخرة ملقاة ذ فى الطريق» (ص 193). 
(صخرة العْرَاب): «وهي بأجياد الكبير في مَذْبَرهَا» (ص193). 
(رأس الإنسان): وهو «الحبل الذي بين أجياد الكبير وبين أبي ببس يقال له رأس 
الإنسان» (ص190). 
(أنصاب الأسد): وهو «جبل بأجياد الصغير. .. مشرف على أجياد الكبير في أقصى 
الشّعغب» (ص190). 
2 فى مَعلاة مَكة الشاميّة: 
. (القَمْعَة): «حجر عظيم مفترش أعلاه مستدق أصله جذاً كهيئة القَّمْم) 
(ص187). 
(ضنك): «وهو الشعب بين أظلم وبين أذاخر. .. وإنما سمي ضَئْكاً أن في ذلك 
الشغب كتاباً في عرق أبيض مستطيل في الجبل مصؤر صورة مكتوب (الضاد) 
و(النون) و(الكاف) متصل بعضه ببعض كما كتبت (ضنك)» (ص185). ج 
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3. أو صخورا طبيعيّة غير محدّدة المعالم في متسع من الأرض الخلاء على غرار 
ما كان في منطقة «عُكاظ» بأعلى نَجد بين «نَخُلَّة) و«الطائف» حيث كانت تقوم 


في الجاهليّة برق الك السنوية مع بداية الأَشْهُر الحرم مفتتح شهر ذي القعدة 

من كلّ عام» فقد كانت «عُكاظ صحراء مستوية لا عَلْم فيها ولا جبل إلا ما 

كان من الأنصاب التي كانت بها في الجاهليّة. وبها من دماء الإبل 

كا لأرحاء العظا*'" وهي (صخور بطوفون بها ويححون ا 

إن ما : تقوله المصادر حول تحديد الأنتصاب لحدود الحرم ودا ل 
صورة مكان منحصر بين الجبال أو الصخور الظبيعيّة عر تيجال تدخل الإله 
صاحب الحَرّم). ا ما ما وراء تلك الحدود خلاء لا سلطة للاله عليه. فماذا لو 


وجدت قبيلة عربيّة نفسها في أرض منبسطة لا مرتفعات فيها ولا صخور؟ 
إن الجواب على هذا السؤال متضمّن في ما أشارت إليه المصادر من أن 


ع ساس 


الأنصاب «كانت تنصب) أي أن نصبها كان يتم م بواسطة الإنسان نفسه. وهي بهذا 


> 3 - في مَسَْلّة مَكة الشاميّة : 
.. (الحَثَمَة): «صخرات مشرفات في ربع عمر بن الخطاب رضي الله عنه» (ص207). 
وقد أورد الأزرقى أيضاً قائمة طويلة فى الجبال والمرتفعات التى كانت تمثل حدود 
الحَرّم المي في نهاية كتابه (ج2» ص 302-266). ۰ 

(114) البكري» معجم ما استعجم» ج3؛ ص959. 

(115) «وقال A‏ عكاظ نخل في وادء بينه وبين الطائف ليلة. وبينه وبين مَكَةَ ثلاث 
ليال. وبه كانت تقام سوق العرب بموضع منه. . . وكان هناك صخور يطوفون بهاء 
ويحجون إليها» (ياقوت» معجم البلدان» ج4» ص142). وفي اللسان (ج1ء ص 2759 
مادّة نصب) ما يفيد أن العرب كانت تحجٌ الأنصاب وتنسك عندها: «قال الأغشّى يمدح 
ستدنا رسول الله َي [الطويل]: 
وكا التعفت الوت لا تتشكئة ' لشافبّة وائله رَمْكَفاغيداةء 
وفي الحديث أن النبيّ قدّم قُرباناً لأحد الأنصاب قبل البعثة : «عن أسامة بن زيد عن 
أبيه زيد بن حارثة قال: خرج رسول الله وهو مُردفي إلى نصب من الأنصاب فذبحنا له 

شاة ثم صنعناها . .. فلمًا كنا بأعلى مَكةء لقيه زيد بن عَمْرو بن تُقَيل. . .فأناخ رسول 
الله ناقته فوضع السّفْرة بين يديه. فقال: ما هذا؟ قال: شاة ذبحناها لنصب كذا وكذا. 
فقال زيد بن عَمْرو: إني لا آكل شيئاً ذبح لغير اللّه. . . رواه النسائي عن موسى بن حزام 
الترمذيَ عن أبي أسامة». وهذا الحديث «صحيح على شرط مسلم؛ على ما يقول الحاكم 
(المستدرك على الصحيحين؛. ج3» ص238). 


160 من المَيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


چ عمل مقصود الا يكن د يتم 3/1 على إشباءبيمكن لها هن ,معان إلى آخر. 
ومن هناء تتأكد صخة الرأي القائل بأنَ الأنصاب هي كل «ما صب للعبادة من 
صنم أو حجر غير مصوّر أو غير ذلك من سائر ما يُنصب للعبادة»©11), 0 
سبق أن رفا إل جين اننا لغرا بين «الأنصاب» و«الأنصام/ الأصنام» 
(صنم -نصم -نصب). 

وبهذا المعنى» فإن «الأنصاب» يمكن أن تكون صخوراً طبيعيّة صغيرة الحجم 
E‏ ينقلها الإنسان من مواضعها الأصليّة بغرض تعيين حدود حَرّم الآلهة في 
اة الخال من الكل الجلة اضر الفكمةة وهو .ها ير إلبه المضادر 
باسم «الأوثان»» أو تماثيل قد تكون صخريّة أو من مواد طبيعيّة أخرى تتدخل يد 
الإنسان في صنعها ونحتهاء وهو ما تشير إليه المصادر باسم «الأصنام». فالصنم 
حسب 5 OR‏ ف ونش ,1175( 
ويْصَاعْ من فضة ونحاس» بيثما «التُضْب هو الوثن» الذي «لم يكن له جسم أو 
وز 118( رغ کر قد يمل صيورة ا أو حيوانيّة مثله مثل الصنه”*'2. ومن 


اه ٠.‏ ره د يبي 2 
«وله صورة) اد هو «(ينحت من خشب 


(116) البيضاوي» أنوار التنزيل: ج2» ص 293. 

(117) «قال ابن جُرَيْج: النصّبُ ليست بأصنام. الصنم يصؤر وينقش» وهذه حجارة تنصب» 
(تفسير الطبريّء» ج6» ص 75). 1 

(118) «الصنم. .. بُنْحَتُ من حَشَبٍ ويْصَاعٌ من فضّة وتحاس. . . وقيل: هو ما كان له جسمٌ أو 
صورة» فإن لم يكن له جسم أو صورة فهو وَنْن. . . وقال ابن عرفة: ما اتخذوه من آلهة 
فكان غيرَ صُورةٍ فهو وَنَّنْء فإذا كان له صورة فهو صََمُ؛ (لسان العرب» ج12 
ص 349.» ماذة صنم) : 

(119) وهذا يخالف رأي الباحث العادل خضر (الأدب عند العرب» ص101) من أنّ الأنصاب 
لم تكن ذات صورة وأنْ الصنم وحده كان كذلك: «الصنم محاكاة للمظهر البشريّ 
والصورة الإنسانية. فهو تمثال للأب الأول أو السلف. أو السيّد أو الربت». وهذا نفس ما 
يؤكّده صاحبا مُعجم لغة القُقهاء إذ يعرّفان النُصب بأنّه «الشيء المنصوب كعلامة توضع 
عند حدود أو غاية مَا. والأصب التذكاري: ما رفع من حجارة أو تماثيل تخليداً للذكرى. 
أو العبادة (Monument)‏ والنُصب : 00 حول الكَغبّة كان أهل الجاهليّة يذبحون 
عليها لغير الله (1407)». ويعرّفان الوثن بأنه : «ما له جتّة وعبدَ من دون اللّهء سواءٌ صنع 
من خشب أم حجر أو فضّة أم جوهر». إلا أنّهما يخلطان بينه وبين النصب حين يعتبران 
مقابله الإنكليزي أيضاً (140). أما الصنم فيعرّفانه بأنّه «التمثال أي الصورة ذات الظل 
لذوات الأرواح من إنسان أو حيوان (5/1:6) (قلعه جي وقنيبي» معجم لغة الفقهاء. 
ص 481 و498 و146 على التوالي). 
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هنا يمكننا فهم ما يظهر أنه تضارب في ما تُورده الأخبار حول المعبودة العُرّى» مثلاً 
حين تشير مرة ة إلى أنها صنم وظوراً ال انها حجر أبيض » أو حول المعبود «الغريي» 
الذي یو صف مرة ة بأنه بن ومرة N EF‏ كان يذبح عليه العتائر ا على 


شكل صَؤمعة مُفتبسة من المصريّين القدامى””'» فكلاهما في الحقيقة يمثل نفس 
المعبود. 


(120) لسان العرب» ج15ء» ص122 (مادّة غرا). 

(121) ياقوت» معجم البلدان» ج4: ص196. وجاء في اللّسان (ج6» ص103.» مادّة ريس): 
«الغريّ النصب الذي دمي من اللْسك». 
وفي شعر الظَلرِماح بن حكيم ذكر للغَرِيَ وطليه بدماء الذي في معرض وصف ذئب 
(ديوان الطرمًاح» ص 101) [الطويل]: 
ملس غَارَاتٍ كَأَنَمَسَافَهُ قَرَى حُحنظب أخلّى لَهُ الجر مُفُمح 
كَلَوْنٍ المَرِي القَرْدِ أَخِْسَد رَأْسَهُ عَمَائِرٌ مَظْلُومالهَدِي المُذَبَح 
0 الذئب. مسافه: خرطومه الذي يسوف به» أي يشم به. قرى حنظب: ظهر 

> أي ظهر الجْعَلء شبّه خرطوم الذئب لسواد فيه بظهر الجعل الأسود. أخلى له 
00 دل الجر وهو ما انع من الأرض. المقمح: الذي يرفع بصرهء ويغض بصره. 
ويكورر الطرمّاح نن نفس الوصف في وصف ذئب أيضاً (ديوان الطرمًاح» ص 234) [المديد]: 
کي ا ت را يراس وام 
الرياس: الإبل تشقّ أنوفها عند الأنصاب فيكون لبنها للرّجال دون النساء. الحامي: 
المَحْل الذي حمى ظهره. 

(122) يورد ياقوت الحمويّ القصّة المعروفة لبناء الملك العربي الجاهليّ المَنْذْر بن امرىء 
القيس بن ماء السماء رین بظاهر الكوفة على قبري نديمية بعك لها جت ١‏ افر :اء 
طربالين عليهما وهما صومعتان. فقال المُنَذِر: ما أنا بملك إن خالف الناس آبري! لا یمر 
أحد من وفود العرب إلا بينهما!. وجعل لهما في السنة يوم بؤس ويوم نعيم» يذبح في 
يوم بؤسه كل من يلقاه ويغري بدمه الطربالين. ٠‏ .». لكن المهم هنا هو تكملة هذا الخبر 
الذي ب بكسن ال أن العْرِيْ لم يكن سوى المثال العربى ع للمسلّة الفرعونيّة إذ يقول 
ياقوت: اوإنما بني العْريّان الأذان في الكوفة على مثل غرتين بناهما صاحب مصر وجعل 
عليهما حرساً فكل من لم يْصَلَ لهما قُتل» (ياقوت» معجم البلدانء ا ص 197). 
وتدفع دة المرونة .دفعا نحو التفكير في الأهرامات المصريّة التي يبدو أنْ اسمها لا 
يعود إلى (هرمس) أي النبي (إدريس) في المأثور الإسلامي بقدر ما هو مشتقٌ من لفظ 
(خرم) الذي يعني في اللغة المصرية القديمة» ومن بعدها في اللغة الِيُونَانِيّة القديمة : 
كومة من الحجارة. فالهَرّم بهذا لا يخرج عن كونه رما أي بناءً حجري لتعيين حدود 
مق م 
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ولعل أصدق مثال يجسّد ما نذهب إليه هو ما تورده الأخبار حول صنم 
«سَعْد) معبود قبيلة كِتانة بساحل جدَّة «وكان صخرة طويلة» فى الخلاء «وكان 
هزاف عليه الا 27 اويا روا فت افا رد دا تيو وان 
أنفاً أحمر في وسط جبلهم الذي يقال له ا أسود كاه تفغال انب 40240 
وهو بهذا نُضب وصَئّم في آن'**''. وهو ما يذگر بأنصاب «الحَرّم المكي» التي 
مدق أتاذكرياها (السوة» راس الاتما نة اتات حك سير ا 
بحيث نجد أنفسنا مرّة أخرى أمام ما سبق أن قرَّرْناه بشأن العلاقة اللّغويّة بين 
«الأنصاب» و«الأصنام» وَتَوحُد هذين اللفظين من حيث الدلالة على مُسمّى واحد 
(صنم -> نصم + نصب -> صنب) لكن مع اختلاف الوظيفة بحيث يعيّن 
الصفم :مركن الحرم فما سن الي أو :الوق عزوي 0367 

وبهذا المعنى» فن «الوثن» هو رمز الإله الحالة قوّته في كتلة صخريّة ثابتة 
من تضاريس الأرضص”*'' أو في صخرة ينقلها الإنسان معه أينما حل لتعيين 


(123) ابن الكَلْبِيَ » الأصنام . ص 37. ويورد ابن الكَلْبِيَ من شعر لحد الكنانيين يسبب عدا 

وقد نفرت إبله منه [الطويل]: 

ا ا مسدلا نو م سان 

وَمَلْ سعد إلا صَحْرَةَبتَئُوقَةٍ ‏ هِنالأرض لَايَدْمولِمَيٌ وَلَارْضْدٍ 
والتنوفة حسب اللسان (ج9» ص18» مادّة أنف): «القَفْرٌ من الأرض. .. وهي 
المفازة. .. وقيل: التي لا ماء بها من القلوات ولا أَنِيسَ». 

(124) ابن الكلْبِيَء الأصنام» ص59. 

(125) وهذا لا يمنع أن تكون الأنصاب محيطة ببيت الصنم إحاطة أنصاب الحَرّم المي 
بِالكَعْبّة. وشاهدنا بخصوص أنصاب صنم (الأَقَيّْصر)» وكان لقُضاعة ولَحْم وجُذام 
وعاملة وعُطفان في مشارف الشامء قول زهير بن أبي سّلمى الذي يورده ابن الكَلْبيَ 
(الأصنام » ص 8 3) [الطويل]: 
حَلَفْتٌ بأنصاب الْأنَبْصِرِ بجاهِداً ‏ وَمَاسُحِقَتْ فِيهِالمَقَادِيمٌ وَالقَمْلٌ 
المقاديم: مقدّمات الرؤوسء» يقصد جر شعر مقدّم الرأس نسكاً. 1 

(126) على عكس ما يذهب إليه هشام جعيّط (تاريخية الدعوة المحمّديّة في مَكة» ص112 
وص 124) حين يعتبر الجِمّى حرماً لكنه «لا يحوي أي بيت محرّم أو مقدس». إذ إِنَّ 
«الْحَرّم غير محاط بسياج ملموس» إنما سياجه في القلوب والعقول». 

Jean Pouillon, Des dieux et des lieux, p.175. (127) 
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اوظان الفراني لحري امبر اراح 0 از ر ل ي ا ا 


حدود «الحَرّم/ الجمّى»*”' أي الحقظقةا | لنت توغ ت والمحرّم 
الاعتداء على نباتها وحيوانها 00 بيئما نمثل «الصنم» الرمز الأسيئن للاله 
الذي خد من ر تلك المنطقة. مقا له ويحظر بالتالي دخولها على الأغيار 
بسع كر كز تعرق لها رقا لحرمة المعبود واعتداء على القبيلة يوجب 
قصاصاً. ونضيف أن تحريم عَضْدٍ بعض الأشجار والصيد داخل الحِمّى ربّما كان 
يهدف إلى تأمين القوى الخفيّة من الجنّ الحالة فى الأشجار والحيوانات» ومن 
ثم 5 5 12 

ويبدو أنّ ذلك كان بهدف تعيين مناطق ترابيّة آمنة للقبائل فى كل مكان تنزل فيه» 
أي تعيين «مركز» واحدود» لما يُسمّى «الحمَّى» الذي يبدو أنه كان يتخذ شكل 
دائرة مغلقة في وجه القوى الشرّيرة على الأرض ومنفتحة على السماء موطن 
الال بوذلك مدلل إشارة العرت: إلى الخمى يلفط االرونا > وهي 


6م 3 


تسمية عروبية قديمة إذ نجدها في الا السريّانيّة بلفظ اد (زون) بمعنى 


(128) «حَمّى: حَمَيْنُهُ جمايَةٌ» إذا دفعت عنه. وهذا شيء جمى» أي محظورٌ لا يُقَرَبُ) 
(الجوهريء تاج اللغة؛ مادّة حمى) . 

(129) نجد أثر هذا الاعتقاد في ما رواه وَهُب بن مه من أن 2 لما نزل إلى الأرض اشتد 
بكاؤه» فوضع اللّه تعالى له خيمة بِمَكة موضع الكغبّة . . وحرس الله تعالى تلك الخيمة 
بملائكة» فكانوا يقفون على مواضع أنصاب الحَرّم يحرسونه ويذودون عنه سكان الأرض 
من الجن» (السيرة الشاميّة» ج1. ص202). كما قد يدل عليه بیتا ابن حدر (أبو هلال 
العسكريٌ» كتاب الصناعتين» ص 2) [المتقارب]: 
حَلَفْتْبيِمَااأزَكَلَشْخَولَةُ هَمَرجَلَةَخَلْمْهَاسَيِظم 
وَمَافَبْرََدْمِنْتَئُوفِيِّةٍ بهَاينْ وى الجن زِيرَيم 
أرقلت: أسرعت. الهمرجلة: الناقة. الشيظم: الطويلة الجسم. الشبرقة: عدو الدابة 
وَحُداً. التنوفيّة: المفازة. الوّحَى: الصوت الخفي. زيزيم: صوت الجنّ. 

Dictionnaire des Wel, article :Mur-Muraille, p. 653. (130) 

(131) جاء في اللّسان (ج13» ص201. مادّة زون): «الزونُ: موضع تجمع فيه الأنصاب 
وُنْصَبُ. قال رؤبة [الرجز]: 
وَهتائةً كَالرُونٍ يُجلَى صَكَمْة ‏ آتَضْحَكُ عن أشْتب عَذْبٍ مَلْتَمُه] 


وامرأة وهنانة: فيها فتور عند القيام. 
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اامنطقة/ حزام»””" المستخدم إلى اليوم في اللّغة اليوميّة للظائفة الكلدو-أشوريّة 
في العراق (السريان) بمعنى «الوطن» أو «البلد» وتنطق غالباً بالإمالة 
اح r4a‏ (زُونِي/ روا)٨"‏ . كما نجدها أيضاً في اللّغة الكنعانيّة بلفظ 
(صَؤْنَ/ رون »5)” قبل أن ينتقل إلى اليُونَانيَة (ى2)" بمعنى «منطقة/ 
حزام» أيضاء وكذلك إلى اللاتينيّة (20)” ليغدو في الفرنسيّة والإنكليزيّة 
الحديثتين (©207) بمعنى «الحزام/ الطوق/ الرنَار»”137 أو «الحلقة/ الدائرة»!'. 
وفي مركز هذه الدائرة ينتصب «بيت الصنم» الذي يُشترط فيه أن يكون على مَعِين 


32) 
)133( 


)134( 


)5( 
(136) 
(137) 


(138) 


قاموس 0051242) السرياني العربيّ ٠‏ ص 86. 
وهذا ما قد يفسّر إشارة اللَغويّين العرب إلى فارسيّة لفظ (الدُون) إذ ينقل ابن منظور 
(لسان العرب. ج4ء ص338 مادّة زون) عن أبي سعيد السيرافي أن «الزونُ الصنم. 
وهو بالفارسيّة زون بشم الزاي السين». ومعروف أن اللّغة السرْيَانِيَّة غدت إبّان الهيمنة 
الفارسيّة على مِضر (400-525 ق.م) لغة الإمبراطوريّة الفارسيّة بما فيها مصرء بل 
ولغة العالم المعروف آنذاك» وبها كتب اليهود (وكانوا مرتزقة في الجيش الفارسيّ 
الغازي لمصر) توراتهم في القرن الخامس ق. م حسب ما تثبته مخطوطات جزيرة فيلة 
المصرية. وقد كان لليعقوبيّ (تاريخ اليعقوبي» ج1» ص159) فضل السبق في الإشارة 
إلى هذا الأمرء فقد جاء في تاريخه : «ملوك فارس . . . وكانوا على دين الصابئين. .. 
ولم يكونوا مجوساً. .. وكان كلامهم السريَاني. به يتكلمون وبه يكتبون». 
إلا أن الغريب حًا هو إطلاق هنود البويبلو (هاطء٠٨)‏ اسم زوني (2) على مدينتهم 
المقدّسة المحاطة بالأنصاب واعتبارها مركز العالم (على غرار أحمية العرب!). 

Cf. Dictionnaire des symboles, article (Sept), p.864. 
1646 ورد هذا اللقظ فى ككير ما يسمي النقوكن الفيقيفية اللجتيدة الو ية ني‎ 
الموجودة خاصّة بمنطقة طرابلس الغرب فى ليبيا بمعنى: مكان‎ ) Inscriptions 
محصّن/ حدود. انظر: الميار (عبد الحفيظ فُضيل)ء ظاهرة النقوش الفينيقية الجديدة-‎ 
اللاتينية في إقليم طرابلس. في : النقائش والرسوم الصخرية في الوطن العربي» ص371‎ 
.)385-351 (ص‎ 
.373 عبد السيد وثلاثينوس» قاموس عربيٍ يوناني» ص‎ 
قاموس 005142 السريَانى الْعرّبنَ» ص86.‎ 
نفسه فن 3173 وفي اللسان 4 ف 6330 جناذة رون انار ا عن و‎ 
المجوسى والنصراني» وهو ما يشدّه الذمئن على وسطه».‎ 
قد يكون هذا مدخلاً لتفسير تركيز المضادر على أن الأتصاب ذكانت كلاثماثة وسقين‎ 
حجرا» (تفسير الطبريي» ج6» ص44؛ تفسير القُرطبي. ج6» ص57)» والتساؤل‎ 
بالتالي: هل كان العرب يعرفون في جاهليّتهم تقسيم الدوائر إلى 360 درجة ؟‎ 
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ى (139) 


> وهو ما يفسّر تسمية الظواف ببيوت الأصنام أو بالأنصاب باسم 


«الدَّوَار)97*!' لاتخاذه مساراً دائريّاً موازياً لتلك الحلقةء فالأوثان تُنْصَب على 
مسافات من مركز «الدائرة/ بيت الصنم» وكل ما بين البيت والأنصاب هو 
«الجمّى/ الزُون/ الوطن الحرام»"“'. 


2)139( 


(140) 


(141) 


على غرار صَنْمَيْ إِسَاف ونائِلة «وكان أحدهما بلصق الكعْبَةء والآخر في موضع زمزم. 
فنقلت فرش على بثر زمزم الذي كان بلصق الكمبة ا کو رون لد كود 
أمر النبى بيا [الطويل] : 

وأخضَرْتُ عِنْدَ البَتِ رهطي وَمَعْشَرِي ‏ وَأمْسَكْتُ يِن اواو بِالوَضَائِلٍ 


رص 


وَحَيْتُ ينِيحُ الأَشْعَرُونَ رِكَابَهُمُ بمُفْضَى السيّولٍ مِنْ إِسَافٍ وَنَايِلِ) 

انظر: ابن الكَلْبِيَ الأصنام» ص 29. وجاء عند ابن هشام (السيرة» ج1» ص208): 
«واتخذوا إِسَافا ونَائلّة على موضع زمزم ينحرون عندهما»؛ وذلك على غرار صنم (هُبّل) 
«وكان على بئر في جوف الكغبّة» وكانت تلك البئر هي التي يجمع فيها ما يُهدى للكعبة) 
(نفسه» ج1» ص 287). 

يقول ابن الكَلْبِيَ (الأصنام. ص 42): «كانت للعرب حجارة عُبْرٌ منصوبة يطوفون بها 
ويعترون عندها يسمّونها الأنصاب» ويسمّون الطواف بها الدوّار. وفي ذلك يقول عامر بن 
الطفيل وأتى غنيٍ بن أَعْصّر يوماً وهم يطوفون بنصب لهم» فرأى في فتياتهم ججمالاً وهن 
يطفن به [الوافر]: 

اتيت اولي يبا لبقلا رازا 

ويقول ابن قتيبة الديتوَريَ (المعاني الكبير» ص35): «الدُوار نُسك للجاهاية يدورون فيه 
لصنم أو غيره». وقد يكون هذا وراء تسمية الكعْبّة باسم «الدوار» و«الدوّار» (لسان 
العرب» ج4.» ص298. مادّة دور). وقد أشار عدّة شعراء جاهليّين إلى (الدوّار)» منهم 
زُهِيرٌ بن جناب الكلبيّ في قوله يفتخر بأنَ قبيلة أَهْيّب بن كلب بن وبرة ستمنعه 
(ياقوت» معجم البلدانء ج3» ص393) [الوافر]: 

بخلمناجيجليفرَاه وَأمهُيَبُعَكِمُونَ عَلَى الدوار 

وامْرْو القَيْس بن حجر الكندي (الديوان» ص69) في تشبيه سرب من بقر الوحش 
بعذارى يطفن حول صنم [الطويل]: 

فكن ينا سات كان وا ا دَوَارٍ في مُلاء متيل 

هذا ما يمسر مثلاً الأخبار التي تتحدّث عن نقل العرب 0 معهم خلال ترحالهم» 

وهي الأخبار التي ايء تأويلها فأضحت الحجارةٌ المنقولة أي الأنصاب أو الأوثان» 
عند القدماء كما عند المحدثين» معبودةً لذاتهاء والحال أنّها كانت تستخدم فحسب = 
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وحول لفظة «وَطن»» نشير إلى أنها قد تكون لهجة في «وتن» بقلب التاء 
طاءاً بحكم تقارب مخرجّي الحرفين» وهذه الأخيرة ليست سوى لهجة في 
«وئّن»”“" المستخدمة في اللّغة السبَيّة ©8 (وثن) بمعنى حجر الحدّ/ التخم 
وتجمع على بص 8 با (أوثن)“" ومنها انتقل إلى اللّغة الأمهريّة الحبشيّة في 
صيغة الفعل 0)07 (وَسَنَ) بمعنى حدّد/ وضع عدا limited‏ (أي و نظراً لافتقاد 
الأمهريّة حرف الثاء) ومنه لفظ 7 (©“0 (وطن) بمعنى الحد 0144727 


وتأصيلا لمفردة «الرُون»» نشير إلى أن بعض المصادر العربيّة تجعلها بالراء 
أي «الزور». فقد جاء و لمات العرب مغلا : «الرُور والرّون خا کل شىء 
يُتَخذ ربا ويُعبد من دون الله تعالى“'. كما ورد عند أبي هلال العسكريّ: 


= لتعيين حدود الحَرّم في الأمكنة المُفتقِدة للمرتفعات الصخريّة. أمّا ما يذبح على حدود 
الحرم» فهو في أن تَعْوِيذة لتأمين الحدود من الخارج وإعلام للأغيار بأن الدم هو ما 
ينتظرهم إذا ما حاولوا خرقهاء علاوة طبعاً عن الوظائف الأخرى للقرابين التي 
سنتناولها لاحقاً. ومن تلك الأخبار مثلاً التي نرى وجوب قراءتها بالمنظور الذي نقترحه 
ما يرويه ابن الكَلْبَِ (الأصنام» ص 6) مُرْجعاً أصل اعبادة الحجارة إلى «صَبابة» العرب 
بالكغية واتعظيمهم) لهاء وهي الأخبار التي تلقّفها المفسرون وَالمقياة (مثلاً : : صحيح 
البُخَارِقَِء ج4» ص1591 الحديث رقم 4117) لاتهام العربيّ بالغباوة حين حرّفوها 
لتجعله يعبد حجرا أ ليستبدله في الغد بآخر «أحسن منه» (كما ورد عند البُّخَارِيٌ مثلاً 
وتابعه في ذلك كثير من المفسرين والمؤرخين و المعاصرين). 

(142) جاء في اللسان 0 ص441 مادّة وتن) مثلاً: «وَنَنَ بالمكان وَثناً وَوُنُونا: 
وأقام به. . . وقد وَنَنَّ وَوَئَنَ بمعنى واحد. وفيه أيضاً (ج13» ص 451» مادّة 50 
«الوطن : المنزل تقيم به». 

(143) بافقيهء مختارات من النقوش اليمنية القديمة» النقش السّبئي رقم 25 (ريبرتوار رقم 
2©)8 السطر 3 (ص175). 

Assefa : English-Amharic Dictionary, p.446. (144) 

(145) لسان العرب» ج4» ص338 (مادّة زور). ويستشهد ابن منظور على ذلك بتفسير أبي 
عُبَئْدة مَعْمَر بن المُتَنَى لقول الأَعْلَّبٍ اللي [الرجز]: 
كانت تهِيمْ مَقِشرا ڏوي كَرَمْ غَلْصَمَةٌمِنَ العَلَاصِيمِالعُظمْ 
اجنوا ولا تَوَلُّوامِنْأَمَمْ قَذْقَابَلوالَوْيَنْفُحُونَ في نَحَمْ 
جَاؤُوا بَرُورَيهِمْ وَجِمْنَا بالأَصَمْ شَيْخْلَنًا كَالئَيْث يِن بَاقِي إِرَمْ 


شيخ لنَاء مُعَاودٍ صرب البِهَه 
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«الرُون: الصنم» وقيل: بيت الأصنام. . . [و] الرُور هو الصنم أيضاًء ومثله قوله 
تعالی : واک لا ضْهدُوت الزور € [الفرقان: 72] يعني الصنه»؟“'. وأخرج ابن 
مَرْدَوَيْهِ «عن ابن عباس في قوله ولت لا يشْهَدُوت لزور قال: إِنّ الور كان 
ضكما بالقندينة يلغبون 8 كل سبعة أيّام» وكان أصحاب رسول الله كَل إذا 
مروا به مرّوا كراماً لا ينظرون إليه»'47". 


ولئن ذهب المفسّرون عدّة مذاهب في تفسير لفظ «الزُور)» فإنّهم لم 
يخرجوا إجمالاً عن تأكيد علاقته بِالشّرّك والأصنام وأعياد الجاهليّة بما فيها 
مجالس الهو والخمر”**'': وهو ما يؤكّد علاقته بالأنصاب» وبالتالي المَيْسِر بما 
هو مجلس لهو وخمر وشِرك. إلا أن ما شد انتباهنا هو ذهاب بعض أهل اللّغة 
إلى أن «الرُور صخرة»“" دون بيان أي علاقة لغويّة بين اللّفظين. إلا أنه بدا لنا 
أن لفظ «الرُور»؛ بمعنى الصخرة قد يكون لهجة فى «السّور) بمعنى «الحائط/ 


= قال: «الأصمْ هو عَمْرو بن قيس بن مسعود بن عامر وهو رئيس بكر بن وائل في ذلك 
اليوم وهو يوم الرُورَئْن. قال أبو غبيدة: وهما بكران مُجللان قد قيدوهما وقالوا هذان 
زُورانا أي إلهانا فلا نفرَ حتى يفرّاء فعابهم بذلك وبجعل البعيرين ربين لهم» وهُزمت 
تميم ذلك اليوم وأخذ البكران فتحر أحدهما وثرك الآخر يضرب في شؤلهم». 

(146) أبو هلال العسكري. جمهرة الأمثال. ج1» ص 325. 

)147( الشوكانيّء فتح القدير.ء 4› ص 1 9. وروى ياقوت (معجم البلدان». ج3. 
ص434):«عن نصر: زون صنم كان بالأبُلة». وجاء عند الظبريّ (تفسير الطبري» 
ج13» ص228) أن الزون صنم كان بسجستان أيّام الخليفة عثمان» هدمه عبد الرحمان 
بن سمرة. ولعل مما يقويّ احتمال وجود علاقة بين الديانة العربيّة الجاهليّة والديانة 
السمنيّة المنتشرة في الصين والهند بحسب المصادر العربيّة» وجود حجٌ عند قدماء 
الصينيّين يسمّى «الزارار»» وما يذكر بلفظ «الزور». فقد جاء عند اليعقوبن بشأن ملوك 
الصين (تاريخ اليعقوبيء ج1. ص189): «وديانتهم عبادة الأوثان والشمس والقّمَرء 
ولهم أعياد لأصنامهم أعظمها عيد في أول السنة يقال له الزارار يخرجون إلى مجمع 
ويعذون فيه الأطعمة والأشربة». 

(148) جاء في تفسير ابن كثير (ج3» ص330): امن صفات عباد الرحمان أنهم لا يشهدون 
الزور. قيل: هو الشرك وعبادة الأصنام. .. وقال محمّد ابن الحنفيّة: هو اللغو والغناء. 
وقال أبو العالية وطاووس وابن سيرين والضخاك والربيع بن أنس وغيرهم: هو أعياد 
المشركين. وقال عمرو بن قيس: هي مجالس السوء والخنا. وقال مالك عن الزهريّ: 
شرب الخمر لا يحضرونه ولا يرغبون فيه» . 

(149) «وقال بعضهم : الزور صخرة» (لسان العرب. ج24 ص 337» ماذة زور). 
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المحيط)”"”'': وهو ما تؤكّده بلا شك تسمية الجمَّى وما يحوطه من أنصاب 
ضخريّة غنلى جدودة بلط «الرور/ الور .إلا أن شكوت آهل اللغة عن 
تأصيل لفظ السور واقتصارهم على أن «السور» كان حائط المدينة (المقصود 
يَنْرِبِ) دون غيرها!2”'' دفعنا إلى البحث في اللّغات العروبيّة الأخرى لنجد في 


)500 


(151) 


(152) 


جاء عند الرازي (مختار الصحاح» ص134): «السور: حائط المدينة» وجمعه أسوار 
وشيرانة»: 

كما يؤكده إطلاق العرب لفظ «الوَزْر؛ على الجبل المنيع والملجأ والمعقل يُتحصّن فيه 
وقد ورد اللفظ بهذا المعنى في المرآن يفل الْإشَنُ بنیز أن لمر كلا لا ورد [القيامة: 
11-0]: «قال أبو إسحاق في قول الله جل وعز: كلا لآ وَرَرَ الوَرَّرُ في كلام العرب: 
الجبل الذي يُلتجأ إليه» وهذا أصله» وكل ما التجأتَ إليه وتحصّنت به فهو وَزَر. . . وفي 
التنزيل العزيز: َمل لي وزرا من أن [طه: 29]ء قال: الوزير في اللّغة اشتقاقه من 
الوَزْرء والوَرْر الجبل الذي يُعتصم به لينجي من الهلكة. وكذلك وزير الخليفة معناه الذي 
تعتمد على رأيه في أمورهء وتلتجئ إليه» (لسان العرب» ج5» ص282. مادّة وزر). 
ويورد السيوطي (الإتقانء ج1ء ص358) أن الوَّرّرّ: «هو الجبل والملجأ بالنبطية»ء 
ومعرفة العرب له في الجاهليّة» فقد سئل عبد الله بن عبّاس عن الوزر «في قوله تعالى 
لأَوَرَرَهِ قال: الوَزّرُ: الملجأء قال: وهل تعرف العرب ذلك؟ قال: نعم» أما سمعت 
قول عمرو بن كلثوم [المتقارب]: 

تَعَمْرْكَمَاإنْلَهةصَخْرَة احم سرة نحا إن لور 

وقد وجدنا اللّفظ عند الثّمِر بِنْ تَؤلّب (ت 14 ه) فى قوله مُهوّلاً على العدوٌ ألا ملاذ 
إلا الهرب (الرمخشري أساس البلاغة» -ماكةء شس [الطويل] : 
NN Na,‏ 

وهل 3 إلا ملجأ ومعقل ووَّزَّرٌ يعصم من الشرٌ والسوء أكان مأتاهما من البشر 
الظاهرين أو الخوافي المستترين؟ 

جاء في اللّسان (ج4» ص386. مادّة سور): «السّور عند العرب حائط المدينة وهو 
أشرف الحيطانء وشبّه الله تعالى الحائط الذي حجز بين أهل النار وأهل الجنّة بأشرف 
حائط عرفناه في الدنياء وهو اسم واحد لشيء واحد». وإذا ما كان ثرت حرمهاء فان 
سور/ زور المدينة قد يكون حدّ حرمها. فعلى مسافة من يَنْرِبِ توجد منطقة تسمّى 
«الزؤْرّاء» كانت بها أحجار تسمّى «أحجار الزيت» مخصّصة لصلاة الاستسقاء (ياقوت» 
معجم البلدان» ج1. ص109ء ج3» ص163)» وهي التي استسقى عندها النبيّ 
(البكريّء معجم ما استعجمء ج1» ص426). 

ويبدو أن تسمية «أحجار الزيت» تعود إلى صبّ الناس الزيت عليها على غرار طليها 
بدماء الأضاحي» فالزيت هو رمز النور والخصب في المنطقة العربيّة القديمة» وكان = 








اللّغة الشحْريّة لفظ (صُور) بمعنى «الصخرة الكبيرة أو الجبل الذي يشبه 
الصخ 5 ومنها الصخور التي تستخدم لتعليم الحدود بين أراضي القبائل 
وتلك المستخدمة لتخليد ذكرى المعارك بين القبائل. كما وجدنا في اللغة 
الأمازيغيّة لفظ ۳۸80© (سور «ه6) بمعنى (صخرة/ جبل/ مرتفع/ هضبة)!154) 
وهو المقابل تقريباً للفظ (سرا) في العربيّة المُحيل طبعاً على المَيْير*" بوصفه 


= يصب حسب معجم الرموز ز على «أحجار المطر» (pierres de pluie)‏ أي الأنتصاب 
المرفوعة على قبور الأسلاف» طلباً للخصب . 
Cf. Dictionnaire des symboles, article (Pierre), pp. 4‏ 
)153( الشخري› لغة عادء ص 68. 


Rhinn {Louis): «Essai d’études linguistiques et ethnologiques sur İes origines ber- (l1 54) 
bêres», Revue Africaine, n°162, 1883, .م‎ 412. 


وتسمّى الصخرة في اللغة الأمازيغيّة (أزيرو 02670) وتكتب 8088 بخظ التيفيناغ. 
ويعني لفظ (تيفيناغ) حرفيّاً (الحروف الفينيقيّة = ت + فينيق» والتاء للتأنيث) إذ هو 
مقتبس من الخط الكنعانيئ خلال ق 2 ق.م (انظر: رشيد الناضوريء المغرب الكبير»› 
ج1» ص 255). 
وفي خظ التيفيناغ ثلاثة أقلام: القلم الهُغَارِي (نسبة إلى منطقة جبال الهعّار الصحراوية 
الجزائريّة وبه يكتب طوارق النيجر وهو المعتمد عند منظمة اليونسكو منذ سنة 1968)» 
والقلم الريفي (نسبة إلى منطقة الريف المغربيّة وتكتب به لهجة التاريفيت) والقلم 
القبايلي/ الجبالي (نسبة إلى منطقة القبايل الجزائرية وبه تكتب لهجة التامزغيت). 

Cf. Van Den Boogert (N): Tifinagh, in: Encyclopédie de ['Islam,, t x, bb 51 1-513.‏ 
والأمازيغيّة هي لسان أجداد الطّوّارق وتعرف عُموماً باسم (تماشقت)» وهي قريبة جدًا 
من اللّسان المصريّ القديم الذي ما زال يتكلمه أهل النوبّة المنتشرون بين منطقتي 
اران الخ نة و دبقلة السودانية. والأعازيفتة بلهكانيا المتعدةة شديدة ال ت 
العربية في قواعدها نوا وصرفاً رضنا متا ذه تشترك معها في أكثر من 6 آلاف 
لفظ)» وهو ما يؤگد إلى جانب التشابه الشديد بين حرفها (التيفيناغ) وخزوف اللخات 
العروبيّة القديمة (الخط السينائي والمستد والنبطي والسريّانِي والعبري المربع والآراميّ 
والكنعانيّ وَالأَمْهَرِي. ..) أنها عروبيّة الأرومة. 

)155( سنتوسّع في بيان العلاقة بين هذين اللفظين لاحقاً وتكتفى هنا ب خا رة إلى قراب لفظ مورا 
مبنىئ ومعنى للفظ (طور) في العربية والسريَانِيّة وَالمَنْدَائَيّة والعبرية» وهي ٫‏ نفس القرابة 
الفااخظة انها في اللّغة الما اه ونجد فيها لفظ 0+ (طور) بمعنى (جبل/ سو ر/ 
صخرة). وهذا ما يجعلنا نتساءل حول تسمية جبل (سيناء) باسم (الطور) في القرآن (ظور 
0 سَينَا) أي (جبل القَمَر): ل وصبغ 

للا كله كين [المؤمنون: 20]» لرَالَينِ لون وَطُورٍ ينين وها الد لْحمِينٍ © [التين : 
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طقسا يُقام على الأنصاب الممثّلة لحدود الحَرّم» أي «السور». كما وجدنا في 
اللغة السبريّة لفظ X014‏ (مسورت) وهو صيغة ج للفظ ||/26 (سور) 
بنفس المعنى العربئ أي حد الحرم E O E I)‏ 


البابليّة» فوجدنا لفظ (مَسَرُ) بمعنى حدّد أي وضع حداً للشّيء ولفظ (مَسَرْتُ) 
2 2 وو 7 
بمعنى الحارس"» ولفظ (مِسْرٌْ) بمعنى مسيّج/ محاط بسور '» ومنه اسم 


الملك البابلئ بحتتَصّر (بَحْتٌ تاصر ونو خد نض غد المؤرخين العرب الأوائل) 
e‏ 1 1 7 وو ر 2 ١‏ 57 

إِد إن اسمه مكوّن من : نبو/ كدورَبي/ أُصُور بمعنى (الإله) نبو يحمى الحدود). 
كما قد يكون منه (المِضْر) في العربية بمعنى الوطن/ البلد. 


أمَا في اللّغة السرْيَانِيّة» فقد وجدنا لفظ صعهة” (سورا) بمعنى السور 
كما في العربيّة ولفظ صععة ا (سيرتا) بنفس المعنى أيضاً”””''. وهو ما 
وجدناه في اللّغة المَنْدَائيّة» وهي أخت للعربيّة ولهجة في اللّغة السِرْيَانِيَّة أي 
الآرَامِيَّة الشرقيّة» بلفظ سور (يكتب بِالمَنْدَائيّة صو للف ) بمعنى الجبل الأبيض 
العظيم الذي يقع وراءه «المطهر»» أي المكان الذي ترتفع إليه الأرواح لتبقى فيه 
أربعين يوماً قبل دخول العالم الآخر**''» فهو بهذا الفاصل بين عالم الأحياء 
الفاني وعالم الآلهة والأنوار الخالدة. كما وجدنا في المَنْدَائِيَّة أيضاً لفظ 
إككصحه (مَيْيِرة) الذي يطلق على دوائر الأخاديد الرفيعة التي تحفر 
في الأرض حول «المَنْدِي' (يكتب بِالمَنْدَائِية a Kis‏ أي سبد اة 
الصابئة المَنْدَائِيَّة المصنوع من القصب على مجرى النهر «وهي تكوّن حدوداً لا 


(156) ورد هذا اللّفظ في نقش سبئي (ق 2 م) محفور في الجهة الجنوبيّة لربوة شِحْرّار التي 
تمثل حدّ معبد الشمُس في منطقة المِعْسّال (بافقيه» مختارات من النقوش اليمنيّة 
القديمة» النقش 69 (جام 2867)» س4. ص264)ء وهو ما يثبت بصفة قطعيّة نفس 
المعنى العربيّ للفظ (سور) بمعنى حد حرم المعبد. 

Bosworth (C. 8.( : Maysir, in: Encyclopédie de Islam, t. vi, p. 718 (pp. 717-718). )157( 

(158) خشيمء الأكديّة العربية» ص82. 

(159) قاموس 0051082 السرياني الْعَرَبِيٌ ؛ ص 364. 

(160) وتغادر الأرواح (المطهر) بعدها لمواجهة موازين (أباثر) التي تزن الحسنات والسيّئات 
(دراورء الصابئة المندائتون» ص280). 
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يجوز تخظيها من جانب أي شخص غير طاهر»''6''. وهذا مثيل ما يفعله الكاهن 
العربي حين تنزل قبيلته منزلاً إذ يركب فرساً ويخظ برمحه خظّأ يحدّد أطراف 
المنطقة المحجرة حمّى للمعبود”" قبل نصب الأنصاب في مواضع مخصوصة 
على ذلك الحدّ الذي يتَخذْ شكلاً دائرياًء إعلاماً لها(62". وإِنا لنجد عند العرب 


(161) 
)162( 


(163) 


سباهى» أصول الصابئةء ص 65. 
كان الخظ ضرباً من تَعْويذ المناطق المُحجّرة وإعلامها. «قال الحربي: الخط هو أن 
يخط ثلائة خطوط ثم يضرب عليهن بشعبر أو نوى ويقول: يكون كذا وكذاء وهو ضرب 
من الكهانة. قال ابن الأثير : الخط المشار إليه ملم معروف وللناس فيه تصانيف كثيرة 
وهو معمول به إلى الآن ولهم فيه أوضاع واصطلاح وأسام ويستخرجون به الضمير وغيره 
وكثيراً ما يصيبون فيه. . . والخط والخطة: الأرض تنرّل من غير أن ينزلها نازل قبل 
ذلك» وقد خطها لنفسه خطأً واختطها وهو أن يعلّم عليها علامة بالخط ليعلم 
أنه قد احتازها. . . واختط فلان خطة: إذا تحجر موضعاً وخط عليه بجدار وجمعها 
الخطط. وكلّ ما حظرته فقد خططت عليه. والخطة بالكسر: الأرض والدار يختطها الرجل 
في أرض غير مملوكة ليتحجّرها ويبني فيها» (لسان العرب» ج7» ص288» مادّة 
خطط). 
ومن أمثلة ذلك» اختطاط عُبيد بن تَعْلّبة بن يَرْبُوع الذي يقال له (ربَ حجر) مدينة 
(حجر) برمحه لبني حنيفة (ياقوت» معجم البلدان» ج2» ص221). 
ترمز الدائرة فيما ترمز إلى السماء ودائريّة الزمن الكوني المتجدد» ويعني رسم الدوائر 
على الأرض عند كثير من الشعوب تعيين حدود سحريّة للأماكن التي لا يجوز للأغراب 
تخطيها دون أن تصيبهم اللعنات. انظر : Dictionnaire des symboles, article (Cercle),‏ 
pp.191-195‏ 
ومن ذلك ما اصطلح عليه علماء الآثار بظاهرة حجارة ال(80671) [وتُقرأ منير 
[(Menir)‏ المنتشرة عند شعوب مختلفة» وهي حجارة مستطيلة كانت تنصب على 
المقابر لحراستها وصدّ الحيوانات واللصوص عنها في الظاهرء لكنّها كانت بالخصوص 
مساكن لأرواح الموتى على مقربة من الأحياء بما يسمح لها بإخصاب الحقول إذ كان 
يُخشى أن تبقى الأرواح هائمة مع ما يمئّله ذلك من خطرهء أي أن الغرض منها كان 
تثبيت أرواح الموتى بفعل خاضّية ثبات الصخور» وهو ما يفسّر نحتها على شكل 
قضيب بوصفه رمز الوجود والقوّة والديمومة. 

Cf. Eliade (Mircea): Traité d'histoire des religions, Payot, Paris, 1977, p.189. 
إلى اللّغة البريطونية القديمة (10۸ء٣8 16) ويعنى الحجارة الطويلة‎ ۸٤۸۸۲ ويعود لفظ‎ 
(مضبجة حجار 1ك طويل) بمعتی لا يبعد كثيراً عا أراذه العرب من إقامة أتصات‎ 
ذات شكل قضيبيَ على حدود أحميتهم على ما سنشير إليه بعد هذا. ولعلّه من الغريب‎ 
= أن يتشابه لفظ 346781 البريطوني مع لفظ (منار) العربي وأن يتفقا في معنى الأنصاب‎ 
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المعبرد (ذي الشّى) د القرابة الغو من الجذر TT‏ حتسنا 
ما تشير الأخبار على شلال ماء يهبط من جبل ويتطهر فيه قد على غرار 
تطهر الصابئة المندائيّين. وإذا ما كان لفظ مَيْسِرة يطلق على حدود المعبد الصابئيّ 
(المندي)ء فقد كان يطلق أيضاً على «الدوائر الثلاث المقفلة التي ترسم بالسكين 
حول قبر المتوفى. : تحيط الواحدة بالأخرى لتمثل حدوداً لا يحوز لأحد تخظيهاء 

وإلا تعرضٌ إلى النجاسة !065 وهذا ما يذكّر بحماية العرب قبور سادتها 
الريك نظ منطتة ما لها ٠‏ وتيويرها افا الأنضبات عل 


- الموضوعة على حدود الوطن/ الجمّى/ الحَرّم إعلاماً له (!). جاء في اللّسان (ج5. 
ص 240» مادة نور): «المنار: العلم وما يوضع بين الشيئين من الحدود. . . والمنار: 
علم الطريق. .. والحدّ بين الأرضين. .. ومنار الحرم: أعلامه التي ضربها إبراهيم الخليل 
على نبتنا وعليه الصلاة والسلام على أقطار الحرم ونواحیه» وبها تعرف حدود الحرم من 
حدود الحل». 

(164) يذكر ياقوت (معجم البلدان» ج5» ص236) أحمية «الربذة) و(فيد) و(النير) و(النقيع) 
و(ذي الشرّى). ويقول حول هذا الأخير: (وحمى الشرى كانوا قد حموه لذي الشرى » 
وهو صنم كان لدوس». 
ويذكر أبن هشام (السيرة. ج22 ص 228) تطهّر الجاهليين في شلال (حمی دي اقا 
في سياق رواية الظفيل بن عَمْرو الذؤسي قصّة إسلامه. 

(165) سباهي» أصول الصابئةء ص67. ٠‏ 

(166) وقد تواصل ذلك في الإسلام أيضاًء فهذا الشاعر مالك بن الريب التميميَّ (ت 60 ه) 
يوصي وهو في جيش المسلمين حين اع المرت الايد على :زايا ران فق ول 
قبره بالرّماح (جمهرة أشعار العرب» ص144) [الطويل]: 
يا صَاحِبَيْ رَحْلِي دنا المَوْتُ كنزلا براي ةاي فيم َال 
أقِيمَاعَلَيَ اليَوْمَ أو بَعْض لَيْلَةٍ ‏ وَلَاتغجلاني قَدْتَبَيِنَ شَانِياً 
وَقُوما إا مَاإِسُلَ رُوجِي فَهَيِّهَا ‏ لي السذرً وَالأكْمَانَ ثم ابْكَيَالِيًا 
وَخُضًا بأطراف الأسِئَةِ مَضبجَيِي RE E E EY‏ دابيا 
ويبدو أن هذا الأمر لم يكن مخصوصاً بالعرب الغابرة» فهذا أحمد ابن قَضلان (رحلة 
ابن قضلان» ص131) يشير إلى أن الصقالبة في القرن 10م كانوا إذا مات أحدهم 
اجعلوه على الأرض» ثم خطوا حوله خطاً ونخوه ثم حفروا داخل ذلك الخط قبره 
وجعلوا له لحدا ودفنوه» وكذلك يفعلون بموتاهم». 
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2 ( . ب م ي 5 1 3 م 1 ١‏ 
ا ل لنت وجمی بني عامر وفيه 


نان 


حدود 


وإذا ما كانت بعض الأنصاب قبور أسلاف» وكانت تلخ بدماء 
الأضاحي» فإِنْ من شأن الربط بين الأمرين أن يفسّر قيام العرب بنحر النوق على 
قبور أسيادها ممّن كان في حياته من الأجواد المياسرين كما يفهم من قول حسان 
ابن ثابت ومر بقبر ربيعة بن مكذم الكنانيئ فنفرت به ناقته [الكامل]: 


6 ہے بي ا‎ Ea 

or‏ 3 ہے ~~ اص ل فاده 3 7 عو 
نفرّت قلوصي من حجارةٍ خرةٍ بِيِيّت على طلقم اليّدينِ وهوب 
ONÎ‏ 4 1 0 6 34 اس 7 م r‏ و و 
لا تنفري يا ناق ينه فإنه شراب خمريسعرلحروب 
0 2 ه ۾ ت 3 جه س مم ناه اج r‏ ۹ 


ر رم م او ردت هوي اس و )169( 


وهو نفس المعنى الذي أشار إليه الشاعر كعب بن معدان الأشقريّ (ت 80 
ها جن مر بقبر التهلب ين أب صفرة فنفرت ناقتهء فقال [الوافر]: 


لخي ف جاح بن ال E‏ اع ا ريت 


(167) دون أن يعنى ذلك عبادة الأموات كما يذهب إليه من يرى أن الأرباب ليسوا «سوى 
شيوخ القبائل وأبطال الغزوء أولئك الذين تحؤلوا بعد موتهم بأجيال إلى أسلاف مقدّسين» 
(القمنىء الحزب الهاشمىن. ص39). وهذا الرأي متأثر بطروحات الفيلسوف هربرت 
سبنسر 5867166 Herbe‏ (1903-1820) فى نهايات القرن 19» وهی طروحات أثبتت 
الدراسات التاريخيّة والإناسيّة تهافتها. فحماية القبور عند عرب الجاهليّة لا تخرج في 

زايا عن إظهار الاحترام المت وتقديسه (لا عبادته !) وإِلّا اعتيرنا حينها د تعيين الشواهد 
على قبور المسلمين وتخصيص أمكنة شبيهة بالحدائق للمقابر وما ر بقبور الزعماء 
في مختلف بقاع الدنيا ومنها المنطقة العربيّة من إقامة «أنصاب» تذكاريّة عليها والاحتفاء 
بذكراهم» نوعاً من العبادة! 

(168) جاء في الأغاني (ج15ء ص 132): «لمّا مات عامر بن الطْفَيل بعد E‏ عن النبي» 
نصبت عليه بنو عامر أنصاباً ميلا في ميل» حمئ على قبره لا تُنشر فيه ماشيةء ولا 
يُرعى»: ولا يسلكه راكب ولا ماش». 

(169) ديوان حسّان بن ثابت» ص364. 
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فلولا أليي نجل عَريبٌ ‏ لَعُنْت عَلَى نَلَاثِ تَخجِلِيتَ0700 
كما قال زياد الأعجم في رثاء المُغِيرة بن المُهلّب [الكامل]: 
فُلْلِلْمَوَافِلٍ وَالمَزِيإِدَا ترا وَالبَاكِرينَ وَِلْمُجِدٌ الرافِح 
زو الاجسجاعة والقزو: E‏ اققرا بد وغل الكتريق:الؤامسم 
فَإِدا مَرَرْتَ بِقَبْرةفاغقِربه ‏ كُومَالهِجَان وَكُل طرف سَابح 


AE‏ ا E E‏ ا اا ا طشن RE‏ اورمد عون 
وانضح جوانِب قبروبيمائِها فلقذيَكونأحَادم ودبائ 7 


وعلى غرار تواصل عادة نحر المطايا على القبور إلى ما بعد الإسلام 
تواصلت أيضاً تسمية التلال والهضاب والأحجار المحيطة بالقبور أنصاباً حسب 
المستفاد من هذا الخبر: «بِنْنَا هَيْدَةَ: هضبتان فى بلاد بنى عامر بن صَعْصَعَةَ قُتل 
عندهما تَوْبّة بن الحميّر الحَمَاجِيَء ومَدتْ به لَيْلَى الْأَخيلية فعَقَرّت عليه جمل 
زوجها وقالت [الطويل]: 


o‏ 22 0 7 د 


ویک و ی ی و 
والأنصاب”””" فلعب المَيْسِر يستدعي نحر إبل للتقامر عليهاء وهو ما كان يتم 
أساساً عند الأنصاب التي تكون فبُور أسلاف أبطال على حدود الحِمّىء لا عند 
مركزه حيث يوجد بيت الصنم وذلك لتحقيق ثلاثة أهداف : 


(170) الأشباه والنظائر» ج2» ص101. 


(171) الألوسيء بلوغ الأرب. ج2» ص310. 
)172( ياقوت › بعتم البلدان› ج1 ص 498. 


(173) وقد تابع الشعر الإشارة إلى ذلك» ومنه قول الشاعر المخضرم عيد عمرو بن جبلة 
الكلبن (طبقات ابن سعد ج1 ص 334) [الطويل]: 
أَجَبْتُ رَسُولَ اللو إِذْ جَاءَ بِالهُدَى وَأْطْبّحْتُ بَعْدَ الجَخد الله أَوْجَرًَا 
وَوَدَْتُ لَذَاتِ القِتاح وَقَذْأرَى بهَاسَيكاًعُْمْري وَلِلَفْوأَضْوَرًا 


وَآمَنْتُ باللوالعَلي مَكَانُهُ و أطت للأؤئان ما عشت منك 
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»ه إسالة الدماء على الحدود تقرّباً من المعبود ليحميها من كل شر خارجي. 
فهي بهذا تَعْوِيذُة أو طقس سحري أو يو 

© إيراز قدرة القبيلة على تخر الإبل حين القّخط أمام كل من يمرٌ بجوار 
حماها أو هو مجاور لهاء وهو ما يمثل دعوة للمشاركة في ما أنعم به 
المعبود الذي تطلى الأنصاب التى تمثله بدماء نِعَمه. 

© إحياء ذكرى الأبطال من الأسلاف بما يزيد من الالتحام العصبويّ للعشيرة 
حين تستذكر أمجادها بتخر الإبل على قبورهم (الأنصاب)» وكأنهم يحمون 
الحِمّى على غرار ما كانوا يفعلون أحياء. 


وإذا ما كانت الأنصاب تمثل الحدود الأرضيّة للحمى» فان اعتبارها مستقرًاً 
لأرواح الأسلاف يجعلها تمثّل أيضاً الحدود بين الإنساني والإله, فق الان 
(الداخل) المنفتح عموديًاً على السماء (مستقرٌ الآلهة) والمنغلق أفقياً عن المدنس 
(الخارج)ء فهي بمعنى من المعاني بوّابة السماءء أو الحدّ الفاصل بين عالمّي 
الحياة والموتء عالّم الأحياء الفاني وعالم الآلهة والأبطال الخالدين. وهذا 
الوصف هو بالضبط مثيل ما جاء فى التوراة حول الحجر الذي يمثل «بيت - 
الذي نصبه يعقوب في الأرض الق عموداً بوصفه «باب السماء» وقدم له 
ربا ”". فهل تكون الأنصاب/ الأصنام هي نفسها «بيت إيل» التوراتيّة؟ 


(174) وهذا شبيه بما يعلّقه البعض في زمننا من تعاويذ على مداخل البيوت والمزارع وخاضة 
علامة اليد المخضوبة بالدم» وكذلك نحر خروف عند عتبات المساكن» بل وحبّى 
المصانع «الحديثة» (!). 

(175) فَاسْتيقط يَعْقُوبُ من نومه وَقَال: حًا إن الرَبّ في هَذا المَكان وَأنَا َم أغلم. وَخَافَ 
وَقَال: ما أَرْمَبَ هَذَا المَكانَء ما هَذَا إلا بَيْتُ الله وَهَذَا بَابُ الْسَّمَاءِ. وبکر يَعْقَوبٌُ في 
الصبّاح وَأَخَدَ الحجَرَ الْذِي وَضْعَهُ تت ا وَأَقَامَهُ عمودا وَصَبّ رَيْنَا على رَأَسِهِ. وَدَعَا 
اسْمَ ذَلِكَ المَكانٍ: بَيتَ ت إيل 4 (تكوين 19-16:28). 
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2 - الأنصاب العربية و«بيت إيل» التوراتية 


ماثلت عدّة دراسات معاصرة بين «الأنصاب» العربيّة و«بيت إيل» لكن دون 
إيراد أدلة كافية شافية رر هذه الممائلة» ودؤن الأشارة إلى غلاقة الأنضات 
بالأصنام”"'. وفي سبيلنا إلى البحث عمًّا يسند هذه المُمائلة في المصادر 


(176) وكمثالء نورد قول المستشرق روجيه كاراتيني (Roger Caratini)‏ مدنا عن العربيّ 
الجاهليّ» وهو لا يختلف عمًا يراه المستشرق لامنس: 


«Ce qu'il vênêre ce sont des pierres dressées (ce qu'on appelle des bétyles)... considér- 
ées comme la demeure des divinités». 


=Cf. Caratinl: Le Génie du ['Islamisme, Op. cit., p.75. 
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الإسلاميّة» لفت انتباهنا أنَّ عبارة «بيت إيل» لم تكن مجهولة لديهاء وأنّها كانت 
معروفة عند عرب الجاهليّة تحت لفظ «بتيل» وجمعها «بثل». وهي على ضربين : 
طبيعيّ واصطناعيٌ. 

أمّا البتّل الطبيعيّة» فتشير المصادر الإسلاميّة أن لفظ «يتيل» كان يُطلق على 
أربعة جبال في بلاد العرب أحدها «جبل بتحد منقطع عن الجبال)!077, والثاني 
«جبل منقطع عن الجبال کایه قن قد بتِل منها من ديار 5 جسم رهط 0 
بمنطقة (ضريّة) الجبليّة”'. والثالث «جبل أحمر في ديار بني ذُبيان)21990, 
ورابعها ب فارد في فضاءء سمي بذلك لانقطاعه من 0 بمنطقة 
ال 187 را ابتيل البمامة)(182) أ أو الیل حضر ا 


وأمّا الاصطناعيّة» فلئن اقتصر ياقوت الحموي على ذكر بتيل» في ديار بني 
كلاب» وهو كما يصفه «حجر بناء هناك عاديّ مرتفع مربّع الأسفل محدّد الأعلى 
يرتفع نحو ثمانين ذراعاً»“*"» فن الهٌمْدانيَ يشير إلى وجود عدّة ابْثّل) في بلاد 
(بني تميم) قرب (حجر اليمامة) يرجعها إلى عهد قبائل (طَسّم) و(جدِيس) من 
العرب البائدة» فيقول معرّفاً البلدة المعروفة بالقرية الخضراء: «وهي حصون طَسْم 


& Cf. Lammens (Henri): "Le culte des bétyles et les processions religieuses chez les > 
Arabes préislamistes", Bulletin de PInstitut Frangais des Archéologies Orientales ( BI- 
FAO), XVIN, Le Caire. 


وهذا الرأي هو السائد حالياً عند معظم الدارسين العرب. وكمثال» نورد ما يقوله خليل 
أحمد خليل مثلاً (مفاتيح العلوم الانسانية» ص87) من أنّ: «بيت إيل» بيت اللّه. من 
السامي المشترك. قوامه ححارة مقدّسة كان العرب بكيفيّة خاصة صّة يكرمونها قبل النبي بل 
بوصفها من تجليات الحضور الإلهي. إذ كانت محفلا من محافل القدرة العُلياة» دون أن 
يشير إلى ميررات كلامه هذا. 

(177) ياقوت» معجم البلدان» ج2» ص256. 

(178) البكري» معجم ما استعجم» ج1» ص224. 

(179) ياقوت› 6 البلدان» ج2» ص 256. 

(180) نفسه» ج1» ص336. 

(181) نفسهء ج1ء ص336؛ وانظر أيضا: البكريٰ› معجم ما استعجم » ج1» ص224. 

(182) ياقوت. معجم البلدان» ج1. ص336؛ وانظر أيضاً : البكريّ» معجم ما استعجم. 
ج1» ص 224. 

(183) ابن منظورء لسان العرب» ج11» ص44 (مادّة بتل). 

(184) ياقوت» معجم البلدان» ج1» ص 336. 
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وجَديس وفيها آثارهم وحصونهم وبتلهم الواحد بَتِيل وهو هَن مربّع مثل الصومعة 
مستطيل في السماء من طين. قال أبو مالك [يقصد أحمد بن محمّد بن سهل بن 
صباح اليشكري]: لحقت منها بناء طوله متا ذراع في السماء»*“". 


وقد دفعتنا هذه الإشارات حول وجود «البتل» في مواقع مختلفة من الجزيرة 
العربيّة دفعا إلى افتراض وجود صلة ما بينها وبين الصخرة التوراتيّة «بيت 
إيل“*". فعلاوة على اشتراك «البّتِيل» العربيئ مع «بيت إيل» العبري في الصيغة 
الصوتيّة والظبيعة الصخريّة جبلاً كان أو حجر بناء» فن كليهما يرتفع عالياً في 
السماء متوحّداً ومنقطعاً في فضاء خلاء» وهو ما يذكّر على كلّ حال بالأنصاب 
العربيّة التي ريّما كان من أسمائها «بيت إيل» وأدغم اللّفظان ليصيرا لفظاً واحداً 
«تتيل» إذ كان «إيل» من المعبودات العربيّة وبه تسمّت عشيرة «وهُبيل» أي «وهب 
إيل» وهي بطن من قبيلة النَّحَع العربية”*'. 


إن إشارة ياقوت الحموي إلى أن بَتِيل بنى كلاب كان «حجراً عادياً» أي 
قديما كأله منسوب إلى قبيلة عاد" ونسبة الهمدانن بل بتي تميم في اليمامة 


(185) الهمدانئ» صفة جزيرة العرب» ص 318. 

(186) لسنا بحاجة هنا إلى البرهنة على كنعانيّة لفظ (بيت إيل). وقد اقتبس اليُونَانَ لفظ 
بايتيلوس 80612105 من اللّغة الكنعانية بمعنى «الحجر العمودي الذي يمسح ونا بالزيت 
أو الخمر أو الدم. وفيه يقيم الربّ». وقد ذكر المؤرّخ البيزنطي فوتيوس في القرن التاسع 
للميلاد وجود عذة «بابتيلات» كنعانيّة على جبل لبنان. ولم تكن «البايتيلات» خاصّة 
بالالهة الذكور إذ نجد منها ما كان مخصّصا لالهات إناث من قبيل «عناة-بيت إيل». 
انظر: الشوك الأساطير بين المعتقدات القديمة والتوراة» ص 201. 

(187) ابن منظورء لسان العرب› ج11 ص 737 (ماذة وهبل). 

(188) ترجمة يوسف صديق لفظ «عادي» الذي يورده ياقوت الحموي بلفظ (©0701781) غير 
صائبة. إذ المقصود هو اقديم كأنّه منسوب إلى عاد» على ما يقول ابن الأثير الجزري 
(النهاية في غريب الحديث والأثرء ج3» ص195): «وفي حديث فس : : فإذا شَجَرة 
عادبّةٌ أي قديمَة كأنها نُسِبَت إلى عاد وهم قَومُ هُودِ النبي مي . وکل قُديم ينسبونه إلى 
عاد وإن لم يُذْرِكهُم). فلا وجود لاستخدام لفظ (عادي) بمعنى (ما جرت به العادة) في 
قواميس اللّغة العربيّة إذ هو استخدام حديث. يترجم صدّيق عبارة ياقوت بقوله : 

«Bétîila ou bétîl, pierre ordinaire dans ces lieux, haute, au socle carré, au sommet en 
angles». 


=Cf. Seddik: Nous n'avons jamais lu le Coran, Op. cit., p.49. 


إلى قبائل طْسْم وجَديس البائدة (مثل عاد!) مدعاة للقول بمطابقة هذه البَثّل جميعاً 
لابيت إيل» التوراتية› فما بنو إسرائيل إل قبيلة بدوية كان مجالها التاريخي 


= وواضح من هذه العبارة بالفرنسيّة أن صديق لم يترجم عبارة «حجر بناء». وهذا مأخذ 
بسيط قياساً على اعتباره شكل (البَّتِيل) هو نفسه شكل (الكَعْبّة) في الفقرة الموالية 
للعبارة المترجمة عن ياقوت» وهو ما يفسّر في رأينا تغاضيه عن إيراد بقيّة عبارة ياقوت 
الخاصّة بارتفاع البَتيل لأنّ الإشارة إلى ارتفاعه ثمانين ذراعاً تنسف قوله بتمائل شكل 
البتيل وشكل الكعبة. وللبرهنة على خطل هذا القول نشير إلى أن ارتفاع البَّتِيل هو 
ثمانون ذراعاً بينما لا يتجاوز ارتفاع الكعبة «على عهد رسول الله ي ثماني عشرة 
ذراعاً» حسب سيرة ابن هشام (ج2» ص21). ِ 
كما أن ارتفاع الكعبة لم يتجاوز عشرين ذراعا بعد إعادة قَرَيْش بناءها حسب الفاكهيّ 
(أخبار مَكةء ج5٠‏ ص 226) الذي ينقل: «عن عُبَيد الله بن عُبْيّد بن عُمَيِر قال: كانت 
الكعبة فوق القامة» فأرادت فرش رفعها وتسقيفها. وحدّثني. . . عن ابن الرُّبير رضي الله 
عنهما قال: قال عثمان بن عفان رضي الله عنه وكان عالماً بأمر الجاهليّة وبنيان البيت 
قال : إِنَّ قُرَيشاً لما هدمت الكعبة جعلوا يبنونها بأحجار الوادي تحملها قُرَش على رقابها 
فرفعوها في السماء عشرين ذراعاً». ثم إن (البَتيل) كتلة صمّاء محدّدة الأعلى على شكل 
مسلةء فهي ذكوريّة؛ بينما (الكعبة) جسم مريّع مفرغ» وهي بهذا أنثوية! 
حول رمزيّة الأنصاب (الزاقورات» الأهرامء المسلاتء المنارات» قبور الكهنةء 
الملوكء الكُئْبان والتلال والجبال المقدّسة...) من حيث هي «سلّم الاطلاع على 
الأسرار والوصول إلى السماء)» راجع: جيلبير دوران» الأنثروبولوجيا: رموزهاء 
أساطيرهاء أنساقهاء ص 103. 
وعلى عكس ما يراه بيغانيول في تمييزه بين أنواع الأنصاب بين تلك المخصّصة للآلهة 
السماويّة كالنّشْز والكثيب والعْرُوة والمَسَلة والتي توقد عليها النيران» وتلك المخصّصة 
للآلهة الأرضيّة والمصنوعة من حجارة ملساء تُلطخ بالدماء؛ فإنَ غياب التمييز بين آلهة 
سماويّة وأخرى أرضيّة عند عرب الجاهليّة يجعلنا نرى أن المرتفعات الطبيعيّة عند 
العرب مثل (فُرّح) و(دمخ) و(السّراة) أ ذات الخصائص النادرة (السواد كالحجر 
الأسودء البياض كالعَبّلاء» التربيع كالعُرّى» تشابه الهيئة مع الإنسان كصخرة النسوة» 
أو الحيوان كأنصاب الأسد وصخرة العُرّاب» . ..) التي يختزلها لفظ (الأنصاب) أو 
الاصطناعيّة (البْثّلُء وهي قد تكون أيضاً طبيعيّة مثل بتيل اليمامة) إِنْما ترمز جميعها إلى 
الارتقاء الروحي والاتصال بالسماء على غرار صُعود الجبال المقدّسة في جميع الأديان 
(جبل الكرمل عند المسيحيّين» عرفات عند المسلمين» جرزيم عند السامرة. . ..) أو 
ارتقاء سلّم الأسرار وامتلاك الحقيقة (السلّم المقدّس في طقوس مثراء كرسي البابويّة: 
عروش الملوك منابر الخطباء. . .). 

Cf. Piganiol (A.): Essai sur les origines de Rome, Boccard, Paris, 1917, p.95. 
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المنطقة العربيّة بين مصر والشام واليّمَن وبلاد ا وما «بيت إيل» إلا 
اال اليهوديّة من البتل العربيّة ومثيلتها المسلات الفرعونيّة والزاقورات البابليّة 
ذات الأغراض الدينية» وما مثال «الغريّ» العربي الذي سبقت الإشارة إلى أنه 
كان في نفس الوقت صنماً ونصباً على شكل صومعة مقدّسة ومقتبسة عن 
المسلات الفرعونيّة إلا تأكيد لذلك0897, 


وتبقى إشارة أخيرة في هذا الخصوص. فممًا استرعى الانتباه أن يصف 
الْهَمْدانيَ «البَتيل» بأته و9 أي بناء على شكل قضيب ذكريّ على ما درجت 
عليه شعوب أخرى في بناء أماكنها المقدّسة إذ يستدعي جميعها حضور «رموز 
ذكريّة كالجبل والشجرة والنضب الحجريّ والبرج والوتد ونحوها»"”" وبهذا 


(189) ويشير طيّب تيزيني (مشروع رؤية جديدة» ج2» ص284) إلى أن العرب «أقاموا بيوتهم 
[معابدهم] على الروابي وفي الأماكن و لأنَ من شأن ذلك أن يقوم بوظيفتين» 
التذكير بالبدء (الأوّل الأزلي) المرتفع الذي انبثقت منه الآلهة والتحمت به أوَّلاً والمحافظة 
على ار الدائم بالقوى الكونية الكبرى وتنظيم مهمّاتها ووظائفها. وثانياً أن (السماء) 
التي انبئقت من 7 ابية الأرضية مجسّدة ب(البيت) أو (المعبد العالي). . .وتصور العلؤ هذا 
مارس دوراً أسطورياً لاهوتياً وعمرانياً فتياً هامًاً. فاتساقاً مع (الرابية البدئية) أو (العلق 

البدئي). انتشرت في العالم العربي القديم الأبنية العالية أو ذات القَبّاب المتنوّعة الأشكال» 
تلك التي مقلت مراكز العبادة. . . فالأهرامات في وادي النيل وبرج بابل وقِبَاب المعابد 
والهياكل وبناء هذه الأخيرة على الجبال والمرتفعات في بلاد الشام والجزيرة العربية 
(اليَمن خصوصا) وشمال إفريقية. كل ذلك يمثل تعبيراً عن ذلك التصوّر (الإلهي 
الكوني). . ونحن نواجه الزاقورات بوصقفها أشكالاً أولى لأماكن العبادة» وقد تحوّلت في 
العصور اللاحقة إلى أشكال أخرى. ولكن دون أن تفقد دلالة (العلوّ). فقَبّاب الكنائس 
والمساجد» وكذلك (المئذنة) جِسّدت ذلك التحؤل» الذي حافظ» بمعنى ماء على دلالته 
تلكا . 

(190) الهَنٌ «كناية عن المَرْج والذكر. ..» ومنه الحديث: أَعُودُ بك مِنْ شر هَني» يعني يعني الفرج. 
والحديث: مَنْ تَعَرْى بِعَرَاءِ الْجَاهِلبَة ة فَأَعَضُوهُ ه بهن أبيه 4 ولا ١‏ يُكَتُواء آي قولوا له: عض أبْرَ 
أبيك. وحديث أبي ذرّ: هَن مثل الخشبة غير آي لا أكتي. يعني أنه أفصح باسمه». 
انل :النووي» شرح صحيح مسلمء ج16. ص29؛ ابن الأثير الْجَرْريَء النهاية في 
غريب الحديث والأثرء ج 5» ص277. 
وبشأن حديث أبي ذرّء انظر: ابن حبان البستي» صحيح ابن حَبّان» ج16» ص80. 

(191) يقول جيلبير دوران (الأنشروبولوجيا. ..» ص224): «الآلهة تستدعي مكاناً مقدّساً. . 
واللوازم الأولية لهذا المكان المقذس هي الماء والشجرة المقدّسة والحجر المنتصب. . 


يكون «البتيل» مختلفاً تمام الاختلاف عن «بيت إيل» التوراتي اختلافه عن ١بيت‏ 
الله» أي بناء الك . 
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الصورة رقم 1: نصب على قبر ثمودي عثر عليه بمدائن صالح شمال يَذْرب يمثل رجلا بلباس الإحرام 


= ويمكن للاثنين الأخيرين فقط أن يكونا تشخيصا له. . . إذ غالباً ما يرتبط النُضْبٍ المقڏس 
شكلا ومادّة بالمسلة الحجرتة أو بالوتد الخشبي . . . فالمكان المقدّس يحتوي على رموز 
ذكريّة كالجبل والشجرة والثضب الحجري والبرج والوتد ونحوها. ..». 
(192) ماثل بعض المستشرقين بين (بيت إيل) و(بيت الله) دون إيراد أدلّة عن ذلك» ومن 
أولئك المستشرق لامنس . 
Cf. Lammens : L Jslar...,op. cit., p.24.‏ 
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3 - في علاقة المَيْسِر بالخمر 
ومن القران أن لخي وة وة بالتثين: فا تكن تنقيا عا 
0 إلا أنه يمكن استشفافها من أقوال بعض الشعراء الجاهليّين الذين أطنبوا 
ف إقزان المنيس البعين 1*7 فين ذلك قول أزمدنن قيس السعتوي الفامري 
شاكياً لوم زوجتيه على لهوه قارناً المَيْسر بالخمر [الطويل]: 


وك اشتعونيي جنازتائ اة على الا يَوْماً في القِدَاح وَفِي الحَمْرٍ 


وَعَفْرِي لأضحَابي العَدَاةَ مَطِيِّتِي إذا e‏ ا ذِي ميو 


ومن ذلك أيضاً قول الصحابن ضِرّار بن الأزوّر (ت 11 ه) [المتقارب]: 
تَلَعْتٌ القِدَاحَ. وَعَرْفَ القِيَاذٍ وَالخَفْر تَضْلِيَةوَابِهَالا 
a CE‏ بوت قاين DE‏ نمي الفثالا 


ب 


5 3 م يم ها So‏ له 2 ,19501( 


وهي الصورة التي تواصلت بعد الإسلام على غرار ما جاء عند الأخطل في 
قوله [الوافر]: 


(193) الشواهد متعدّدة ومبثوثة فى ثنايا هذا البحث. لكن ما يهمّنا بالخصوص هو سر العلاقة 
بين المَيْسِر والخمر فيما يتعدّى الاشتراك في البُعد الديني المحض. فقد ورد في نقش 
سبئيّ لفظ 44< (خمر) بمعنى أعطى ووهب (بافقيه» مختارات من النقوش اليمنية 
القديحة: النتكن 2 (كرريزس )4 السنطر 6 ص129 فاد ها كان مرت وة 
الجزيرة متابعين لإخوانهم في الجنوب في اعتماد هذا المعنىء وهو ما يؤشر عليه 
ارتباط الخمر بالكرم في الشعر الجاهليّ»ء ناهيك عن تسمية العرب شجر العنب الذي 
يستخرج منه الخمن كرما ؛ فإنه يجوز لنا أن مر أن العلاقة بين الخمر والميسر ريما 
كانت أمتن مما نتصوّر وأنّ تحريم الإسلام لهما معا قد يكون له بُعْد اقتصاديّ (لا ننس 
أن التجارة مشتقّة من فعل تَجَرّ بمعنى باع الخمرء والتاجر هو الخمار ا وذلك 
لتعلّق كليهما بالإنفاق والتبذير المانع لمراكمة الثروات عند فئة محدودة قد تستغل 
لإملاء الإرادة في حقل الشأن العامّء أي ارتباطهما بالمسألة السياسية. 

(194) أشعار العامريّين الجاهليين» ص74. 

(195) ابن عبد البرّء الاستيعاب» ج2. ص203. 
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RE E 
ولسشتث بِقَائِم كَالعَيْرأئئمو فيل الصبح: حي على المَلاح‎ 
(196) ل حل فى 2 رشق ادي ت قد ي ا‎ E 5 


وقد قدّمت عدّة تفسيرات لعلاقة الخمر بالظقوس الدينيّة لم تخرج عُموماً 


عن رؤيتين : 


التفسيو النفسي الاجتماعيٌ الذي اة جورج دوميزيل (Georges Duézi)‏ 
مثلاً حين يشير إلى أهميّة الخمور في كثير من الشعائر الدينيّة لدى عدد من 
الشعوب مركزاً على الدور الكبير الذي يلعبه الإفراط في الشراب والسكر 
الجماعي عند القبائل الجرمانيّة خلال الولائم الطقوسيّة بهدف «إيجاد رابط 
وجداني بين المشاركين وتغيير واقع الإنسان الأليم»”*'. 

التفسير الدينئ الأسطوري الذي يربط «صورة الخمر بطقوس الدين» حيث 
1 9 8 ۱ 

إن «الخمر إِمَا شراب الآلهةء وإمّا دم الإله الذي صُرعء يشربه عابدوه 
لتحل فيهم روه وق 


وإذا ما كان التفسير الأوّل يدخل في باب ما نطلق عليه اسم الإناسة 


العفوية spontanée)‏ ©1ع010م1.0:110) بوصفه تفسيراً ا في متناول كل الناس 
لا يستحقّ عناء تحليلء فان التفسير الثاني يبدو أكثر تماسكاً من حيث وجود ما 
يسنده في التراث الدينئ للمنطقة العربيّة إذ كانت «الخمرة شراب الآلهة عند 
الفينيقيّين والبَابلِيّين)!””'' وكانوا يحتفلون بما يسمّى «عيد صنع الخمرة في بداية 
السنة الخريفية... وكان هذا الاحتفال يجري عند ظهور الهلال في موسم 
الاعتدال الخريفئ بإراقة الخمرة الجديدة لاستنزال مطر الشتاء. .. وكان الكهنة 


(196) 


(197) 
(198) 
(199) 
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الإسلاميين ذكر أنه تقامر بالقداح فأفحش إفحاش الأخطل». 

Dumêzil (Georges): Mythes et dieux des Germains, p.109. 
.203 البطل» الصورة فى الشعر العربئن» ص‎ 
الشوكء الأساطير بين المعتقدات القديمة والتوراة» ص116.‎ 
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يتعاطون شربها لأنها تفكَ عُقد اللسان وتحقّق ق حالة من النشوة والتخيل تورث 
انطباعاً بأنّها ناجمة عن تأثير قوى غيبيّة»2097. كما يسنده أيضاً التراث المسيحيئ» 
إذ تُغري العلاقة الموجودة في المسيحيّة بين الخمر والدم» بوصف الخمر دم 
المسيح المسفوح من أجل البشريّة كما يقول الكتاب المقدّس”'7. بالقول بان 
الجاهليين ربّما كانوا يسقون آلهتهم دم الجَزور التي تُلطخ بها الأنصاب» فيما هم 
المَيْسِر والخمرء لكن هذا الاستنتاج يبقى أوليًا ومبتسرا ما لم يدعم بإثباتات عدا 
تلك التي نجدها في الشعر الجاهلي حين يقرن بين الميسر والخمر في صورة 
الكامتن اك دذااو اق ال و 


اء اغا بالتفضين: الأول أن اكا فاه لمكن القول: اجا أن اظ 
الخمر في طقس المَيّسِر كان مدعاة لإضفاء أجواء قدسيّة عليهء وى و 
شاربيها في حالة نفسيّة قريبة من الانجذاب الروحيّ وتساعد على الاقتراب من 
عالم الغيب والآلهة وأرواح الأسلاف من خلال السكر الجماعيّ الذي تشارك فيه 


الآلهة أيضاً من خلال صبّ الخمر على تماثيلها وأنصابها”“. وقد يكون هذا 


(200) الشوكء الأساطير بين المعتقدات القديمة والتوراةء ص 101. 

(201) جاء في إنجيل مرقس: : وفيا هم يَأكلُونَ أ يَسُوِعٌ خُيْرًا وَبَارَكَ وَكَسَرَ اطاحم وَقَالَ: 
و كلو هَذَا هُوَ جَسَّدي. م حل الكأسّ وَشَكَرَ وَأَعْطاهُمْ ََرِبُوا مِنهَا كُلَهُمْ وََالَ لَهُمْ : 
هَذَا هُوَ دمي الْذِي لِلْعَهْدٍ الجَدِيدٍ الْذِي يُسْفَك من أجْلٍ كَثِيرِينَ4 (مرقس 14: 24-22). 

(202) ورغم عدم وود إثناقات قوية لها تلطه فا لا ناخد بالتفسيرات والعقرية» دات 
الخلفيّة الدينيّة الإسلاميّة» فالبداهة لا يمكن أن تكون مصدر معرفة أنثروبولوجيّة» وما 
أكثر الحقائق الإناسيّة التي تجافي الحس البدهيّ commun)‏ 56715 16). من هنأ فنحن 
لا نأخذ مثلاً بطرح محمّد الظاهر بن عاشور (تفسير التحرير والتنوير» ج2» ص280) 
حين يبرّر إقران القُرآن المَيْسِر بالخمر في آية التأثيم بقوله: «وذكر في هذه الآية المَبسِر 
عطفاً على الخمر ومخبراً عنهما بأخبار متحدة» فما قيل في مقتضى هذه الآية من تحريم 
الخمر أو من التنزيه عن شربها يقال مثله في المَئِسِرء وقد بان أن المَيِسِر قرين الخمر في 
التمكن من نفوس العرب يومئذ وهو أكبر لهو يَلْهُون به وكثيراً ما يأتونه وقت الشراب 
إذا أعوزهم اللحم للشواء عند شرب الخمر». 

(203) يشير النعيمي (الأسطورة في الشعر العربي قبل الإسلام» ص237-236) إلى ما للخمر 
من قداسة في نفوس عرب الجاهليّة وخاصّة «أهمتتها في إتمام تأدية الشعائر الوثنية في - 
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ا لخي هو ا أغار إل العفية الجرىئ سين ريط مباشرة بين إذمان 
الخمر وعبادة الأوثان» فقد رُوي عن النبئ قوله: «مَنْ مَاتَ وَهْوَ مُدْمِنُ خَمْر لَقِي 
الله وَهُوَ كعَابدٍ وق 2°94 , 


4 - في علاقة المَيْسِر بالسوائِب 


لقد كان المَيْسِر بكلّ تأكيد طقسا دينيّآً مخصوصاً بالإبل» وهو ما يجعل منه 
نْظيْمَة ثقافية معرفيّة حيّة وفاعلة في حياة العرب وعقليّتهم عشيّة ولادة الإسلام» 
بل هي نظيمة مرتبطة ومتفاعلة كأشد ما يكون الارتباط والتفاعل مع المحيط 
الطبيعيَّ للعرب باعتبار الْجَمّل من أهمٌ عناصر ذاك الارتباط وذاك التفاعل بين 
المعطى المجالئ والمُعطى المعيشي للعرب» وبالتالي الأساس الأهمٌ لنظامهم 
الثقافي المعرفي. 

فإذا ما وضعنا في الاعتبار أن الإبل كانت المصدر الأساسي للحياة 
والبقاء لمعظم العرب قبل الإسلام» إذ كانت «سفينة الصحراء» الضروريّة حتماً 
للتواصل الداخليٌ بين الجماعات العربيّة والتواصل الخارجيّ مع الشعوب 
المجاورة إضافة إلى كونها المصدر الرئيسي للغذاءء فإثنا لا نستغرب أن 


ٍ- الحجٌّ. وذلك ما يستشفت من أبيات أبي ذؤيب الهُذَلِيَ إذ يقول [الطويل]: 
سلافقةرّح ضُيْتئْهَاإَِوَة ممُقَيَرَةرِذفٌ لآخِرَةَالرخم 
نَجَاءَبِهَا كَيِْمَايُوَافِيٍ حِجَةٌ ‏ نَرِيمْكِرَامٍعَيْرٌ نس وَلَاوَمْلٍ 
قَبَاتَ َع ثم نَم إلى يني تأطبح رَأداً يَبْتَغي المَرْجَ بالسَّحْلٍ 
فَجَاءَ بِمَرْج لَوْيَرَالناسُهِنْلَّهٌ ‏ مُوَالصًّخك إلا أَنَهُعَمَلْالتَحْلٍ 
وكان إخراجها من دنها يتم بشعائر خاصّة» وبمباركة من حارسها أو كاهنهاء كما يقول 
إا بُزِلَتْ مِن دنَهَافَاحَ رها وَكَدْأُخْرِجَث من أَسْوَّدٍ الجَوْفٍ أَدْمَمَا 
لها حارس مَايَبْرَحٌ الدهُرَبَيتَهَا ‏ إِذَا دُبِحَتُ صَلَّى قَلَيْهَا وَرمْرَمَا). 

(204) سنن ابن ماجه.ء ج2» ص 1120 (الحديث رقم 3375)؛ المقدسي, الأحاديث 
المختارةء ج10» ص330 (الحديث رقم 356). 
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يكون الاهتمام الفائق بها قد أفضى إلى نشوء طائفةٍ من اللقوس 
والمغتقدات حولها. 9 هذا الإطار کک و کک ek‏ 


(205) 


(206) 


(207) 


(208) 


يشير الواحدي مكلا ات النزول» ص26) إلى أن الآية ظيََبُهًا الاش كوأ مِنَا فى 
لض عد یا 5 ا خُمُلوتٍ القبطر لھ لك عد شه [البقرة: 168] «نزلت 
في ثُقِيف وخزاعة 0 بن صَعْصَّعة حرّموا على أنفسهم من الحَرْث والأنعام» وحرّموا 
البحيرة والسائبة والوصيلة والحامى». 
«الفَرَعَة: هو أوّل نتاج البهيمة كانوا يذبحونه ولا يملكونه رجاء البركة في الأمّ وكثرة 
نسلهاء هكذا فسّره أكثر أهل اللّغة وجماعة من أهل العلم منهم الشافع وأصحابه. وقيل : 
هو أوّل اتاج للإبل» وهكذا جاء تفسيره في البْخَارِي ومسلم وسئن أبي داود والترمذيٌ. 
وقالوا: كانوا يذبحونه لآلهتهم. فالقول الأول باعتبار أوّل نتاج الدآبة على انفرادهاء والثاني 
باعتبار تاج الجميع وإن لم يكن أؤل ما تنتجه أمّه. وقيل: هو أل النتاج لمن بلغت إبله 
مائة يذبحونه. قال شَمّر: قال أبو مالك: كان الرجل إذا بلغت إبله مائة قدم بكرا 
فنحره لصنمه ويسمّونه فَرَعاً» (الشوكاني» نيل الأوطارء ج5» ص233). وينقل الألوسي 
ا الأرب» ج3» ص40) حول المَرّع: «كان أهل الجاهلية يذبحونه لأصنامهم 
ثم يأكلونه ويلقى جلده على الشجر. . . ويقال إن المرّع ذِبْحَ كانوا إذا بلغت الإبل مائة 
يعتر منها بعيراً كل عام ولا يأكل منه هو ولا أهل بيته. . . وكانوا إذا أرادوا نحره 
زتنوه وألبسوه». ويستشهد الزبَيْدِي (تاج العروس» مادّة فرع) على الفرع بقول شاعر 
مجهول [البسيط]: 
إو لا يرال ويل تتشت رَايَيَنَا كَمَائَبَحْط سَفْبُ الاك الفُرَعَ 


ويشير إلى أن التفريع «كان المسلمون يفعلونه في صدر الإسلام» ثم تُسخ)». 
يقول ابن حجر العسقلاني (فتح الباري» ج9 ص598): «العَتِيرَة هي الرجَبيّة» ذبيحة 
كانوا يذبحونها في الجاهلية في رَجَبٍ يتقرّبون بها لأصنامهم. وقال آخرون: العتيرة المُنذّر 
كانوا ينذرونه: من بلغ ماله كذا أن يذبح من كلّ عشرة منها رأساً في رَجَبْء وذكر ابن 
سِيدّه في العتيرة آن الرجل كان يقول في الجاهليّة إن بلغ إبلي مائة عترت منها عتيرة». 
وترجع الأسطورة العربيّة سنّ العَتَائْر إلى الجدّ السابع لعدنان واسمه (بورا) وكنيته (عِثْرَ 
العتائر)» كما ترجع سنّ الرجَبيّة إلى أبيه (شوحا) وكنيته (سعد رَجَب). انظر في ذلك 
مثلا : تاريخ الطبري» ج2» ص30. 
في اللّسان aa,‏ ص 83 مادّة بلا): «ناقة بليّة: يموت صاحبهاء فيُحفر لديها حفرة وتشد 
رأسها ! إلى خلفها وتُبلى. أي ترك هناك لا ُعلف ولا نُسقى حتى تموت جوعاً وعطشاً. كانوا 
يزعمون أن النأس يُحشرون يوم القيامة ركباناً على البلاياء أو مشاة إذا لم تعكس مطاياهم 


على قبورهم. قلت: في هذا دليل على أنهم كانوا يرون في الجاهلية البعث والحشر = 
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بالأجساد». وكان ابن حبيب (المحبّر» ص322) يرى أن «أكثر العرب يؤمئون بالبعث. . 
وكانوا يؤمنون بالحساب». وجاء عند نَشْوَان الجِمْيّريَ (الحُؤر العين. ص 135) أن «العرب 
سمّت البَليّة أيضاً: المَضْبُورَة» بمعنى المحبوسة على الموت. ومنه قولهم: فيل صبراًء إذا 
حبس على القتل حتى يقتل. والبلية : الفرس أو الناقة تحبس عند قبر صاحبها ولا تعلف ولا 
تسقی حتّى تموت» م RE‏ ليركبها صاحبها يوم البعث. وكانوا 
يرون ذلك ديناً. قال جريبة ة ابن أذ شيم الفقعسي يوصي أبنه [الكامل]: 

سَعْدإًا أمْلَكَنّ فإئيي ونك أا اراو الأفرث 


E PTE حل رَحَلْمَهُم‎ yT 
وَأقِلَلِيهِمَاتَرَكْتٌ مَطِيِة فِي الها أَرَكَبّهَا إدًا ما ركبو‎ 


ويورد الألّوسيّ (بلوغ الأرب» ج2: ص308) أيضاً للشّاعر الجاهليّ جريبة الفقعسيّ 
موصياً ابنه سعداً [الطويل]: 


إا يت مَائفِئْي بِحَرَاءَمَابهَا سِوَ الأطًرَّخَيْن أوْيُفَوَّرَرَكِبُ 
TS SS‏ 


e ا ي‎ a 
لِلْبَعْتٍأَرْكَبُهَا إدًا قب لَاطظْعَنُوا مُسْتَوْيْقِينَ معا لِحَشْر الحَاشِر‎ 

من لاق ەلى رة . والتشدق تكن مذئعارعائر 
وللشّاعر الجاهلي عُوَيْمر التّبهاني [الكامل]: 

أبِنَيّ لا تنس البَلِيَّةَإِنَْهَا لأبِيِكَيِوَْنْشْوٍهمَرْكُوبُ 

وتفرّد أبو زيد القَرَشيَ (جمهرة أشعار العرب. ص73) بالإشارة إلى أن البليّة كانت تفقأ 
عيناها ويُقطع حِمْشها أي حياؤها (جهازها التناسلي): فقأ عيناها ويُطرح حِفْشُها 
ويلذعون وجهها فلا تزال عند قبره حتى تموت ويُحفر لها قدر ما يغب قوائمها؟. 

جاء في اللّسان (ج15› ص 107.» مادّة عنا): «المُعَنَّى: جمل كان أهل الجاهليّة 
يترون تاشن فقرده» ويّعقرون سنامه لكلا يُركب ولا ينتفع بظهره ه. قال اللّيث: كان 
اهل الجاهلية إذا ذا بلغت إبل الرجل مائة» عمدوا إلى ار الذي أَمْأتَ به بلهء فأغُلقوا 
ظهْرّه لعلا يركب ولا يتمع بظهره ه ليُعرف أن صاحِبّها ممع . وإغلاق ظهره أن بزع منه 
سناسن من فقرته ويعقر سنامه. قال ابن سيده : وهذا يحوز أن يكون من العناء الذي هو 
التعب». CF‏ ا ل ويجوز أن يكون من الحَبْس عن التصرّف فهو 
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NS‏ وال ال )211( والرّغْلا )212( 8 ا وتللك المرتبطة 


)210( 


)211( 


)212( 


)213( 


يظهر أن العرب كانوا ينحرون أسمن النياق المنهوبة لرفع التحريم عن بقيّة الأسلاب. جاء في 
GEE‏ : «النقيعةٌ RE‏ قال [الكامل] : 
الى ليها لك تّالششقار لق ايب 
وَانْتَقَّمَ تفع القومٌ تَقيعة أي ذَبَحوا من الغنيمةٍ شيئاً قبل القَسْم. ويقال: جاؤُوا بناقةٍ من هب 
فنحروها... ويقال: کل جَزْورٍ جَرّزْتها للضيافةء فهى نُقِيعة. . يقال: نَقَعْتُ النقيعة 
وأنقعت وَالْتَقَعْتُ أي تَحَرْتٌ . .. وريما E‏ الإبل ! إذا بَلْعَنْها جَرُوراً أي 
نحروه» فتلك النقيعةٌ؛ ؛ وأنشد [البسيط]: 

مَيْمُونَةٌ الطَبْرِ لم نَنْمِنْ أَشَائِمُهَا ‏ دَايِمَةٌ ادنر بالافراع وَالتّمّع). 
يروي الجَاجظ (الحيوانء ج1» ص21) أن العرب «كانوا إذا كثُرتُ إبل أحدهم فقَبَلَعَت 
الألف. فقؤوا عَينَ الفخل» فإِنْ زات الإبل على الألف فقؤوا العين الأخرىء وذلك 
المَفَقَا وَالمُعَمَى اللذان سمعت في أشعارهم. قال الفرزدق [الوافر]: 
مَلَبْبَكَبِالمُمَفَئ وَالمُعَمَى | وَبَبْد ٍالمُحْتبِي وَالخَافِقَاتٍ 
وكانوا يزعمون أن المفقّأ يطرد عنها العين والسّوّاف والغارة» فقال الأوّل [الطويل]: 
نَقَأَتُلَهَاعَيْنَ المَجِيل عِيَافَةَ ‏ وَفِيِهِنٌ رَعْلَاءُ المَسَامع وَالحَابِي 
الرعلاء: التي تُشَقَ أذنها وتترك مدلاةء لكرمهاك. وفي الأمثال: «عنده من المال عائرة 
عين». ذلك «أتهم كانوا إذا كثر عدد المال فقؤوا عين بعير دفعاً لعين الكمال» 
(الميدانيّ» مجمع الأمشالء ج2» ص6). ويورد السهّيليَ (الروض الأثف. ج1ء 
ص 167) قول الراجز في ذلك [الرجز]: 
ركاه شك القوم 35 الهنن گن الصَحِيِحَاتٍ ا الأَعيَنٍ 
هي الناقة من خيار المال تشق أذنها فتعلق في مؤخرها وتترك نَنوْس علامة على تخليتها 
فلا يمنع أحد من حلبها N‏ بلبنها. جاء فى اللسان (ج11ء ص 288» مادّة 
رعل): «الرغلاء: التي شُقَّت أذنها شقا واحداً بائناً في وسطها فَئَاسَتْ الأذن من 
جانبيها. . . وَالرّعْل جمع رعلاءء أي لا تمتنع من أحد. . . وَالمُرَعَل: خيار المال. قال 


الشاعر [الطويل]: 
أبَأنا بمَبْلَانَا وَسُفنَا بِسَبْينَا ‏ نِسَاء وَجِئْنَا بِالهِجَانَالمُرَعَلٍ 


جاء عند الأزهريّ (تهذيب اللغة. مادة راس) أن الرّيّاس هي الإبل تشو تشق أنوفها عند 
الأنصاب فيكون لبنها للرّجال دون النساء» واستشهد بيت لا ماح يضف ذثباً [مديد]: 
ققَريأنجهنتد ,َه بياس وام 
العَريّ: النصب الذي دُميَ من النْسّكء أي من كثرة الدماء المراقة عليه. الحامي : 
الفحل الذي حمى ظهره. 


بالإبل ال الموقوفة على الآلهة: ال ET‏ وال 
n‏ التي حرّمها الإسلام في سياق ضربه أسس الاجتماع الجاهلى إذ 


فى المُرآن: طمَا جََلَ آله من بيرق ولا سبق ولا وصيكة ولا حامر كن أل 


e 
4 و ډ وار عر رر ی کار 2 ار مر‎ 
.]103 اه الكذب وأكرهم لا عقون [المائدة:‎ 12 3 


5-9 


ونلاحظ هنا أن ورود تحريم السوّائب 


7 فى الآية 103 من سورة المائدة 


(214) «البّجيرة: هى الناقة إذا نتجت خمسة أبطن نظروا إلى الخامس فإن كان ذكراً ذبحوه 
فأكله الرنجال دون التساة». وإن كان أ جدعوا آذانها فقالوا هذه رة (تفسير ابن 
كثيرء ج2» ص108). وجاء عند القُرطبيَ (تفسير القرطبيّ» ج6٠‏ ص336): «البجيرة 
لغة هي الناقة المشقوقة الأذن. يقال: بحرت أذن الناقة أي شققتها شقا واسعاًء والناقة 
تحيرة ومَبْخورة. وكان البّخر علامة التخلية. وفي الصحيح عن سعيد بن المُسَيِب : البحيرة 
هي التي يُمنع درّها للطواغيت فلا يحتلبها 7 من الناس». ويشير اللّسان (ج1» 
ص 523» مادّة صرب) إلى تسمية البحيرة (صَربَى 

(215) جاء في اللّسان (ج1» ص523» مادّة 0 5 بن إسحاق: السائبة هي 
الناقة إذا ولدت عشر إناث من الولد ليس بينهنّ ذكر سُيِبت فلم تزكب ولم يُجَرْ وبرها 
ولم يُحلب لبنها إلا لضيف . .. وقال السدذي: كان الرجل منهم ! إذا قُضيت حاجته أو 
عُوفِي من مرض أو كر ماله سيب شيئاً من ماله للأوثان» فمن عرض له من الناس 
عوقب بعقوبة في الدنيا». وجاء عند الأالوسيّ (بلوغ الأرب » ج3» ص37): «وقيل هي 
التي تسيب للأصنام فتعطى للسَدَنّةَ ولا يطعم من لبنها إلا أبناء السبيل ونحوهم». 

(216) هي حسب اللّسان (ج11» ص729. مادّة وصل): «الناقة التي وصلت بين عشرة أبطن 
وهي من الشاء التي ولدت سبعة أبطن عناقين عناقين فإن ولدت في السابع عناقاً قيل 
وصلت أخاها فلا يشرب لبن الام إلا الرجال دون النساء وتجري مجرى السائبة». 

(217) «وأمًا الحامي فقال العوفي عن ابن عبّاس قال: كان الرجل إذا لقح فحله عشراً قيل: 
حام» فتركوه. . . وعن ابن عبّاس: وأمًا الحامي» فالفحل من الإبل إذا ولد لولده قالوا 
حَمَّى هذا ظهره فلا يحملون عليه شيئاً ولا يجرون له وبرأ ولا يمنعونه من حمى رعي 
ومن حوض يشرب منه وإن كان الحوض لغير صاحبه. وقال ابن وهب: سمعت مالكا 
يقول: أمَا الحام» فمن الإبل كان يضرب في الإبل فإذا انقضى ضرابه جعلوا عليه ريش 
الطواويس وسيبوه) (تفسير ابن كثيرء ج2» ص 109). 

(218) تشمل السوّائب علاوة على الإبل ذات المواصفات الخاصّة كل ماشية تجاوز حدود 
حرم البيت المقدّسء إذ تغدو عندها ملكاً للحرم وتُحَرَّم على أصحابها. فقد جاء في 
خبر صنم الجَلسّد: «الجلسّد: اسم صنم كان بِحَضَرّمؤت... تعبده كئذة 
وحَضرّمُوت. . . وكان للجلسد حمى ترعاه سوامه وغنمه» وكانت هَوَافِي ١‏ لغنم إذا رعت 


حمى الجَلْسّد حرّمت على أربابها» (ياقوتء معجم البلدان» ج2» ص151). = 





190 من المَيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


مباشرة بعد تحريم المَيّسِر في الآيتين 90 و91 من نفس السورة ذو مغزى عميق 
يربط المَيْسِر بتلك الظقوس المخصوصة بالإبل. وغنى عن البيان هنا أنه كان 
يُعتقد أن التعرّض للسّوائب مَجُلْبة لعقوبات إلهيّة فى الدنيا. وفى هذا المعنى يقول 
أحد الشعراء الجاهليّين [الوافر]: 
ف نافة قانبث ي واا 
وهذا هو الإطار نفسه الذي نعتقد أن المَيْسِر يجب أن يُمْهّم فيه بوصفه 
طقسا وثنيّاً ذا علاقة بالإبل المصدر الرئيسئ للغذاء والثروة عند العرب الغابرة 
ومناط حياتهه ۰2 . 


لم يذكر القرآن المَيْسِر بالاسم إلا في مناسبتين وفي ثلاثة مواضع ضمن 
الآية 219 من سورة البقرة والآيتين 90 و91 من سورة المائدة»ء إلا أن الآية 
الثالثة من سورة المائدة تحرّم الاستقسام بالأزلام في سياق تحريمها لجملة من 
الأطعمة: لمت عَلَيَكٌُ الْمِيِبَهُ وَالدّمْ ص الخنزير وما آهل لير الله بو وَالْمْحَيْقَة 


رو رر ل مدع ود ل ديد لر عل عام 


والموقوذة والمتردية اا و مآ اک لْسَبعٌ رک ا وما ذبح على ال وان 
تيمو ِالْأَرْلِ دبک فِنَقٌّ» المائدة: 3]» وهو أمر لا يمكن فهمه إلا باعتبار أنَّ 
المقصود به هو تحريم لحوم ما يُذْبَح نتيجة استئمار الأزْلام"” بما في ذلك ما 
يذبح في طقس المَيْسر» وهو بلا شك من تنويعات الاستقسام بالأزلام. وبهذا. 


- 


نكون في هذه | لآية أمام تحريم ضمنيّ لكنّه واضح للمَيْسِر بوصفه في آن: هنمأ 


= كما جاء في خبر صنم القَلْس: «كان لئ صنم يقال له الفلس. .. كأنه تمثال إنسان. 
وكانوا يعبدونه ويهدون إليه ويعترون عنده عار ولا يأنيه خائف إلا أمِنَ عنده. ولا 
يطرد أحد طريدة فيلجأ بها إليه إلا تركت له ولم تخفر تُخفْر حَوبَنّه» (ابن الكلبيء الأصنام» 
ص 60). 

(219) تفسير القُرطبيَء ج6. ص336. 

(220) حول أهميّة الناقة في الشعر الجاهليَ وحيازتها أكثر من ألف اسم نعتيّ» راجع: 
ستيتكيفيتش (ياروسلاف)» الاسم والنعت: اللغة واالاصطلاح في تسميات الحيوان 
ورموزه في الشعر العربي القديم» ترجمة: حسنة عبد السميع» فصولء المجلّد 14ء 
العدد 2ء القاهرة 1995. 

(221) راجع قصّة عبد المظلب جد النب ونحره مائة ناقة طعاماً لقومه بعد الاستثمار بالأَزُلام» 
من بين أمثلة أخرى كثيرة. 





يُهَلّ لغير اللّه به» وممّا يذبح على الأنصاب» وممًا تُستخدم فيه الأَزُلام. أفلا 
تكون هذه هي الصورة الحقيقية للميسر من حيث هو طقس وثنيّ ؟ 

بقطع النظر عمًا يطرحه هذا الإطار من إغراء بالبحث في تحريم الإسلام 
للطقوس الوثنيّة المرتبطة بالإبل «البَلِيِّة والعَتِيرَة والفرّعَة والمُعَنَى والوصيلة 
والبّجيرة والسائبة والحامي والمَيّسِرء إلخ). بهدف ضرب الأسس الاقتصادية 
للاجتماع البدويّ في سبيل بناء اجتماع مديني بديل» وهو ما يخرج عن إطار هذا 
البحث(22©؛ فإِنّ ما يسترعي الانتباه هو تحريم القُرآن (المائدة. 91-90) 
لمجموعة طُقوس وثنيّة مترابطة فيما بينها (المَيْسِر والأزلام والأنصاب والخمر)» 
مع تخصيص عنصرين منها فحسب وهما الخمر والمَيسر دون بقية العناصر بتعليل 
واف لسبب التحريم» أي إثارة العداوة والبغضاء والصد عن ذكر الله وعن 
الصلاة. كما يثير الانتباه أيضاً تخصيص آية أخرى (البقرة» 219) لتحريم نفس 
العنصرين فحسب دون بقيّة العناصر من جهة» والإشارة إلى أن لهما «مَنافع) 
ولو أنّ #إثمهما» بوصفهما طقسين وثنيّين منافيين للتوحيد علاوة طبعاً عن 
مفاسدهما الأخلاقيّة من منظور إسلاميّ» هو #أكبر من نفعهما». 

فمن خلال التخصيصيّن في إشارة القرآن الصريحة إلى وجود منافع للخمر 
والمَيْسِره يمكن القول أن تحريمهما لم يكن إلذاتهما أو بسبب ارتباطهما بالظقوس 
الوثنيّة فحسب» بل لارتباطهما على ما نرى بممارسات اجتماعية منغرسة بقوّة في 
الواقع الجاهليّ كان يتطلّبها السير الظبيعي للمُجتمع المراد تغييره. ولعل إشارة 
القُرآن إلى منافع الخمر والمَيْسِر هي إشارة إلى هذا الأمر بالدرجة الأولى. 

فإذا ما أضفنا إلى هذا كله ما يشير إليه أهل اللّغة من علاقة اشتقاقية لغويّة 
واضحة بين اصطلاح العثيئر وضفة لبن يهاهو انقياة ولين :وسهولة وع 


(222) غنيّ عن البيان هنا أن أحد أهداف ضرب مؤسنة الحُبّس هو هدم موارد الكهنوت 
«الجاهلى». 1 

(223) لعل أحسن من عبّر عن هذا المعنى الشاعر الجاهليّ العَرَنْدَس الكلاب يمدح قوماً (ابن 
فَيبة » المَيسر والقداح» ص 49) [البسيط] : 
و لشنون ارو و ا اسار 


عن كلق ينو تل ن ر التق الي ري بها انشاري 


192 من المَيّسِر الجاهليَ إلى الزكاة الإسلاميّة 


مقابل العسر بما هو تمنع وصعوبة وف فإنه يمكننا بالتالي تر کیب صورة 
عندها الإبل المتخاطر عليها في جو خمري». 

ما معنى کل هذا إن لم يكن طقسا وثنيّاً يُْهَلّ فيه بالقرابين للأوثان على 
الأنصاب بواسطة التساهُم بقداح الأزلام في جر من اللّهو والغناء”*2© وتعاطي 
الخمر لإضفاء البهجة والحبور؟ 


ألا تكون أجواء الشّرْك المُحايئة للصّورة الّتى رسمناهاء انطلاقاً من النص 
القرآنيّ» وراء تحريم هذا الظقس الوثنيّ» وبالتالي تحريم جميع العناصر الداخلة 
فيه: الالام والأنصاب والخمر؟ 


وإذا ما ضربنا صفحاً عن منافع الخمر لخروجها عن موضوع البحثء فإنَّ 
السؤال المطلوب الإجابة عنه هو: ما هي منافع الْمَيْسِر ؟ 

إلا أنه يجدر بنا قبل تناول هذا الأمرء أن نعرّف المَيّسِر من حيث تقنياته 
بوصفه لعبة» لنقف على بعض العناصر التى قد تفيد فى تقصّى حقيقته كما كان 
يَعِيِهَا المُجتمع العربيّ الغابر وعياً معيشاً. 


(224) جاء في اللّسان (ج5ء ص295ء مادّة يسر) : «الِيَسْر: هو اللَْينُ والانقياد. وهوٌ: السهل 
ضذ العْسْر. . 5 والهْسِر والتسار والمَيْسرة : السهولة والغنى . . .والياسر : الجَزَّار. وقد يَسَرُوا 
أي نَحَرُوا. وسرت الناقة : aE‏ . وتسر 2 الحزور أي اجِتَرَّرُوها واقتسموا 

(225) هذا ما بعاد على الاق متا يرويه ل (الفائق ئق› ج23 ص 281) عن الصحابي 
عبد الله بن سلام (ت 43 ه).ء وكان حبرا يهوديا أسلمء من أنه وجد في التوارة أن 
الله خاطب النبنَ محمّداً بقوله: «إِنْما بعثتك لتمحو الخمر والمَنِسِر والمزامير والكثارات 
والخمر ومن طعمها؛. 


الفصل الثالث 


المَيّسِر لعبة: قواعدها ولوازمها وتقنياتها 


«ونظام المَيّسِر ينبني على قاعدة العْتّم بالغرم». 
الشيخ عبد السلام محمّد هارون!*) 


1 - المَيْسِر: لعبة المتناهى نحو اللامتناهي 

إن القول بأنّ المَيْسِر كان «لعبة» (0©ز ) عند العرب أمر ثابت فى تعريف 
المَيْسِر نفسه بأنّه «لَعِب بالقداح» في قواميس اللّغة والتفاسير وكتب الأخبارء وهي 
تشير إلى أنه يعتمد الحظ ولا يشترط فيه توفر مهارات خاصّة للاعبين الذين 
يدخلون اللّعب وفوزهم أو خسارتهم طيّ الغيب المجهول. 

إلا أن القول باستخدام لعبة بهدف التعرّف على أمر مغيّب يحمل في طياته 
تناقضاً منطقيّاً. فمن جهة أولى» نجد أن كلّ لعبة هي بالضرورة محدودة من 
الناحية المبدئيّة نظراً لمحدوديّة العناصر المكوّنة لها. فاللعبة في تعريفها العام هي 
سلسلة من العناصر الثابتة المحدودة التى لا يمكن تغييرها بالزيادة أو النقصان» 
وإلا أضحى تتابع العمليّات الموافقة لتلك العناصر» حسب منطق معيّن يؤدّي إلى 
نتائج معروفة سلفاًء مغلوطاً منذ البداية» وبذلك تضحي اللعبة ذاتها بغير معنى. 

ومقابل محدوديّة عناصر اللعبة هذه» نجد من جهة أخرى» أنه لا مجال 
لإمكانيّة التنبّؤ بالنتائج إلا داخل مجال غير محدود. فالتنبّؤ يهم أحداثاً لا حصر 


)2# هارونء الميسر والأزلام» ص 43. 


194 من المَيّسِر الجاهليّ إلى الزكاة الإسلاميّة 


لها ممكنة الحدوث في آي لحظة بطريقة غير متوقّعة (أو بطريقة متوقّعة» وهو 
نفس الشيء عمليّاً إذا ما بقي اليقين غائباً). إلا أن المفارقة تجعل ميزة ألعاب 
الحظ» هذا التناقض المبدئي نفسه بين المحدود واللامتناهي. ولذلك فهو ميزة 
الالعات السمعحتهة لغانات هة كلكة البصارة لاستطلاع الغيب» ولعي 
الكوتشينة لمعرفة الحظء وقراءة البخت في بقايا فنجان القهوة". .. وهو ما 
يدخل في إطاره أيضاً استخدام العرب للأزلام» سواء لاستكناه السلوك الواجب 
اتخاذه حيال مسألة واستخارة الآلهة فيهاء أو للعب المَيْسِر. ولئن كان المنطق في 
المطلق يقتضي أن يماثل اللامتناهيّ (النتائج غير المتوقّعة) لامتناو مثله على 
رى :عاضر لعبة الم إلا .اننا نجد عناصر هذه اللعية وة جذا ع قفد 
القداح المستخدمة في المَيّسِر وما تمثله هذه القداح من حظوظ محدودٌء فيما 
نجد النتائج التي يمكن أن يتمخخض عنها اللعب لامحدودة من حيث العدد. 

إلا أن هذا التناقض قد يكون أيضاً من أهمّ نقاط القوّة في المَيْر بوصفه 
منفذاً للمتناهي نحو اللامتناهي» أي بصورة من الصور مَغبرا ا المتناهي 


القدرة نحو الإلهى اللامتناهي القدرة» وهو ما يۇڭد مدنا وجود بعد فلسفي دينيٌ 
حاف وراء هذه اللعة: 


2 المَيْسِر اللعبة في المصادر 

لئن أفاضت المصادر في الإشارة إلى لعبة المَيْسر ومكوّناتها من حيث 
الكمّء فإن إشاراتها كانت مبعثرة لا ينتظمها عقدء وهي مبثوثة في بطون الكتب 
على شكل شذرات متفرقة لا مندوحة من فهمها أوّلاء قبل إعادة تركيبها بما 
يضمن تكوين صورة عن اللعبة وتقنياتها أقرب ما تكون إلى الشموليّة والدقّة. وقد 
جهدنا أيّما جهد في لملمة جملة الغناصر الماديّة الضروريّة لانعقاد تلك الصورة 
المبتغاة للعبة» وقمنا بجمع كل ما يتعلّق بقوانينها وتقنياتها وسلوك الخائضين فيها 
وأجوائها من بطون مصادر 2 ية مختلفة» ولم نثبت إلا ما اتفقت عليه الغالبيّة 
العغظمى منها حيث وجدناها تُجمع على ما يلي“ : 


Wirth (Oswald): Le Tarot des imagiers du moyen 696, p.9. (1)‏ 
(2) لبيان مدى العَنّت الذي يلاقيه الباحث فى بيان حقيقة هذه اللعبةء نكتفى بما يورده العلامة = 
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2 قداح المَيِسِر: 


هي عشرة أسهمء أي قداح. والقِذح هو «العود المنحوت من شحر 


النبع: 40 «إذا بَلَغْ فشذّب عنه الغصن وقُطِع على مقدار النبل الذي يُراد من الطول 


والقصّر. . 


032 


(4) 
(5) 


. وهو السهم قبل أن صل ويُرَاش)” 57 . ولايسمى القذح اول ما بقظع 


أبو عُبَيْد القاسم بن سلام (غريب الحديث› ج23 ص 469) حول اختلاف العلماء في هذا 
الأمرء بل وجهلهم ببعض جوانبه : «وكان أمر المَئِسِر آم كانوا يشترون جَزوراً فينحرونها 
ثم م يجرونها أجزاءء وقد اختلفوا في عدد الأجزاء فقال أبو عَمْرو: على عشرة أجزاء» وقال 
ع على ثمانية وعشرين جزءاء ولم يعرف أبو عبيدة لها عدداً. ثم م يُسهمون عليها 
بعشرة قداح لسبعة منها أنصباء وهي : القذ والتؤأمُ والرقيب والنافس والجلس والمسشبل 
و وثلائة منها ليست لها أنصباء وهي : : المنِيح والسفيح والوَغدء ثم ۾ يحعلونها 
على يدي رَجُل عَذلِ عندهم يُجيلها لهم باسم رجل رجل ثم بقسمونها على قدر ما 
تخرج لهم السهامء فمن خرج سهمه من هذه السبعة التي لها أنصباء أخذ من الأجزاء 
بحصّة ذلك» وإن خرج له واحد من الثلاثة فقد اختلف الناس في هذا الموضع› فقال 
بعضهم : : من خرجت باسمه لم يأخذ شيئاً ولم يغرم؛ ولكن يعاد الثانية ولا يكون له 
نصيب ويكون لغوآء وقال بعضهم: : بل يصير ثمن هذه الجزور كله على أصحاب هؤلاء 
الثلاثة فيكونون مقمورين» ويأخذ أصحاب السبعة أنصباءهم على ما خرج لهم فهؤلاء 
الياسرون. قال أبو عبَيِد: و أجد علماءنا يستقصون معرفة هذا ولا يدذعونه كله 
ورأيت أبا عُبَيدة أقلّهم اذعاء لعلمه؛ قال أبو عبيدة: وقد سألت عنه الأعراب فقالوا: 
لا علم لنا بهذاء ا ل LE‏ 
ا أن عدد وك عشرة E‏ اليعقوبي ؛ و القرطبي 





وفي نهاية الأرت وفي الأغاني زف الإمتاع والمؤانسة» . . 3 وتش ثلاثة مصادر قط 
على حسب علمناء فتورد أنها اد عشر قِدْحا (القلقشندي في صبح الأعشى؛ 

والأندلسئ في نشوة الطرب» وابن حبيب في المحبّر). إلا أن هذا الخلاف لا يخض 
علد القداح الفائزة إذ هي عند الجميع سبعة» بل عدد القِداح العمل أي تلك التي لا 
عنم ولا غرم فيها (حسب المصادرء ولنا في هذا الأمر وجهة نظر أخرى)» فالأغلبيّة 
الساحقة من المصادر تجعلها ثلاثة (السفيح والميبح والوّغد) إلا القلقشندي وابن حبيب 
والأندلسي فيجعلانها أربعة (بإضافة المُضعّف أو المصّدّر)» بينما ينعقد الإجماع على 
أنّ عدد القِداح ذوات:الأتضبة أو الفروض هو اسبعة: وحساييتاً (على ما سنت لاحقا): 
فان عدد القداح لا يكون إلا عشرة. 

جواد على المفضل. ج5» ص130. 

لسان العرب» ج2. ص554. (مادّة قذح). 
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ويقضب : قظعاً والجمع : الفُطوع. ثم ثم يبْرَى فیسمی : : برا وذلك قبل أن يُقوَ يِقَوّم 
فإذا فوم وآن له أن يراش مضل فهو القِدْح. فإذا ری وان سار 
2 . ويجمع القِدُح على «قداح وأقدُح وأقداح وأقاديح'” . ويوصف القِدُح 
عادة إذا كان مخصّصاً للمَيْسر بالصّفرة ة والصلابة بحسب ما يفهم من الشعر 
الجاهليٌ حيث يقول طَرَقة بن العبد يصف قِدْحاً من قداح المَيسِر [الطويل]: 


o yS 


وهو ما نجده أيضاً عند الشاعر الجاهلئ طمَيْل بن كَعْب العَْويَ (ت 13 
ق.ه) [الطويل]: 


6 م‎ aS AS 


والصّفرة المشترطة في قداح المَيْسِر هي نتيجة تسخين «صانع القداح) 
(ويسمّى أيضا «الباري» و«القداح» و«الماسخي»)"" لها على النار بعد نحتها من 


(6) لسان العرب. ج2 (مادّة قذح)» ص556. 

)7( نفسه . 

(8) ديوان طرفة بن العبدء ص41. ضبحت الشيء: قرّبته من النار حى أثْرَّتْ فيه. والحوار 
والمحاورة : مراجعة الحديث. نظرت: انتظرت. المجمد: الذي لا يفوز فى ال 
يقول: انتظرت فوز قِذّحي ونحن مجتمعون على النار. وقد أودعته كف رجل معروف 
بالخيبة يفخر بخسارته في الميسر. 

)9( ديوان طفيل الغَنَويَء ص 70. 

(10) يدل على ذلك قول عُبَيْد الله الجَعْفَيَ (ت 68 ه) يشبّه خيلاً مغيرة بقداح براها القّدَاح 
[الطويل]: 
وَمَنزلَةٍ يا ابْنَ الرُبَيْرٍ كرِيهَةٍ ‏ شَدَدْتُ لَهَامِنْ آخِرٍ اللّيْلٍ أَسْرَجًا 
لِفِئْيَانٍ دق فرق جره كأنَهًا قِدَاحٌ يَرَامَا المَاسِجَىئ رَسَحََبجَا 
وجاء في اللسان (ج23 ص 5 5. مادّةٌ مسبخ) : «الماسخي : القّاس. وقال أبو حيزيقة : زعموا 
أن ماسخة رجل من أَزْد السَّراة كان قوّاساً؛ قال ابن الكلبي : هو اول من عمل التي ان 
العرب. قال: والقؤاسون والنبًالون من هل السراة كثير لكثرة الشحر بالسّراة؛ قالوا: فلما 
كثرت النسبة إليه وتقادم ذلك قيل لكل قوّاس ماسخي». وبما أن «المشخ تحويل خلق 
إلى صورة أخرى . .. وهو قلب الخلقة من شيء إلى شيء» على ما يقول اللسانء فإن 
القوّاس وهو نفسه صاز نع السهام/القداح ربّما سمي ماسخياً لمسخه عيدان = 
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أشجار «الشَّوْخَط) أو «التبع ٠»‏ وها اسي اة «الطب »2 تقويما لأي 
اعوجاج فيها”". فقد كان القدّاح إذا قطع العود ترك عليه لحاءه يمظعه ماءه أي 
بشربه كيلا يتصدّع, وإزابسر احا النداع يع لحك الإدلعة ود د فشرة 
ثم م يليّته بعد ذلك ويبريه قبل أن يمومه على النار. وكانت عمليّة «البَرْي» تتم بآلة 
تسمّى «المِبْرَاة؛ مصنوعة من قرن كبش» وذلك بأن يدخل القدّاح القِدْح في آلة 
تسمّى «الثقاف» وهي خشبة في رأسها ثقب يُدخل فيها القِدْح حتى يثبت» ثم يُبرى 
بما يسمّى «السَّفْن» وهي قطعة خشناء من جلد ضبٌ أو جلد سمكة يسحج بها 
القدح حتّى تذهب عنه آثار المبراة؛“' فيأخذ القدّاح منه قليلاً قليلاً بالحكَ 
حتّى يتقوّم دون أن ينقطع. كما يُشترط في قداح المَيْسِر أيضا الخمة» وفي هذا 
يقول لبيد بن ربيعة العامريّ مشبّهاً خِمَّة حمار الوحش بقِذح المَيْر الذي جعله 
القَدَاح خفيفا [منسرح]: 


- النبع قداحاً وأزلاماء فهو الماسخيّ والمزلّمء أي الباري والخالق (ومنهما اسما اللّه: 
الباري والخالقء وقد مسخ اليهود قردة وخنازير في القرآن). 

110 جاء في اللجاة 0ج7 ص۰328 ماذة قدح): «الشؤْخَط : ضرت من النْبع تتخذ منه 
القياس وهو من شجر جبال السراة. . . نباته نباث الأَززِ ضبان تسمو كثيرة من أصل 
واحد. . . واحدته شَوْخَطة. . وروی الأزهري عن المد أنه قال : التَبِعْ والشوحط والشزيان 
شحرة واحدة ولكنها تختلف أسماؤها بکرم منابتها. فما کان منها في قُلَةَ الحبل فهو 
انع وما كان في سَفْحه فهو الشزيان» وما كان في الحضيض فهو الشَؤْخَط). 

(12) هذا ما يستفاد من أبيات أبي ميمون النّضِر بن سلمة العجلن في وصف خيل (ابن فيبةء 
المعاني الكبير» ص 88) [السريع]: 
مث قِدَاح النَنِعمِمَائبِرَبِنَ ألْصَجَهُنَّ الطَبْحُ ْح الصَّرْعَيْنٍ 

.. الصَّرّعَانَ: غدوة وعشيّة وهما العَضران والبردان» والطبخ : هو الجناذ وهو التسخين». 

(13) ممّن أشار إلى ذلك الشاعر الجاهليّ أبو قيس بن رفاعة الواقفي (لسان العرب» ج2. 
ص 245». مادة حوج) [البسيط] : 
َمَنْ گان فِي نَفْسِهِ حَوْجَاءً يَظَلبُهًا يي فلي له ٠١‏ رَهُنُ بِإِضْحَارِ] 
ابي عَوْجَنَهُإنْكَانَكًا عوج كَمَايُِقَرْمُقِنْحَالنَبْعَةَالبَارِي 

(14) لسان العرب. ج13ء ص210 (مادّة سفن). وفي هذا المعنى»ء يورد (الصولي أدب 
الكتّاب» ج۰1 ص 111) قول أمير خراسان للعبّاسيّين عبد الله د بن طاهر الحُزاعيَ (ت 
0 ه) [البسيط] : 


قَذْ طَالْمَا قَدْيَرَوًا بالجُودٍ أَعظمّنَا يري ] لصّناع قِدَاحَ التَّبْع بالسّمَ 
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فَهْوَكَقِدْح الق أخنؤذة الصا ع ين عالقا 


ويذكر ابن قُتَيْبَةَ من خلال تتبّعه ما كر في الشعر أن من صفات القِدْح أن 
يكون صغير الرأس غليظ المؤخحرة» وأن يكون مدوّراً أملس؛ واستدل على الصفة 
الأولى ببيت الراعي التْمَيْرِيَ (ت 90 ه) في وصف قِدْح من قداح المَيْسِر 
[الطويل]: 
بدا عَانِداً صَعْلاً يَنُوعٌ بِصَدْرِوِ إلى القَّوْذٍ مِنْ ف المُفيض المُوَرّبِ!16) 


ويعلّق ابن قُتَيْبّة بان «الصَّمُْلُ: هو الصغير الرأس» ولذلك قيل للظَلِيم 
صَعْلٌء ولا يجوز أن يقال لعودٍ مُسْنَو من أوّله إلى آخره صَعْل. فهذا الدليل على 
صغر الرأس»» ويستدلٌ على غِلَظ بقيّة جسم القِدُّح ببيت للشاعر المخضرم 
الاج بن رُؤبة التميمين (ت 90 ه) يصف قَدْحاً [الرجز]: 
وَلَابِمَغعْلوب ولا مُوَضصَم وجرأو نبي ضُرُوسَ الع 


كما يستدلٌ على استدارة وملاسة قِداح المَيّسِر بقول الشاعر التميميّ 
المخضرم تميم بن أَبَىَ بن مقّبل (37 ق.ه- 70ه) في وصف فدح [الطويل]: 


5 ص و ے ابر سس كه عا هاب اس کا م سم ه كم ام 0 سر عر اه ص تر 


فقوله «دَوِيرٌَ» يدل على استدارة القِدْح لأنة إذا فل “عدار كما كدير 
المغزل. وإذا كان ا أو مثْلثاً ذا حروف لم يَسْتَدِرَء وفى قوله (مسَّه مس 
بيضة» دلالة على الملاسة والاستواء. 

وقد كانت القداح ذات قيمة دينيّة كبيرة عند العرب الغابرة حى إن 


م ان 


قُرَيْشَ خصّصت لصنعها حجرة قرب صنم (مُبَل) على بكر زمزم بجذاء 


(15) جاء في اللسان (ج3» ص 486. ناك ر الصانع القذح إذا أخفّه»» واستشهد 
ببيت لبيد هذا في وضت حمار الوحش. والْقَوّب: القشور› والتقويب: تقشير القذح 


)16( 0 یه امور 5 e‏ 0 
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الكغبة”15, وكان يفضّل أن تكون قديمة معتّقة» وكانت تحفظ لنفاستها في قِظع 
من أرقى أنواع القماش (الوَّشْي)» وهو ما يشير إليه الشاعر المخضرم تميم بن 
أَبََ بن مُقْبل مُشْبّهاً قذحه الفائز بِوَقْفٍ العاج المكنون والمضنون به ودخوله 
المَيْسِر معارضاً قداحاً عتيقة منحوتة من شجر الشَّوْحَط ترن حين يضرب بها 
لخفتها [البسيط]: 

وَعَاتِقٍ شَوْحَطٍ صم مَقَاطِعُهَا 


ل 
مسو من 


خِيَارٍ الوشي تَلُوِينَا 


سر وه لر م هم و Tag‏ 


E ان‎ EE E 


E E EEE E 


ل rE‏ ل ع © ٣‏ 2 © 3 7 


الْصَرَفْتٌ به جَذَلَانَ مُبْتَهِبَا كانه وف عاج ECE‏ كان 


وقداح المَيْير عددها عشرة» سبعة منها مُعلّمة ذات حظوظ» وثلاثة غفْل لا 
IR‏ 


2 2 القداح المُعَلّمَة : 


ع 


هي السبعة ذوات الل أ۶ ی أن كل منها يقابله ربح م لعدد 
تررس RS‏ الال ود ي 
کل شيء مقتطع مجدود» وشو ابضا ال . ولكل قِدَّح من القِداح 
المعلّمة حُرُورٌ في صدره بقدر حظوظه»ء فللأوّل حَرّ واحد في صدره» 
وللثاني حَرَّانَء وهكذا وصولاً إلى القِذْح السابع ويحمل سبعة زوز !22 
«وربّما كانت تلك العلامات بالتارء فتلك يقال لها القُرْمُ» الواحدة فُزْمة» وهي 


(18) كان أبو رافع مولى النبيَّ قبل غزوة بدر غلاماً للعبّاس بن عبد المظلب «وكان ينحت 
القداح في حجرة زمزم ؛ (طبقات ابن سعد» ج4» ص 73). ومعلوم أن حجرة زمزم هي 
بيت المعبود (هبّل) إله التسّؤ على ما سبقت الإشارة إليه. 

(19) ديوان تميم بن أب بن مقبل» ص231-230. 

وى 

(20) ابن قتيبة» غريب الحديث› ج1ء ص 287. 

(21) لسان لعرب» ج21 ص 209 (مادة أرب). 

(22) المحبر» ص334. 
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السْمَةُه70©. وهذه القداح المعلّمة هي : 


.1 


(23) 


(24) 


(25) 


(26) 


)27( 


(28) 


نه 2 
الفذ: وفيه حز واحد وله فرض واحد: له غنم نصيب واحد إن فاز وعليه 
: 5 )24( 
عرمه إن خاب . 
التؤآمُ: وفيه حرّانء وله فرضان: له عَلْم نَصِيبَيْن إن فاز وعليه غرمهما إن 
ا 
7 ويسمّى أيضاً الضريب ان وفيه ثلا تة حزوز» وله ثلاثة أنصباء غُنْماً 
الحلسٌ 2 وله أريعة انضياء غنما أو .حزما : 


النافس : ويسمى أيضا الثافز وله خمسة ا 


المُسْبلٌ: ويسمّى أيضاً المُضْفَح”26 وله سئّة أنصباء عنما أو غرما . 
EE‏ انها RE‏ رفوتي 777 ولد سيد E‏ نذا أن 
اين 


التذكرة الحمدونية, ج07 ص 327. وفي فى القّرمة» يقول الشاعر الجاهليٌ عمرو بن قَمَيْكَة 
الوائلي (الديوان» ص34) [الطويل]: 

بِأَنِيِيهم مَفُْرُومَةوَمَعَالِقٌ ‏ يَعُودُ بأَرْرَاقٍ العِيَالٍمَيِيحهًا 

«القَذٌ : الفزدء والجمع أفذاذ وفُذوذ. . وفي الحديث : هذه الآية الفَادْة أي المتفرّدة في 
معناها. والمَذ: الواحد. وقد فل الرجل عن أصحابه إذا شد عنهم» وبقي فرداً. والقَذ: 
الأول من قداح المَئِسِر؛ (لسان العربء ج3» ص502. مادّة فذذ). 

ابن قُتَيْبَة 8 والقداح» ص56. 

لسان العرب. ج2» ص516 (مادّة صفح). وقد ورد لفظ (المُصْمّح) في أبيات الصاحب 
ابن عبّاد في أسماء القداح وقد أثبتناها آنفا. 

«والمغْلّق: السوم العا في تقلت a‏ > سمي به لأنه يستَغلِقٌ ما يبقى من آخر 
المَئِسِر؛ (الفراهيدي» العين, مادّة غلق). ويُورد ابن سِيدّه (المُخكم > مادّة غلق) أن 
القِذح ال يسمّى أيضاً (المغلاق)ء وهو ما يرفضه الزَّبِيْدي (تاج العروس» مادّة 
غلق) «المَغْالِقٌ: من ُعوتٍ القداح التي يكونٌ لها الفؤرُء وليسّت المَغالق من أشمائهاء 
وهي التي تُعْلِقُ الخحطرء فتوجِبّه للقامر الفائزء كما يعْلَقْ الرهئ لمُسْتَجِقّه؛. 

يضرب به المثل في الحظ فيقال: «فَارٌ بالقذح المُعَلّى» (القلقشنديٰ» صبح الأعشى. 
ج1 ص 274). 
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وقد جاءت أقدم إشارة في الشعر الجاهلى إلى أسماء قداح المَيّسِر ذات 
الأنصباء عند عُروة بن الوّرْد العَبْسِيَ (ت 30 ق.ه) في قوله يمدح أبناء فاطمة 
بنت الخرشب العبسية [الطويل]: 
انث بال لىغ اول شورق وال الشاين 0 وَالعَوَءْ 
ادق ينهد ف ا وبالتافس المَعْلوم في الرأس وَالقَدَء2*1 

ولئن كانت أقدم إشارة إلى المَيّسِر في الشعر الجاهليٌ تعود إلى ما وصلنا 
من قصائد امُرئ القّيْس بن حجر الكنديّ (80-130 ق.ه) وعمرو بن فُمَيْكَة 
الوائلى (ت 85 ق. ه)ء فإِن الإشارات إلى المَيّْسِر أو إلى أحد أسماء القداح 
في الشعر العربن خلال الفترة الإسلاميّة» أكثر من أن تُحصى أو تعد. ومن ذلك 
ما نظمه الصاحب إسماعيل بن عبّاد خلال العصر العبّاسي في أسماء القداح 
الفائزة [الرجز]: 
إن الق ا اغ ي “لبد وَالحْصيؤاء وَالبرقسسيت 
اال لاصو لمصيب وَالمَط a‏ ال مر اليب 


ا 


2 اء ر م و : 0 7 E.‏ 4 )30( 
2 9 القداح العمل : 


أمّا الثلاثة الباقية من القداح العشرة""'؟» فهي القِداح العُفْل لا علامات 
عليها وليس لها فروض غرم ولا عَنْم «وإتّما تجعل بين ذوات الحظوظ لتجول 





(29) الراغب الأصفهانيَ» محاضرات الأدباء» ج2» ص 723. 

(30) القلقشندي» صبح الأعشى» ج1 ص275. وقد نظم الكثير من أدباء العربيّة لاحقاً 
أراجيز في أسماء القداح لأسباب تعليميّة أساساً. 

(31) يورد البعض أنها أربعة: المُصْدَر والسفيح والمَنِيح والوَغعْدء وهذه الزيادة فى عدد 
السهام العُفْل لا تغيّر قواعد اللّعبة في شيء؛ وهي في رأينا من باب تأكيد حياد مجيل 
القداح (الحُرَضّة) وضمان عدم ميله مع أي من الياسرين. ويذهب اللحياني حسب ابن 
منظور (لسان العرب» ج2. ص607 مادّة منح) إلى أنه كان يسمح للياسرين بإدخال ما 
يشاؤون من قِداح يؤثر بفوزها قَنُستعار تيمّناً بذلك» وهذا شطط منه بلااشكٌء وإلَا ما 
استقامت اللعبة أصلاً . 
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فيها فيُومّن من معرفة الضارِب بها فالغرض منها هو «أن تُتِقّل بها القداح 
اثّقاء التهمة”” ولكي «تكثر السهام على الذي يُجيلها فلا يجد إلى الميل مع 
أحد شتا وه 


- القذح الثامن: السفيح. 


- القذح العاشر : الوعد. 


ويجمل هذه القداح العمل قول الشاعر [مجزوء الرمل]: 


م ص سث د و عملم ع(35) 
وأاساهييهن وعطد وستفِيح و 


وتجدر الإشارة إلى أن ما عرضناه هنا إِنّما هو المشهور من أسماء القداح 
ل mG‏ وهو ما قد يشهد به 
قول الشاعر المخضرم النّمِر بنْ تَوْلْبِ يصف ابتياعه ناقة بغرض المَيْسِر ونَدَم 
بائعها حين رأى مقدار سمنها وأتها عشراءء وسبّه ما يفسّر عادة بأنهما قِْحَان في 
المَيسر [الكامل]: 


وَلَقَّذ شَهِدْتُ إِذَا القَدَاح تَوَحَدَتْ وو الل مَوْقِدَ نَارِهَا 


ت 0 ٤ه‏ أ 4 24 
مَل ذَاتٍ أَوْلِيَة أسَاوهُ ا وكان ليزن الملّح فَوْقَ شِمَارِهَا 
ت ر فير 004 عل مر 


E EEE MT EEE ى إ5 التضِينت وأضفقت‎ 
E ELLE 


(32) التذكرة الحمدونيةء ج7» ص327. 

(33) حسب توضيح اللّحياني الذي يورده ابن منظور (لسان العرب» ج2» ص486 مادّة 
سفح). 

(34) تفسير القُرطبيَ» ج6٠‏ ص59. وتتّفق كل المصادر على هذا الأمر» وقول القّرطبيَ هذا 
في تفسيره مجر د مثال. 

(35) الزمخشريء الكشاف» ج1» ص183. 

(36) ابن قُتَيْبَةَ المَئِسِر والقداح» ص118. 
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فيبدو أن «المربوع» و«العذار» في هذه الأبيات يِذْحانَ من ذوات الحظوظ 
غل ها يقول: انق فة مشيرا إلى أله يجيل .ها يقابلينا قاليات المشهورة: 
قبل أن يضيف أنه «ربّما سمّى الرجل قِدْحه منها [من ذوات الحظوظ] باسم ثان» 
فيكون له مع الاسم الذي هو عَلَّم اسم آخر كاللقب». 
الجدول رقم 1: قداح المَئِسِر وحُظوظها حسب المصادر 


القِدُح المد التؤأم الرقِيبُ الحِلْسٌ النافس المُسْبل لمعل السفيح المَنيح الوَغْد 


الحظ 1 2 3 4 5 6 7 0 0 0 


2 - الأنصباء وتقسيمها بحسب الحظوظ : 

كانت الجَزُور تُقسَم عن غاا ةا الورگان كل منهما 
جزءء والمّخذان كل منهما جزء» والعَججز جزءء والكاهِل جزءء والرُّورٌ جزءء 
والمَلْحَاء (ما بين السَّنَام إلى الذَّنَّب) جزءء والكَتِفّانَ وفيهما العَضَّدَان كلّ منهما 
جزء؛ كما تقسم «الطفاطف»2””" وخرَرٌ الرَّقَبة والسَّنَامِ والعنق والبطون على تلك 
الأجزاء بالسويّة» وتُجعل «الجُزارة» وهي الرأس والقوائم للجرّار'”. فإن فَضْل 


(37) ابن قُتَيْبَة المَيسِر والقداح» ص56» ص119. 

(38) سجلنا وجود اختلاف تفرد به الأصمعي الذي ينسب إليه «كتاب الميسر والقداح» الذي 
يبدو أنه مفقود (الفهرست. ص82)ء إذ أورد القُرطبيَّ في تفسيره (ج3» ص58) أن ابن 
عطيّة يخظؤه بقوله: «وأخطأ الأصمعى في قسمة الجَزور» فذكر أنها على قدر حظوظ 
السهام ثمانية وعشرون قسماً. وليس كذلك». كما خظأه أيضاً ابن فََيْبة الديئَوّريَ بقوله 
(المَيْير والقداح ص120): «وكان الأصمعي يزعم أن الناقة تُجَرّْأ على ثمانية وعشرين 
جزءاً. وذهب في ذلك إلى حظوظ القداح وهي ثمانية وعشرون. .. ولو كان الأمر على 
ما قال الأصمعي لم يكن هاهنا قامر ولا مقمورء ولا فوز ولا خيبة؛ لأنه إذا خرج لكل 
إمرئ قذح من هذه فأخذ حظ القذح أخذوا جميعاً تلك الأجزاء على ما اختار كل واحد 
منهم لنفسه. فما معنى إجالة القداح ؟ وأين الفوز والعُنْم ؟ ومن القامر والمقمور ؟». 
وسنرى في ما يلي من البحث أن (الأصمعي) كان بحقّ مخطئاً إن صح ما نسب إليه من 


ول 
(39) جاء في اللسان (ج9» ص221. مادّة طفف) «الطفيف: القليل» وهو أيضاً الخسيس 
الدون الحقير». 


(40) لسان العرب» ج24 ص135 (مادة جزر). 
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عَظْمّ لم يستقم أن يُقسّم عليها فذلك «الرَيم»» وهو أيضاً للجرّار”'“. وبهذاء فان 
عدد أنصباء الجَرُور مُسّاو لعدد حظوظ القداح المعلّمة» أي ثمانية وعشرون فرضاً 
(7 + 6 + 5 + 4 + 3 + 2 + 1= 28). 


2 _ أطراف اللعبة : 


أوردت المصادر أربعة أطراف في لعبة الْمَيْسِر هم : «الجرار» المتولى نحر 
الوق المتقطيطة للب وفالأبسنار» القاكمون للب :لخر ةة المدير للع 
و«الرقيب» المتولي مراقبة اللّعب وإعلان نتائجه. 


2 _ الجوّار : 

لم سند المصادر أي دور للجرّار ويسمّى أيضاً «الجازر»”“ عدا قيامه 
بنحر اجَرُورا المَيّسِر وتقسيمها إلى عشرة أجزاء بالسويّة مقابل أجرته المتمثلّة في 
«الجُزارة» وهي الرأس والقوائه”*. 


2 9 الأيئِسَار : 


غرف اللأعبون الداخلون في المَيْسِر باسم «الآيسارة» هذا هن الاش 
الغالب» وهم أيضاً «المُيَاسِرُون)”*/ واحدهم 'يَاسِر وَيَسَرٌ ويَسُورٌ””". ولم يَرِدْ 
في المصادر أي شرط يحدّد جنس الأبكار أو عمرهم» إلا أن المصادر لم تذكو 
مشاركة النساء والأطفال وتحدّثت عن الأيْسَار دائما بوصفهم رجالا بالغين 
قادرين ماليا على مجابهة تكاليف اللعب. وربما كان الشرط الوحيد لانعقاد اللعبة 


(41) لسان العرب» ج4» ص135 (مادّة جزر). وحول الرّيم يقول الشاعر الجاهليّ أبو شمر 
الحضرمىٌ (نقسه» ج12 ص 260 » ماذة ريم) [الطويل]: 
وَكُنْتَ كَعَظم الرّيم لَمْيَذْرٍ جَازِرٌ ‏ على أي بَذأيٰ مَفْسَم اللّخم يَجَعَل 
(42) لسان العرب. ج235 ص 300 (مادة س 
)43( تاريخ اليعقوبي. جآء صن 259. وهي عند التوحيدي (البصائر والذخائر. ج۰6 
ص190) : «الرآس والفرَاسِينٌ بأَوْظفِهَا والفزع والغعخب في بَرْمّة من لحمها وشحمها). 
(44) ابن دُريّدء جمهرة اللغة» مادّة (رسى). 
(45) لسان العرب. ج35 ص 299 (ماذة يسر). 
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هو أن لا يفوق غدة الأنسان شبعة لا ونون افر د ولاف أي على عدد 
القداح ذوات الأنصباءء يأخذ كل واحد منهم على فدر حاله ويساره واحتماله. 
فيأخذ أقدرهم المُعَلى ومن يليه في الاحتمال المشيل : ثم من يليه النافس وضلا 
إل القن اغا رذ كاى الا تان أقل من سبعة فإِنَ الحل هو ااا نالا مان اكت 


هة 5 0 )47( # ^ 75 
من قِدُّح «وكان له فوزها وعليه غرمها»'“ وهو «المتمّم) أي من قام 


د(التّة , و0450 وهو أمر محمود لن سيمع بانعقاد اللعب بأقل من سبععة رجال» 


فيُؤتى بالقداح كلها وقد عرّف كل رجل ما اختار من السبعة. 
2 2 الحرّضة : 


بعد أن يُعرّف كل مشارك قِدْحهء يقوم الأَيْسَار بدفع القداح إلى رجل يطلق 
تركس (49) 4 ا ° ل (S1 g2, CSOT ff‏ 5 

عليه ا a Ss‏ دالت يكون ا و«عدلا) 0 يشترط 

فيه أيضاء وهنا المفارقة التى سنحلل أبعادها لاحقاء أن يكون رجلا «أخس. . 


(46) المحبّرء ص334. 

(47) القلقشنديّ»؛ صبح الأعشى» ج1» ص274 . 

(48) وهو معنى قول التابعّة الذَْبَْانَِ (الديوان» ص102) [البسيط]: 
إني ننم أيِسَاريء وَأنْنحَُهُمْ منتى الأيَادِيء وَأكْسُو الجَمْئَة الما 
وقد كان التتميم في المَيْسِر من الصفات المحبوبة» فالمرأة كانت تطلب في زوجها أن 
يكون «عالي السناءء مصمّم المُضاء» عظيم نار» متمم اسار يقد ويبيدء ويبدىء 
ويعيك +4 ..» (أمالي القالى» ج1ء ص19). وحبًا في التتميم» سكت العرت اناا تكانا 
ومتمّماً (ابن دُريْدء الاشتقاق» ص342). 

(49) ابن درد الاشتقاق» ص133. والحُرّضّة هو الاسم الغالب» لكنه يسمّى أيضاً «حارض 
الربَابّة» و«المُقعقع؛ و«المُفِيض؛ (لسان العرب» ج8» ص 286 /ج13» ص128)ء 
و«المجيل» و«الضارب» و«الضريب» (تفسير القرطبي» ج3٠‏ ص 58) و«المدابر» (لسان 
العرب. ج8. ص286)ء تفرّد بذلك أبو عبيدة حسب إذ الغالب المعتبر أن المدابر هو 
المعاود قِماره بعد خسار. 

(50) يصف ابن حبيب البغداديّ (المحبّرء ص333) الحَُرّضّة بأنّه «رجل يتأله عندهم» لم 
يأكل لحماً قط بثمن». 

(51) جاء عند أبي عُبيّد بن سلام (غريب الحديث» ج3» ص 469) والفرّاء (معالم التنزيل› 
جل ص 193) أن المَيّاسِرِين كانوا يجعلون القداح «على يدي رَجُلٍ عذل عندهم يُجيلها 
لهم». وفي اللّسان (ج11» ص431. مادّة عدل): «العَذل: الذي لم تظهر منه ريبة». 





206 من المَيّسر الجاهليّ إلى الزكاة الإسلاميّة 


لم يأكل لحماً قط بشمن»” وهو «نذلٌ من الرجال لا يأكل لحماً بئمنء إِنْما 
يستطعمه)!33. وترجع المصادر أصل تسمية الحُرّضّة إلى «نذالة» و«خسّة» القائم 
بهذه الوظيفة إذ سمي حُرّضَةء لأنه لا خير عنده»* ٠‏ وهذا تبرير أقلَّ ما يقال 
فيه أنه لا يفسّر شيئاً. 

كما تقصر المصادر دور الحَرّضّة على قيامه بإجالة القداح بين الميّاسرين 
وهو مُحَوّل الوجه عنها جائياً على ركبتيه وحوله الأيْسَار في شكل حلقة'”27, 
فيأخذ القداح بيمينه ليدخلها في الربابّة التي توضع فيها القداح» وينكز القداح 
بشماله» «فإذا نشز منها قِدْح استله فلم ينظر إليه حتّى يدفعه إلى الرقيب» فينظر 
لمن هوء فيدفعه لصاحبه. فيأخذ من أجزاء الجزور على نصيبه منها»؟“ . إلا أنه 
بدا لنا أنْ دور الحرّضّة ربّما يتجاوز هذا العمل الرتيب» وأنْه رئما كانت لوظيفته 
أبعاد مغيبة لم إليها المصادر ومرتبطة بلفظ الحرّضة ذاته» وهو ما سنحاول 
استكشافه في عنصر لاحق من البحث. 


5 57 
و 0 


يذ ۾ 


2 9الر 


عقيف المصادر على أن الرقيب «رجل يقعد خلف الحَرّضّة برتبئ 


(52) هذا ما تتّفق عليه جميع المصادر (مثلاً: تاريخ اليعقوبي» ج1» ص259؛ صبح 
الأعشى» ج1. ص274؛ المحبّرء ص 334). 

(53) التذكرة الحمدونية. E‏ ص 329. 

(54) ابن دُريْدء جمهرة اللفة؛ مادّة (حرض). وسيتبيّن لاحقاً أن لتأكيد المصادر على هذا 
الأمر أهميّة بالغة في بيان الدور السياسي للحرّضّة. 

(55) الشوكاني» فتح القدير» ج1» ص .221‏ 

(56( تاریخ اليعقوبي › جا ص 260. 

(57) «الرقيب» أو «رقيب القداح)ء هذا هو الاسم الغالب. ويسمّى أيضاً: «المُتَاقِل». يقول 
الشاعر الجاهليّ أبو طمحان القيني يصف حُمُراً وحشيّة (الجْبُوريَء قصائد جاهليّة 
نأدرة» ص 216) [الطويل]: 
وَألْصَمْسَ بالأكُمَالٍ مځرو لَصُوقٌ المَيِبح بالأريب المُنَاقِلٍ 
تَفَائَيِنَ ينإنفادووكألة رَقِيبُ قتاح مُشْمِحغَيْرٌ ناكل 


مَمَنَحْت بَدْأَنَهَارَقِيباًجَانِجَا وَالئَارٌتَلْمَعٌرَبَهَهُ بِأْوَارِهَا 
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للأيسار فيما يخرج من القداح فيخبرهم به ويعتمدون على قوله فيه» ٠‏ مشيرة 
إلى أن من وظائفه الأساسيّة «حفظ القداح»” والتثبّت منها قبل مناولتها الحُرّضَة 
الربايّة» لينظر لمن هي فيعلن اسم صاحبها ويدفعها إليه حتّى يأخذ على قدر 
حظها من أجزاء الججزورء فإن كان القِدْح عَمْلاً ردّه إلى الحُرّضّة ليعيده في الربابة 
فاخا :به" «جَلْجل) . 

وعلى غرار الحُرّضَةء كانت المصادر شحيحة في ما يتعلّق بوظيفة الرقيب 
في المَيْسِر وصامتة في كل ما يتعلّق بالجوانب الاجتماعيّة والدينيّة لوظيفته» وهو 
النقص الذي سنحاول سذه بالرجوع إلى شتات المعلومات المتفرقة في ثنايا 
الشعر الجاهليّ حول هذه الوظيفة التي نعتقد أهمّيتها في المسشرة وبالبحث غير 
المباشر فى تلافيف اللّغة التى نرى أنّها لا بدّ احتفظت بشذرات قد تزيل بعضا 
2 - اللوازم (قداح + ربابة + مجول + سُلفة) : 


ككل لعبة؛ يستلزم المَيْير عدّة للّعب ومتمّمات (إكسسوارات) لضمان 
منافسة شريفة. وتتمثّل العدّة في القداح التي مرّ تعريفها والتي يجيلها الحُرّضّة في 
«الربَابَة؛» وهي خريطة أي قطعة من الجلد شبيهة بالكنانة تجمع فيها القداح ولا 
يتسع مدخلها لخروج أكثر من قح واحد في كل مرّة. كما يستلزم المَيّسِر لضمان 
نزاهة الحُرّضَةء علاوة عن تألهه» عدم نظره إلى القداح التي يجيلهاء فتُعصب 


= كما يسمّى أيضاً «رابيء الضُرباء». يقول أبو ذُوَيْبٍ الهُذَلِيَ يذكر حُمراً وحشيّة [الكامل]: 
فَوَرَدْنَ وَالعَيُوقُ مَفْعَد رابئ ال صرباءِ تلف النَجم لا يَمَثَلَّمُ 
اي ا ایا ن الي (الدموانه ی 65 يست کاک فج د 
صلح كاذب [مدید]: ۰ 
EE‏ المكلاق E EEE‏ سَغي تحب كاذب شِيَمْة 
أحدذالأزلام. م فتيمة EE‏ الات الحم 

(58) ابن قُتَيْبّة» المَيسر والقداح» ص133. 

(59) انظر مثلاً: لسان العرب» ج1» ص548 (مادّة ضرب). 
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عيناه لهذا الغرض بقطعة ا وزيادة في التحوّطء. يشترط في الحُرّضَة 
الالتحاف بثوب «شديد البياض» د م الول يغظي كل بدنه ويخرج منه 
رأسه"“ حى لا يرى القداح البثّة» وأن يعصب يده اليمنى بقطعة من جراب 
هي «السَلْفَة؛ وذلك «لعلّا يجد مس يدح يكون له في صاحبه هوى 
فیخرجه». 


2 - طريقة اللعب وأطوار اللْىة”“ : 


أفارت المضافر إل أن ال ان السيغة كانوا لمرن خول الح ةة عد 
تزيّيه بالمجوّل وتغطية يده اليمنى بالسَلْمَة» دائرين به في شكل حلقة“؟». ويُخرج 


(60) ابن بيب الميسر والقداح» ص125. 

(61) تاريخ اليعقوبي. ج1. ص260؛ وانظر أيضاً: تفسير القرطبي» ج3» ص58؛ وكذلك: 
التذكرة الحمدونية › چ ص 29 3. 

(62) المحبرء » م.م.س. ص 334. 

(63) اعتمدنا في فهم طريقة ة اللعب على مقارنة ومراجعة وتشذيب ما أوردته عدّة مصادرء 
وخاصّة: المحبّر لابن حبيب» وصبح الأعشى للقلقشندي» وتاريخ اليعقوبي. وتفسير 
القرطبي ؛ والكشاف e‏ ا a‏ او ولسان العرب لابن 00 


الحا ا ا عند ا تلك المصادر 5 اا داح الم (نتيجة 
التصحيف خاضة: يغدو المَّنِيح مثلاً عند الزمخشري منيفاً) وأنصبائها (للفذ نصيبان 
وللتوأم مثله عند الزمخشري مثلا) › وهو ما استلزم عمل مقارنات عديدة بين المصادر 
لتصحيح بعضها عن يعض . 

(64) يذكّر هذا بالظواف (أو الدَّوّار) حول كَعْبَّة مَكة (وغيرها من كَعْبَات العرب)ء كما يذكّر 
عدد الياسرين بالرقم سبعة المقدّس وهو نفس عدد القداح ذوات الأنصباء في المَيْسِر 
وهو أيضاً عدد مرّات الظواف حول الكعْبّة وعدد أيّام موسم الحجَ وعدد الجمرات. ولا 
مندوحة هنا من الإشارة إلى قدسيّة الرقم سبعة في جميع الثقافات الغابرة (عدد 
الكواكب» عدد نجوم المْرَيّاء عدد السماوات» عدد الأرضين»› عدد المعادنء عدد أيّام 
لأسي عدد منازل القَمَّر= 4 × 7ء عدد أسابيع مدّة الحمل- أربعين أسبوعاً = 40 × 
7 وفى في القّرآن ذكر لسبع سماوات وسبع بع سنابل وسبع بقرات وسبع سنين للقحط وسبع 
يال للرّيح الصّرْصَر التي أهلكت عاد. . . كما كانت دواهي الدهر عند عرب الجاهلية 
غاا فقد حاء ذ في المثل (الميداني» مجمع الأمثال. ج22 ص 373): «وَاجِدَةٌ جَاءةت 


مِنَ السيّع المعر». 
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الظول والخلظ واا 7 0 500 اخاصّة كذ ساعد د ة على اف 
عليها عن طريق الجس بأصابعهء ثم د e‏ ست يتثبّت أيضاً من الربَابة ومتانتها قبل أن يقسّم 
ذوات الأنصباء من القداح على المُيَاسِرين بحسب ما يختار کل منهم. فإذا كان 
الأيْسَار سبعة واختار كل منهم قِدْحاًء فقد «توخدوا القداح». و«التوخد» هو أن 
يأخذ كل ياسر قِدْحاً واحداً بحيث يكون عدد الياسرين مساوياً لعدد القداح ذوات 
الحظوظ» وهو ما أشار إليه الشاعر المخضرم الثّمِر بن تَوْلّب [الكامل]: 
وَلقل شهذت إِذَا القِدَاح تَوَخَدَتٌ وَشَهِدَتَ ل اللْيْلِ مَؤْ EEE‏ ا 
وبعد أن يأخذ كل مياسر قِدْحه المختار» يسلمه إلى الرقيب ليتثبّت من 
جميع القداح ومن أصحابها قبل أن يدفعها مع القداح العمل والربابة إلى الحَرَّضَة 
الجائى. .على ركبتيه ٠‏ وهو 'محول الوجه ومعصوب العيدين فى خالة استعداد 
لبدء الإجالة. 


وحين يأمر الرقيب الحُرّضّة بقوله ١جَلْجَل6770.‏ تبدأ اللّعبة. وحينها يأخذ 
الحَرَضة الربَابّة بيمينه ويدخل القداح العشرة إليها بشماله من تحت (المخوّل) 
(الثوب الأبيض)» ثم يُخَضخِضها في «الربًابة» مرتين او تاا لاط عا 
ببعض. فإذا ما تمت e‏ ينكز الحُرّضّة فذحا من القداح بيده اليسرى». 
فإذا نهد (خرج وبان) تناوله دون أن ينظر إليه حتى يدفعه إلى الرقيب الذي يتثيّت 
و9 أ.فإن كان هن السسحة ذوات اللخطوط وفعه إلى صاحيه قاقلا ل 9 


(65) ابن قُتَيْبَة» المَيسر والقداح» ص 118. ولا يكون تتميم إذا توخدت القداح وهو أن يكون 
عدد الأَيْسَار على عدد القّداح فيأخذ كلّ واحد 00 إلا أن أبا منصور الجواليقيّ 
(شرح أدب الكاتب» ص 660) يضيف معنى آخر للتوخد: «نَوَحَدَتْ فيه قولان أي أخذ 
كل واحد قِذحاً واحداً لغلاء الحم وقيل توخدت أي توخد بها رجلان لم يشاركهما 
0 

(66) تفسير القُرطب» ج3٠‏ ص58؛ وانظر أيضاً : الشوكانيَء فتح القديرء ج1ء ص221. 

(67) ابن قُتَيْبَة المسر والقداح › 1 ويستشهد ببيت للشاعر الجاهلى اوس بن حَجَّر 
يشبّه خيلا تُدفع للغارة بقداح لم لين [الطويل]: 
فَجَلْجَلَهَا طَوْرَينِ ثم أجَالَّهًا كما أَرْسِلّث مَحَُسُوبَةٌ لَمْ ثُقَوّم 

(68) التذكرة الحمدونتة. ج7 ص 29 3. 
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فاعتزل)»). فيقوم ليأخذ من أجزاء الجزور على قذر نصيب قذحه منهاء ويتواصل 
اللعب بنفس النّسّق. أمّا إذا كان القِدْح الخارج أحد الثلاثة الأغفال؛ فإِنّ الرقيب 
يردّه إلى الحُرّضّة صائحاً به: «أعِذ الجَلْجَلَة والإفاضة». فيرجع الحُرّضّة القِدْح إلى 

فإن كان الذي خرج أَوّلاً من الربَابة القذح المد وله قفي واجة» لخن 
صاحبه عضرا من أعشار الجزور» وسيم من أ واعتزل العو الذين يواصلون 
الضرب بباقي القّداح على الأجزاء التسعة الأخر. فإن خرج التؤأم بعدهاء أخذ 
صاحبه جزآین › وضربوا بباقي القداح على الثمانية الأجزاء الأخر. فإن خرج 
المُقلق بعذها آخل صضاحيةه قضييه وهو التنبعة الاخ اء الى فيك وخر جرا وفقا 
ووقع غرم ثمن الجّزور على من خابت سهامهم وهم أربعة: أصحاب الرقيب 
والجلس والنافس والمُسْبل. وبما أن لهذه القداح الخائبة ثمانية عشر سهماء فإنّه 
يتم تقسيم ثمن الجزور على ثمانية عشر جزءاء» ويغرّم كل واحد من الخاسرين 
ثَمَنَ مثل الذي كان نصيبه من الحم لو فاز قِذْحه. 

أمّا إذا خرج الل أوّل القداح» فإِنْ صاحبه يأخذ سبعة أجزاء الجّزورء 
للت يحتاج أن ينحر إو جَرُوراً أخرى» أنه إلا يزال من بين قداحهم 
المُسْبِلُ وله ستّة أنصباء ولم يَبْقَ من اللّحم إلا ثلاثة أجزاء؟. 


(69) تفرد ابن به (الميسر والقداح › ص 144) بالقول: «فإن فضلت حصص السهام على 
أعشار الجَرُورء كأن خرج في أوّل الإفاضة المُعَلَى ثم خرج بعده المُسْبل. وحظ المُعَلَى 
سبعة وحظ المُسْبل ستة فهذه ثلاثة عشر نصيباء ؛ الخد ات الى سيفة فن الأعثبار 
9 صاحب ا ا ا له 0 الذين لم نش HD‏ 0 ثلاثة ا 


الإشارة م فإ روس د فرع 2000 تمن اسار 
يستحقّها الفائز مع تغريمهم ثمن الجزورء من شأنه إخراج المَيْسِر من إطاره المخصوص 
بالتقامر على الإبل ليغدو قِمَاراً محضاً على المال (بمعناه النقدي من حيث إِلّه ثمن 
الوبل). وهو ما لا يستقيم مع الروح العامّة للمَبْير على ما سيتضح لاحقاً إذ هو قيار 
مخصوص بالإبل لا غير. كما أنّه لا يستقيم أيضاً مع الاقتصاد البدائي الرعوي غير 
النقدي عند القبائل العربية في الفترة الجاهلية السحيقة التي يعود إليها المسوق: 
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فإن نحروا الجَرُور الثانية وضربوا عليها القداح فخرج المُسْبلء أخذ صاحبه 
سنّة أجزاء السجزور الأخرى: الثلاثة الباقية من الجَّزور الأولى وثلاثة من الجَزور 
الثانية» ولزمه العُرم في الجّزور الأولى ولم يلزمه في الثانية شيء لأن قِذْحه قد 
فاز. وبما أنه بقي من الجّزور الثانية سبعة أجزاءء فإنه يُضرّب عليها بقداح مَنْ 
بقي. فإن خرج النافس» أخذ صاحبه خمسة أجزاء ولم يُغرّم من ثمن الجَزور 
الثانية شيئاً لأنَّ قِدْحه قد فازء ولزمه الحرم من الأولى. 

وبما أنّه بقي جزءان من اللّحم وفيما بقي من القِداح: الحِلْسٌ وله أربعة 
حظوظء فإنّ استكمال اللّعب يحتاج إلى تحر جَرُور أخرى تضاف أجزاؤها 
العشرة إلى الأجزاء الأربعة الباقية من الجُزور السابقة. فإن نحروا ازور الثالثة 
وفاز الحِلْسٌء أخذ صاحبه أربعة أجزاء: جزأين من الجَرُور اوا 
الجَرُور الثالثة» ولم يغرم هه الجروو. العالقة شا لان فدج فاي وتبقق ثمانبة 
أجزاء من الجَزور الثالثة» فيضرب بباقي القداح عليها حتى تخرج القداح وفقا 
لأجزاء الجَرُورء وبذلك تستكمل اللعبة باستنفاد كلّ أجزاء الحَطار707. 

ويتبيّن من هذا المشهد (السيناريو) المستنتج من وصف الإخباريّين» أن أقل 
ما ينر من بل في سبيل الدور الواحد هو جزور واحدة» وذلك في صورة موافقة 
أجزاء اللّحم ا القداح الفائزة من الدور الأوّل. أمّا إذا قَصرّت أجزاء الحم 
عن بعض القداح» فإنّه يُحتاج إلى دور ثانٍ ونحر جَرُور ثانية لاستكمال اللعب. 
فإن وافقت أجزاء الحم المتبقيّة من الجَرُور الأولى وما أضيف إليها من الجَرُور 
الثانية حظوظ القداح الفائزة في الدور الثاني» انتهى اللّعب. أمّا إذا لم توافقهاء 
فإنّه يتمّ الالتجاء إلى دور ثالث ونحر جَرُور ثالثة لاستكمال بقيّة القداح التي لم 
شرح ا قائن ها ر لعنة ی ا 
واحدة (إذا ما تم الفوز بالأنصبة العشرة من الدور الأوّل)» وثلاثة جُجزّر على 
الأكثر (أي ثلاثون نصيباً من اللّحم إذا ما تحتّم المرور إلى دور ثانٍ ثم ثالثِ). 
مع بقاء جزأين من الحم في هذه الحالة الأخيرة لا تصرف إلى أيّ من اللاعبين. 

إلا أن المصادر تشير إلى وجود ثلاث حالات أخرى يرفع فيها الحَطَارء 
وهي : «التثنية» و«الرَدَافة» و«ضرب القداح على الإبل الصّحاح). 


(70) انظر مثلاً : تاريخ اليعقوبي» ج1ء ص261-260. 


212 من المَيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


2 _ التثنية : 

تشير المصادر إلى أن لكلّ من فاز في الدور الأوّل أن يعيد قِدْحه ليلعب به 
في الدور الثاني على خحطار جديد» شرط أن يوافق اللاعبون الآخرون على ذلك 
بالإجماع. وتسمّى هذه العمليّة «التنّدية؛ وهي أمر محمود» ويسمّى القائم بها 
«المُتَئّي)717. وفي هذه الحالةء فإنّهِ يتم اعتبار الدور الجديد بمثابة دور أوّل مما 
يرفع قيمة الخَطار إذ يغدو حينها محتوياً على أكثر من عشرة أجزاء» وهو ما 
يجعل ارتفاع عدد الجُرّر الواجب نحرها لاستكمال فروض القداح كلها إلى أكثر 
من ثلاثة» احتمالاً وازداً: 


2 98 الرّدَافة : 


أمّا الحالة الثانية الموجبة رفع ا فهي دخول لاعب جديد بعد خروج 
أحد الفائزين في الدور الأوّل» ويسمّى الللاعب الجديد "الرّدَاف» أو 
«الرَدِيف70". وفي هذه الحالة يُعتَبر الدور الجديد بمثابة دور أوّلء إلا أن 
الخَطار يغدو شاملاً ما تبقّى من أجزاء الجزور غير المستنفدة في الدور السابق 
يضاف إليها ما سينحر عند دخول الرديف حتى يغدو الخطار انا لعشرة أجزاء 


من اللحم أو أكثر. 


(71) تعدّدت الإشارات إلى التثنية ومدح المُتَنيء ومن ذلك قول الشاعر المخضرم سُحَيْم عبد 
بني الحَسْححاس (الديوان» ص 45) [المتقارب] : 
قَقَذأغفِرٌالئًاب داك العيي لي حى أحَاولَهِئْهَاسِتانًا 
بمَنْئىالأيَادِي لِمَنْيَعْعَفِي ,وََأرْمَعُ نَارِي إِدذَا مَااس ْكَضَاقًا 

(72) جاء في اللّسان (ج9» ص114ء مادّة ردف) «الردّاف: الذي يجيء بقِذْحه بعدما اقتسموا 
الججزور فلا يردونه خائباً. ولكن يجعلون له حظأ فيما صار لهم من أنصبائهم. وفي 
القاموس: الرديف: الذي يجيء بقذحه بعد فوز أحد الأئْسَار أو الاثنين منهم فيسألهم أن 
وا قذحه في قداحهم» وكير ابن حمدون (التذكرة الجحمدونية, ج7“ ص330) 
أيضاً إلى نفس الأمر مستشهداً بقول الشاعر الجاهليّ المُرَفْش الأكبر البكريّ (ت 72 
ق.ه) [الطويل]: 


3 م2 اهم ؟ “u‏ ع عي اه بت عو و 0 م . و ب 2# امو ٠‏ 
جَدِيرُونَ أن لا يَحْبِسُوا مُجتَدِيهُمْ للخم أن لا مَبْيِرُوا قِدْحَ رَادِفٍ 
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2 35 القع على 0 1 : 


' 1 2 5" 
اضرب القداح على الإبل اشا “7 وتتمقل في أن يجعل نر مکان كل 
غشر من أعشار الجَرُور بعيرا كاملا») بحيث يساهم صاحب الفذ ببعير وصاحب 


التؤأم ببعيريْن» وهكذا إلى صاحب المُعَلّى ويساهم بسبعة740. 


كما يدخل فى هذه الحالة الثالثة ما تفرد 00 الإشارة إليه من 
بحيث يساهم ما حي اا ب و و التؤأم اة أو وهكذا إلى 
صاحب الكل ويساهم بأربعة عشر بعير ا 


e‏ هذاء 0 اريم -0 إلى علد كبير من الإبل قد يصل 


استحالتها إذ رها شهت لها أحد شعراء الذاوة فى الخضر القريب 3 
من الفترة الجاهلية وهو النابعْة الشبائة6 وذلك فى قوله [مجزوء الرمل]: 


نذا قاض ا ا اا ا 


6-5 2 َه 55 (76( 


طَارَهِئْهُمْ كل جر رق بخميس أو عَسشِير 


(73) تابع ابن حمدون البغداديّ قول ابن فة الديئوّريَ في هذا الأمر كما في كل ما يتعلّق 
بِالمَيْسِر (التذكرة الحمدونية» ج7» ص327 وما بعدها). وبما أن ابن حمدون مجرّد 
ناقل» > فان لا يمكن اعتباره مصدراً أوَليَاً في هذا الخصوص. 

(74) يقول ابن قُتَيْبَة (المَِسِر والقداح» ص 123): «وربّما ضربوا بالقداح على الإبل وجعلوا 
مكان الغشر من أعشار الجَرُور بعيراًء فکان لصاحب الف بعير ولصاحب التؤأم بعيران» 
وكان عليه غرم ذلكء وكذلك إلى المُعَلّى. . 

(75) يقول ابن قتيبة (المَيسر والقداح» ص127): 0 إن أرادوا أن يضربوا على أكثر من 
هذا العدد جعلوا مكان العُشر من أعشار الجَزور بعيرين» ومكان عشرين أربعة» ومكان 
ثلاثة الأعشار ستة» فإن زادوا على ذلك فعلى هذا السبيل». 

(76) ديوان نابغة بني شيبان» ص 78. 
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62 أك- اء لعب المئسر : 
و : 6 


لم يصف لنا أي من الإخباريّين الأجواء التي كانت تحف بالمَيْسِر. إلا أنه 
يمكن من خلال ما وصلنا من شعر فترتي الجاهليّة والخضرمة استشفاف بعض 
الصور المُجتزأة لتلك الأجواء التي سنحاول في مكان آخر تركيبها وترتيبها 
وإضافة ما نراه مكمّلاً لها ممّا لم يذكر في الشعر وأشارت إليه مصادر أخرى. 
وأوّل ما نشير إليه هو المُناداة على الأيْسّار» فقد ورد في الشعر الجاهلى ما يفيد 
بوجود مُنَادٍ لم يَُّرْ إلى هويّته أكان من المُيَاسِرِين أو من رجال الدين المتولين 
أمر المَّيّسِر حيث أشارت الأبيات التي عثرنا عليها إلى النداء بصيغة المبنيّ 
للمجهول””. فقد عثرنا على أبيات للشّاعر الجاهلي بشّر بن أبي خازم الْأَسْدِيّ 
يصف ثلاثاً سَلَبْنَ قلبّه حُسْنَ عزائه: حبيبته رملة وعشيقته الخمر وديدنه المَبْسِرء 
مكنيّاً عن المَيْسِر بالقداح المنادى عليها والتي يشبه صوتها نِعَاء العذارى الحِسّان 
[الطويل]: 


2 ۾ 0 


سے ° م ۶ - 0 و2 چ 2 
عشت وَقَذْ أفيِي طريفِي وَنَالِدِي ‏ قهيل ثلاث بينهن أضرع 
GA LEE EL‏ شاب الختر ]از عو 


وَحبٌ القِدَاح لا يَرَالُمُتاوِيا لج ا» وَإِنْ گات بِلَيْل تَقَعْمَه 


(77) وجدنا أيضاً في اللّسان (ج4» ص303 مادّة ذخر) بيتين لشاعر مجهول يصف فيه 
النداء إلى المَيّسِر حين الجَدّب [الوافر]: 
إا تَلَعَاتُ بَظْنٍ الخشرج أُمفْسَتْ جَدِيبَاتٍ المَسَارح وَالْمَرَاح 
تَهَادَىالرّيحإِنْعِرَمُنَ ثُهْبَاء | وَنُودِيَ في المَجَالِسٍ بالقِدَاح 
التلعات: جمع تلعة» وهي الأرض الغليظة. الحشرج: موضع. والإذخر: نبات إذا جفت 
انش 
كما وجدنا نفس الإشارة في ما يروى عن سعيد بن جْبَيْر (البَخَارِيَء الأدب المفردء 
ص 431): «حذثني ابن عبّاس أنه كان يقال: أين أيسار الجَرُور؟ فيجتمع العشرة فيشترون 
الجَرُور. . .٠.‏ وفي ما أخرجه «ابن المنذر عن محمّد بن كعب القرظي في المَئِسِر قال: 
كانوا يشترون الجَرُور فيجعلونها أجزاء ثم يأخذون القداح فيلقونها وينادى : يا ياسر 
الجَرُورء يا ياسر الجَرُور!» (السيوطيّ؛ الدرٌ المنثور› ج23 ص170). 
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نِعَاءُ الحِسَانٍ المُرْشِفَاتٍ انها جَاؤِرُ مِنْ بَيْن الحُدُورٍ كَطظلغ(8 
وإشارة ثانية للشاعر الجاهلى كَعْبٍ بن سعد العّتَويَّ (ت 5 ق.ه) فى 
معرض رثاء أخيه [الطويل]: 
فاي ارىئ غائزئم في رتك إناعن انت ليون أنافها حمر 
إا الشؤلٌ أَمْسَتُْ وَهْيَ حُدُبٌ ظَهُورُهَا ‏ عِجَافاً وَلَمْ يُسْمَعْ لِمَخْل لَهَاهَدْرٌ 
تی گان يَعْلُو اللّخْم نيئا وَلَحْمّهُ رَخِيصٌُ بِكَلَيْهإِدًا نُنْرَلُالقِذْرُ 
كير رماو الشار يُفشى فاو . إذا نوي ايار واختضر الجر 
كما عثرنا فى شعر البداوة للفترة الأمويّة على الأبيات التى قالها النابعّة 
السَيبَانِيٌ والتي سبق لنا الاستشهاد بها آنفاً» وهي [مجزوء الرمل]: 
ى يآ انتحار التخزو؟ 
_ فاع عاش ل امه 08 5ه صما )80( 
طارٌ مهنهم كل خرق بخميس أو عشيسر 
ولنترك هنا مسألة أنه كان من بين وسائل المناداة للإيسار إشعال النيران مع 
هبوط اللِّيل في ساحة الحئ» إذ سنفصّل القول فيها لاحقاء ولنْشِرْ إلى عمليّة 
شراء الجَزُور من قبل الياسرين مع مغالاتهم فيها» إذ يشهد الشعر الجاهليٌ على 
أن المغالاة في أثمان النوق المكرّسة للمَيْسر كانت عنصراً هاما من عناصر اللعبة 
ومَذعاة للفخر وبالتالي لمدح الشعراء حيث يقول الشاعر الأمويّ البدويّ شبيب 
ابن البرصاء (القريب جدًا من الفترة الجاهليّة حيث يُقال أن النبن همّ بأن يتزوّج 
أمّه) ذاكراً مغالاته في ثمن تلك النوق عند شرائها وعدم الاكتراث بها بعد نحرها 
وطبخها في إشارة إلى تفريقها على المحتاجين [الطويل]: 


رع هاي اع do‏ 2ه 0 E Rd‏ یو 0# م و وو 


4 


ني لأغلِي اللّخْمَ نَيْمَا وَإِنّيِي ‏ لَمِمَّنْيهِينُ اللَّحُمَوَهْوَنَضِِجٌ 


(78) ديوان بشر بن أبي خازم الأسْدِيَ ص 65. 
(79) أمالى اليزيديّ» ص23. 
)80( ديوان نابغة بنى شيبان» ص 78. 
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إذَا المُرْضِعٌ العَوْجَاء باللَيْل عَزَّمَا 


إِذّا ما إبْتَعَى الأضْيّافُ مَنْ يَبْذْلُ القِرَى 


من المَيّسِر الجاهليَ إلى الزكاة الإسلاميّة 


5 ا مون در 5 
على ثذيهًا ذو وَرْعَتَيِنِ لهوج 
و 


ا TT‏ 81 
قَرّث ل فقلات الشتاء دو ١‏ 


كما يشير الشاعر سّلامة بن جَنْدَل السّعدي (ت 23 ق.ه) أيضاً إلى أنَّ من 
صفات قومه المغالاة في النوق المكرّسة للمَبّسِر والتي توزع لحومها على الجيران 


وال لتنا تلن قن ا 
ار ا OE‏ 


هم Io‏ 2 2 0# 0 00 7 
قد سعد الجَارٌ وَالضَيّفٌ الغْرِيبٌ بتا 


مه ع م 2 ر و 3-9 م 
وفى مبياركها بزل المصَاعيب 


7 ىجا .22 o‏ ت )82( 
وَالسايئلون» وَنَعْلِى مَيسِر النيب 


:0 و ع سا اع ود #2 
كما يشير الشاعر المخضرم الابَيرد بن المعذر الرياحي إلى أن أخاه بريدا 
كان يغالي في أثمان الجزور شتاء بغرض الإيسار ثم يهين لحومها بعد طبخها 


بتوزيعها على المعوزين [الطويل]: 
فاي امرئ غَادَرْئُمْ فى و 
إا الشؤلُ أَمْسَتْ وَهْيَ حَُذْبٌ ظَهُورُهَا 


كير رماو الثاز يغشكى فناؤه 


ذا هي أَفْسَتُ لون آقَاقِهَا حمر 
عججافاً وَلَّمْ يُسْمَعْ لِمَحْلٍ لَهَاهَدْرُ 
إِذًا ووي الأيِسَارٌ وَاحتُضِرَ الجَرْرٌ 
رَخِيِصٌ بِكمَّيْهِإِدًا تَنْزِلُ القِذْرٌ 


کاک رو و 2 مل : 83(6) 
حجر a‏ ® سن E st so E‏ 


ويبدو أن عادة المُغالاة فى أثمان الجَرُور قد تواصلت إلى بدايات العصر 





الأمويّ على الأقل. وهو دليل على تواصل لعب الميسر إلى حدود تلك الفترة» 
الشتاء وبمغالاته في أثمانها قبل نحرها في المَيّسِر وتفريق لحومها على 
المحتاجين [البسيط]: 


لا تَجَعَلِييِي كَأَفْوَامعَلِمْيِهِمُ ‏ لَمْيَظْلِمُوالَبَةَيَؤْماً وَلَا وَتَجَا 
210 منتهى الطلب. م3 ص 381. 


(82) المفضليات. ص 120. 


امير لعبة: قواعدها ولوازمها وتقنياتها 217 


إلى افلا انل تعنمو تينا وا تعش بان ]ةذ غا 
2 و 7 ال س ا و 2 وه ل هد لوو وك لع ده ع )84( 
إني لقاتل جوع القؤم قد عَلِموا إذا السماءً كست افاقها رَهجا 

وهو نفس ما نجده أيضاً في نفس الفترة عند الشاعر الشَّمَرْدَك بن شرِيْك 
التميمن [آت 80 ه] فى معرض رثائه لأخيه فى قوله [الطويل] : 
EES LES‏ 
ريص نَضِيج الحم يُغْلِي بسيو إا يَرََتْعِنْدَ الصلاء تا“ 

وبعد انتهاء عملية شراء الجَزُورء يتم نحرها على الأنصاب التي تنضح 
بدمائها مع ما يصاحب ذلك من اجتماع أهل الح في جر احتفالن صاخب قد 
تُستخدم فيه الأهازيج على أنغام الظبول والمزامير قبل أن يبدأ لعب المَيْسِر أمام 
كل المتفرّجين من أهل الحيّ الذين قد يكون من بينهم شاعر أو أكثر قد يقوم 
بإنشاد بعض القصائد احتفاء بالمناسية وتشجيعا للمتبارين المنتشين بالخمر ودفعهم 
إلى المُغالاة فى الرهان؟“. . 


وكانت اللعبة تبدأ باختيار كل متبار لقِدْح من القداح ذوات الحظوظ يتسلمه 
من رقيب الْمَيسِرء ویتکلم مع قِذّْحه يناجيه ويوصيه بالفوز وعدم الخيبة» كما أنه 
يقوم بتنظيفه بِالتّفْل عليه ومسحه بثيابه””*©» قبل أن يعيده إلى الرقيب الذي يسلّم 
كل القداح إلى الحرّضة ليودعها الربابة. وقد احتفظ لنا الشعر الجاهليّ بصورة 
هذا المشهد في قول طَمَيْل بن كَعْبٍ العَنَويَ (ت 13 ق.ه) [الطويل]: 


وأامسفر ار اودكا دا الى نالع كران مدقت 


(84) الأشباه والنظائر» ج 1. ص 45. 

(85) منتهى الطلب. م3. ص356. 

(86) يشير الشعر الجاهلي إلى أن شرب الخمر كان أحد العناصر الأساسيّة فى المَيْسِرء 
وتن الا قن حا إلى انات كل فلك" الإشارات» رحبي أن انان قد قرت بيذ 
الأمرين في الآيات المحرّمة للمَبْير» للقول بالعلاقة القويّة بينهما . 

(87) يورد اللسان (ج1ء ص145 مادّة كفأ) وصف دُريْد بن الصِمَّة الجُشْمي قِدْحه بأنّه 
كفيء أي «متغير اللون من كثرة ما مسح وعض [الوافر]: 
ارين قتاح الع فرع كَفِيءاللوْنِيِنْ مس وَضْرْسِء 


من المَيّسِر الجاهليّ إلى الزكاة الإسلاميّة 


وحين يبدأ الحُرّضّة بخْضَخضّة القداح» تتعالى أصوات المُيّاسِرِين كل يزجر 
تِدُحه حتّى يخرج فائزاًء فقد «كان الأيْسَار يقفون عند المُفيضء فيتكلّم كلّ واحد 


منهمء كأنه يخاطب قِدْحه فيأمره بالفوز ويزجره من أن يخيب» 


)89( وفى 00 


المعنى يقول الشاعر المخضرم لبيد بن ربيعة العامريّ يمدح قومه [الطويل]: 


بَنْو عَامِرٍ مِنْ خير حي عَلِمْتَهُ علمتهم 
لَهُم مَجْلِسٌ لا يُخْصَرُونَ عَنِ النَدَى 
وَبِيضٌ عَلَّى الثيرَان فِي كل شَنْوَةٍ 


ر لوط الأغداة رورا واا 
ولا يَرْدَهِيهِمٌ جَهْل مَنْ گان جَامِلا 
سَرَاةَ العِشَاءٍ يَرْجُرُون المَسا © 


5 5 1 و e‏ 5 
كما يقول تميم بن أَبَيَ بن مقبل مفتخرا بزجره القداح [الطويل]: 


ص 


وار يها قَبْل ثم ضَحَائِهًا 


ويقول الشاعر الجاهلي عَوْف بن عطية بن 


ف م الفاح د ا ا 


بشبابه اللوي حین کان يز جر القداح شتاء عند هبوب رباج الشمال الباردة كناية 


عن لعبه المَيسر [الكامل]: 


3 5-4 


@ ر 


فلَقَد رَجَرْتٌ القِدْم إِدْ هَبَّتْ صَباً 


في الزاهِمَاتٍ وَفِي الحُمُولٍ وَفِي التي 


وعن أجواء المزايدة على ال يقول الشاعر المخضرم درید ر 


وَجَعْ يقرت في المَجَالِس عُرَدِي 
5 تَفْذِفُ بالحَظَار المشكن 


2 


أَبِقَتْ سَنَاماً كَالعَرِيٌ المُججسَيا2” 
بن الصمّة 


الجشميّ (ت 8 ه) يصف دفعه قلخا آضيا إلى الحرّضّة وهو قذدح مشدود 
الحم امه وعليه علامات التضريس كناية عن شذة التَوْقَ الول فوزه حٌى إنه 


كان يعض بالأضراس [الوافر]: 


(88) ديوان طفل المَتوىء ص70. 


(89) البغداديء خزانة الأدب. ج4 الشاهد 803. 


)90( ديوان لبيد › ص 142. 


(91) ديوان تميم ابن أب بن مقبل» ص110. 


(92) ديوان الأصمعتات.» ص53. 
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وَأضْمَّرٌ يِن قِدَاحِ النَّبْعِ صلب بِومِعَلَمَانِمِنْ عَقِبٍ وَضَرْسِ 
دَفَعْتٌ إلى المُفِيض إا إِسْتَقَلُوا عَلَى الرَّكَبَاتِ مَظَلَّعَ كل سمس 
فَإِنَ أك ا تَوّدّى وَإِنْ اا اني E:‏ يكس 0 
ومعنى أكدى هو أخفقء. وهو من المجاز إذ المعنى الأصليّ هو: منع 
خيره» وأربى: ربح» واستقلوًا: رحلوا. أمّا الرَّكَبَاتَء فقد استغلق علينا فهمها إذ 
لم يذكر الشاعر من الذين استقلوًا إن كان المقصود بالرّكّبات ما يُركب عليه كما 
تشير إلى ذلك القواميس. حتّى أنجدنا حديث نبوي جاء فيه : «إنّما تَهْلَْكُونَ إِذَا تم 
يعرف لِذِي الشيب شيبئةء وَإِذَا صِرْثمْ تَمْشُونَ الرَكبَاتٍ كَأنكُمْ يَعَاتِيبُ حَجَلٍ لآ 
تَعْرِفُونَ مَعْرُوفاً ولا تنْكرُونَ منْكراً). وتهس الزمخشري هذا الحديث بقوله: 
«الركبَة: المرّة من الركوب وجمعها رَكْبَاتٌ. اليعاقيب: جمع يعقوب وهو ذكر 
الحخل . .. والمعنى: تمشون راكبين رؤوسكم. أي هائمين سادرين تسترسلون 
فيما لا ينبغى من غير رجوع إلى فكر ولا صدور عن رويّة» كأنكم فى تسرّعكم 
إليه وتطايركم نحوه يعاقيب» وهى موصوفة بسرعة الظيران»“. 
ومن هنا ي: ين أن دريّد بن الصمّة قد وصف حالة اجار ن دري 
في الميسز بأنهم ركنوك رؤوسهم لا يلوون على شيء من فرط التق إلى اللعب 
ا انجذاب”” مما ينسيهم معاطفهم التي يَتَّزِرُونَ بها فتقع على 
ا را بها ١‏ بل ولا متهم لذ كات 0 معطا أو تحافية 


ل 


(93) ديوان درد بن الصِمّةء ص117. 

)94( الزمخشري» الفائق › ج2 ص 81. 

(95) وقد شبّه الشاعر الجاهليّ هذبة بن الحُشرم ضناه فى الحبّ بما يعانيه المقمور فى 
امير 2 الطلب» 0 را ا 
ّت yy‏ تيع فتاح لمي يَحِدْمُئَئَمَبَا 


وهو نفس المعنى تقريباً عند الشاعر المخضرم الحادرة الذبيان (ت 5 ه) في قوله 
يصف توقه إلى الحبيبة (ديوان الحادرة» ص81-80) [الكامل]: 
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86 ع 


nr,‏ 9« 2 و رم ا ا ل ا طن ر و 5 برق 3 سا هه 
3 2 2 6 6 ماص 5 ٠‏ > ه 7 ر 007 4 


فإذا ما فاز أحد المتبارين» تعالت صرخات الفرح والتباهي من المتفرّجين 
المنتظرين نصيبهم من الحم وتسمّيهم المصادر «الأغرّان)””"»2 مما يسهم في 
إضرام المنافسة وزيادة الحَطار إلى حين انتهاء اللعبة. وعندها يقوم كل فائز بتوزيع 
نصيبه من الحم على أهل الحيّ من المحتاجين الّذين يقومون بشواء أو طبخ ما 
نَابَهُمْ منه في قدور انتصبت أمام كل خيمة أو في ساحة الح حيث يأكلون في 
جو من الصخب والأهازيج فيما تعلو الحَيئَّ سحابةٌ كثيفة من ذخان النيران وأَبْخْرَة 
امور مع رائحة القُتار”*. .. وهذا تقريباً ما يصفه الشاعر الأمرية الكميت بن 
زيد الأسدي في قوله يمدح قومه [الوافر]: 
Im‏ تيان لواحي LT‏ 


۰ 


اكش تت وا ي واف ولف ااا 
وَعَدَا العَوَادِي عَنْ زِيَارَيَهَا الا تلاقفس ت اعليىة ل 
وَرَحَافُمٌ يوْمَ الدَوَار كما يَرْجوَالمَقَامِرٌ نيل الحخضل 

)96( ديوان تميم بن أبي بن مقبل» ص 76. ويصف الشاعر المخضرم المَرّار المَفُعَسي سرعة 
اشتعال را شيبا بتهافت المياسر (المتخب) على اللعب في الحييرد (ديوان اللصوص › 
م2 ص 223) [البسيط] : 
لا رای الت قد عات تة بعد اللاو تى أخلت ال 
تيمم VER‏ اولس E‏ سَيْرَ الْمُنَځس لما أُعْلِي الخَظرٌ 

(97) جاء في اللّسان (ج13. ص281. مادّة عرن): «ورجل عَرِنٌّ: يلزم الياسر حتى يَطعَم 
من الجَرُور). ويشير العلامة ابن عاشور (التحرير والتنوير»› ج22 ص 283) إلى أن امن 
يحضر المَئسِر من غير المتياسرين يسمّون الأغرّان» وهم يحضرون طمعا في اللحم». 

(98) يقول الشاعر الجاهلي يشر بن أبي خازم الأَسْدِيَ في معرض مدح قومه (الديوانء 
ص 110) [الوافر]: 
أبى لِبَفِي حُرَيمَةأَنَفِيهِمْ ‏ قَرِيمَالمَجِدوَالحَسَبٌ النَضَارٌ 
01 ت 2 . 5 ل ر ت .2 2 
هُعْفَضصَلْوابِجِلاتٍ كرام مَعَدَاحَيْثْمَاخَلواوَسَاروا 
فى الوّفَاة إذًا قتا ا ال ا 
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غ0 7 الت عدا | وات EE:‏ م ENF‏ ضرائلك SEE‏ 
E. 7‏ و ر م 2 ا ف 
كان + ا او : 3 يوم لوَاصيفها جَوَابيَ مُتْرَعِينا 
lS lG E‏ تفكةانانة د سينا 


” آي ع هم 28 7 ر o‏ 2 > ,)99( 


وقد كانت العرب تذمٌ المُيّاسِرِين الذين لا يفرّقون الحم المقمور على 
المحاويج بسرعةء وهو ما يُفهم من أبيات الشاعر الجاهليّ عَوْف بن عطيّة بن 
الخَرَّع التيمي في معرض افتخار [الكامل]: 
قله فَلْقَدْ رَجَرْثٌ القِلْحَ إِدْهَبَتْ صَبَا حَرْقَاءَتَفْذِفُ بِالحَظَارِالمَسْنَدٍ 


فِي الرَاهِقَاتِ وَفِي الحُمُولٍ وَفِي التي أَبْقَتْ سَنَاماً گالعَري المُجسَدٍ 


عه 6 كت ل 2 يمجع م هم 0 + (100) 
ENTE E‏ ل انظ سم نيئا كمَاهوَّمَاوُهُ شرق العدِ 


ويشير أبو منصور الثعالبي إلى أن «من عادة العرب في باديتها إذا نجر بعير 
لجماعة الحي يقتسمونه أن يقلعوا شجرا كثيراً ويُوضّم بعضه على بعض ويُعِضَى 
الحم ويُوضع عليه» ثم يُلقى لحمه عن عراقه ويُقطع على الوَضّم هبر للقشم» 
وجج نار فإذا سقط جمرها اشتوى من شاء من الحيّ شواءة بعد أخرى على 
جمر الثّار لا يمع أحدٌ من ذلك»'*'. 


2 2 التوقيت : 


أجمعت المصادر على أنه كان يُضرب بالمَيّسِر أوقات الشدّة زمن الشتاء 


(99) ديوان الكَمَيِتء ص432. البَّعْثان: الدّخان. الهّبّوات: الغبرة والقحط. الضّرائك: 
الضّعافء الواحد ضَرِيك. تعترينا: تطلب ما عندنا. الجوابي: الجياض» واحدتها 
جابية. مترع : : ممتلى. السدرفة: قطع السّنام. الأنافح: : جمع إِنْفَحَة وهو الجَذْي. 
الملبئين : الظابخين اللباً. الهُلّاك: الضعفاء. 

(100) الأصمعيات» ص 53. 

(101) لسان العرب» ج12ء ص640 (مادّة وضم): «الوضم: كل شيء يوضع عليه اللحم من 
خشب أو بارية يوقى به من الأرض . . وجمعه: أوضام». 
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والبرد» وهو ما تسنده إشارات كثيرة عند الشعراء «الجاهليين» و«المخَضْرمين». 
منهم عَبيد بن الأبرص (ت 25 ق.ه) في قوله [الكامل]: 


يام فؤيي حير فوم سَوقَقٍ لِمَعَصّب وَلِبَائِس وَلِعَانِي 

وَلِيِعْم أئِسَارٌ الجَرُورٍ إِذَا زَمَتْ ‏ ريح الشَّنَاءٍ وَمَألَف الجي ن02 
وهو ما يشير إليه أيضاً الشاعر المخضرم شَدّاد بن عُقبة الجَهّنىَ في مدح 

فوم [البسيط]: 

والتعاميي إا قث يدرقِهاا أ م المَصِيل فَلَمْ تَغطف بِإِدْرَارٍ 

وَالمَاسِرِينَ إِذَا مَاشََرَةّ جَمَدَتْ ‏ فَلَهمْيُحَسٌ بتار E‏ 


وقول الشاعر الجاهلي عُمَيْر بن الجَعْد الخُزاعيّ [الكامل] : 
ا هَل تَدْرِِنَ أن رب صاب فقَارَقْتٌ يَوْمَ (ححشَاشَ) غَيْرٍ ضَعِيفٍ 


ا و م ع وا 5 0 ه م م8 N‏ 
يَسَرِء CN O EE ORE REED ER a‏ 


وقول أعشى قيس (ت 7 ه) ذاكراً لعبه المَيْسر TS‏ 
E‏ (النيب) حين يتشوّق الناس إلى دخان الطبخ تشوّقهم 


Ln VG NT 
داح عا ا ب » إِذَا گان ي سره غَرَامَا‎ 2 || 1 ٠ 23 


بنا في التشكاء يهالو على كل فالخ اف 


(102) ديوان عبيد بن الأبرص» ص 149. 

(103) التوحيدي» البصائر والذخائرء ج2. ص247. 

(104) لسان العرب. ج9» ص257 (مادّة علف). ويشرح ابن منظور البيتين فيقول: يوم 
شاش يومٌ كان بينهم وبين هُذيل قتلتهم فيه هذيل وما سَلِم إلا عُمَير بن الجعدء 
وآمَيم: ترخيم أمَيمة» وقوله يَسَرْ أي ياسِرّء والعُلفوف: الجافي من الرجال والنساء». 

(105) ديوان الأعشى» ص 249. 
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وقول لبيد بن ربيعة العامريّ (مُخضرم» ت 41 ه) في رثاء أخيه أَرْبَد [الكامل] : 
ار اا ر اة متاح اياف ومارى اه 


م e‏ : س س ص ب م قاو و 07 55 71 5 32 2 


N 


كما يقول الشاعر المخضرم أشهّب بن رمَيْلة التميمن (ت 86 ه) وقد عمّر 


[الوافر] : 
دك < e‏ اق E‏ ل عو ي ى #0 58 ها و 9 ري ف ا« ع را 107(2( 
وكم فد فاتيِي بطل شجاع وياسر شتوَةٍ سمح هضو 

وه ايشا مقال غتثرة ون شاداد الْعَبسيّ (ت نحو 22 ق.ه) في وصف 
رجل سريع إلى ضرب القداح شتاءء وشِرَيبٌ حَمْرِ يعطي غاية ما يطلبه التجار أي 
باغة الخمن [الكامل ] : 


و* ص ع ا A‏ مداه وام «ض فل f 7 AT‏ < (108 
رَبِذِيَدَاءُ بالةداح إِذَا شَنَا ماك غَايَاتٍِ التّجَإر م0٠‏ 


(106) ديوان لبيدء ص 95. أبو الحرّاز: كنية أَرْيّد. يوم مقامة: يوم اجتماع الناس في مجلس. 
واختار اليوم المقمر e‏ اا ا 

(107) ابن الأعراين» فرحة الأديب» ص139. 

(108) ديوان عنترة» ص82. وتعليقاً على بيت عنترة الأخير» يقول الزوزني (شرح المعلقات 
السبع» ص149) إِنّ الشاعر يقصد رجلاً «سريع اليد خفيفها في إجالة القداح في المَئِسِر 
في برد الشتاء. وخص الشتاء لأنهم يكثرون المَيْسر فيه لتفرغهم له». وتهمّنا هنا إشارة 
الزوزني إلى تفرغ الجاهليين لل متظورا إليه بوصفه لعا ولهواء أي أنْ هؤلاء كان 
لهم وقت فراغ كبير في فصل الشتاءء ممًّا يذكّر من باب المقارنة بما يقوله الأناس 
مارشال سالينز - الذي استشهد به أيضاً بيار كلاستر لإسناد طروحاته- حول وجود 
«وقت فراغ كبير» لا يمكن للأوروبيَ استساغته لدى قبائل (البوشمن كونغ) في صحاري 
أستراليا وإشارته إلى أن «الكسل والتوجه نحو اللعب لتزجية الوقت اختيار ثقافي» لديهم 
ماداموا قادرين على تلبية حاجاتهم الحيويّة بأدنى مجهود ممكن. ولنا هنا أن نشير إلى أن 
هذا الاختيار الحضاريّ الذي لم يشذ فيه العرب القدامى عن بقيّة الشعوب البدائيّة 
يهدف فيما يهدف إلى منع أي تراكم للخيرات المادّية وحصول فائض قد يستغله البعض 
لبسط سلطته السياسيّة على الجماعة» وهو ما سنرى عدّة أمثلة عنه لدى العرب الغابرة. = 
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وزهير بن أبى سلمى (ت 13 ق.ه) [الكامل]: 
ا ار ى ق ما 3 1 و مد و فى : a ١١‏ اء و | ين 


وقول الأخطل يمدح بني عَبّس [الوافر]: 
وَنِعُمَ الحَيُ فِي اللَّرْبَاتٍعَبْسٌ إا اال لځ أَرْجَمَهالنَبُورْ 
مَسَامِيحٌ الشَنَاءٍإِذًا إِجرَمَدَثْ وَعَرَثْ عند مَقْسمهًا الجرو ٠1‏ 


وقال الشاعر المحْضرم نَهْسّل بن حَريّ بن ضمرة الدارمي يرثي أخاه مالك 
المفول ات 45 ها ويصفه أله كان هن الأثتار عند يرد القحاء [الؤافر]: 
زف أعى الشتخيون اياي هاج علخ ا ايى 
سے ص 13 


فُلاانشى اي نا تمش خيا .و انى اة ال اى 


قوارُنابتارًا في اء وَأيْسَارٌ الهَرِيَةٍ والىشراق ٠‏ 


وهو نفس المعنى الذي قَصَدَنْه الشاعرة الجاهليّة أمّ مَعْدَّان الشَّيْبانيَّة ترثي 
١ 10-5‏ لك 1 ا ع د E‏ از شوةا 
ا ت لے .يال او )ا PEE CE‏ 
OT E‏ و 2 eS a a‏ 


Cf. Sahiins (Marshall): "La premiêre sociéttê d’abondance", in: Les temps modernes, = 
Octobre 1968. 


(109) ديوان زهير بن أبى سلمی» ص204. 

(110) ديوان الأخطل. ص 185. «اجَرَهَدّت الأرض: لم يوجد فيها نبت ولا مرعى» (لسان 
العرب» ج3» ص120., مادّة جرهد). 

(111) منتهى الطلب. م8. ص 15. و«الهَرِيَةُ: الوقت الذي يشتدّ فيه البرْدُه (الفراهيديَ» كتاب 
العين» مادة هرا). 

(112) المرزبان» أشعار النساء» ص 68. 


َير لعبة: قواعدها ولوازمها وتقنياتها 225 


إلا أن المصادر التي أمكننا الاظلاع عليها لا توّضح الفترة التي يُلعب فيها 
المَيْسِر بكل دقّة عدا إشارات متفرّقة بأنها قد تكون في شَهْرَيْ جمادى على غرار 
ما يشير إليه الشاعر المخضرم دُريْد بن الصِمّة الجُشْمىَ واصفاً تقرّب زوجات 
الأَبْرَام البخلاء من زوجته طمعاً في ما عندها من لحم [الوافر]: 
إِذَا عِقَبُالمُدُورٍ عُدِدْنَ مالأ تحب خلائِل الأَبْرَام عرسي 
وَمَدْعَلِمَ المَرَاضِعٌ ففِي مجمَاتَى لدا السْتَعْجَلْنَ عَنْ حر يهس 
بائي لا أبيكُبعيرلخم» وأنتاأ بالأرايل قبل فيي“ 
وكذلك الشاعر المُخضرم سَاعِدَّة بن العَخلان الهُذَلَِ [الوافر]: 
ألايَا عَيِنُ بي وَإسْتَجِئٌي شُؤونَ الرّأسٍ جل بني حَبِيِبٍ 
مَطَاعِيمٌ إِذًا فحت جُجمَادَى وَمَسَاحُوالمَعَايظٍ بالجُجنُوب*1"ا 
وكذلك الشاعر المخضرم أبو خِرّاش الهُذَلِيَ يرثي كريماً يدعى زُهيراً متذكراً 
كرمه على الفقراء في جمادى عند القحط وإخلاف النجوم [الوافر]: 
وا 1 قصب الاح رلوك امي ري واتينيي: 
أبَى يَسْيَائَهُ قري ليه فيه ةة إا إزَدَالجَلُْوهُ 
14) 


اك حك ق ا ا و ق اع اس مم a‏ اس ااه وير و ا gr‏ 
ود مته إدا ل جمادى وعا قب نوءّها حصّر شديد 








وقد سبق للباحث فيكتور سّحاب أن أشار إلى أن المصادر فسّرت لفظة 
«جُمادى» بمعنى شهر البَرْدء ورجح أن يكون هذا التفسير موضوعاً خلال الفترة 
ال اللححقة ف اوا هان تد الما ف لادان عن عمل لذن 
«الشتاء في الخ الت ا دا ت إلا أن ابا غلك المرزوق 
يقول بشأن شهرَيْ جُمادى الأولى والثانية أن العرب «يَدْعُون هذين الشهرين 


(113) ديوان درَيْد بن الصمّةء» ص116. 

(114) ديوان الهُذَلِيِينَء القسم الثالث» ص111. 
(115) نفسهء القسم الثالث» ص162. 

(0) سخاب» إيلاف قَرَيْش» ص330. 
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مَلْحَانَ وشَّيْبَانَ لبياض الأرض بالصقيع والجليد. .. فهذان شهرا الشتاء» فشَّيْبَان 
ن الغنب:وملكان من الملكة وهو لاف وهو ما فيك بن فنك أن 
«جُمادى» المقصود في الشعر الجاهليّ كان شهراً شتويّاء وهو ما تدلّ عليه 
الأبيات السابقة وغيرها كثير فى الشعر الجاهلئ بل وحتّى الإسلامئ خلال الفترة 
ا 0ه ١ ١ ١‏ 

إلا ننا نوافق سخاب في ملاحظته بأنْ تسمية شهر «جُمادى» قد يكون 
مصدرها الجذر «جمد» الذي يتضمن معنى القحط والجفاف وانحباس 
المطر”"" وهو ما لا يتعارض مع وجود برد شديد في هذا الشهرء بل إِنَنا 
نجده يتّفق تمام الاتقاق مع مبدأ المَيْسِر ذاته من حيث إنّه لا يُلعب إلا في أوقات 
الجَّذب والقّخط. وبهذا فإنَ المقصود بججمادى في الشعر الجاهلي لم يكن شهراً 
بعينه» بل فصل الشتاء كلّهء ف «عن العَّنَويَ الأعرابئٰ» وعن غيره» أنه قال: 
جُمادى عند العرب الشتاء كل)". ١‏ 

أمًا مسألة لت ال فيبدو آنه كان يقام مع 
بدايات الليل إذ يذكر الأصمعي أن «الأَنِسَار إِنَما يتياسرون بالعشيّات» ويستشهد 
للف ت ال وت و 
وَلقَدْ شَهِدْتٌ إِذَا القِدَاحُ تَوَحَدَ وشهذث عِنْدَ اللّيْل 0 


وهو تلن بها رة افا الخنْسَاء في قولها [الوافر]: 


(117) المرزوقيء الأزمنة والأمكنة» ج1. ص129. ويستشهد المرزوقيّ على ذلك بقول 
العرب: «مات الجُنْدب» وقرب الأشيبء أي الثلج». 

(118) :من ذلك ما يقؤله الأخطل (شرح ديوان الأخطل. ص224) مثلاً في مدح الوليد بن يزيد 
[الطويل] : 
ضَرُوبٌ عَرَافِيبٍ المَطي انما بُبَاري مجمَادَى إِدْ شنا وَيُخَايلُة 

(119) تتعدّد أسماء الجّذب في العربيّة» ومنها: القخطء الجَذب. الجارود» الحسُّوس. 
المَخلء الإشئات, المُقَّرّشَةء الكخلء النّحُوطء القَحُوطء المَجْرَةء الضّبعء أمّ 

(120) المرزوقيء الأزمنة والأمكنة»ء ج1ء ص124. 

(121) ابن قُتيْبَة» المَئِسِر والقداح. ص109. 


امير لعبة: قواعدها ولوازمها وتقنياتها 227 


بكرتي لو الشنس صخرا وَاذكرّة لكل غروب فس 
وقد ذهب بعض النقاد إلى تضمّن هذا البيت «إشارة حسنة إلى وقت 
الغارة» ووقت المَيْير وإطعام الضف: 2 
كما يذكر الشاعر الجاهلئ طرّقَة بن العبد أيضاً أن لعب المَيْسِر كان يتم 
بالأصائل [السريع]: 
وَجَامِلء حو تيبي رَجرُ المُعَلّى أَصُلاء وَالسَفِيخ0240 
وهو ما يذكره أيضاً الشاعر الجاهليّ سان بن أبي حارثة المرّي (ت 33 
ق.ه) في قوله [البسيط]: 


وَهَدْمَسَرْتٌ إا مَاالَوْلٌَ رَوّحَهَا بَرْدُالمَشِي بِشَمَان وَصرَادٍ 


عر شاع عم ل a o‏ عن 1 ي ت ر ماس جم يو دسم 125( 
نمت أظَعَمْتٌُ زَادِي غَيْرَ مُدَّخِرِ أَهْلَ المَحَلَةِ من جار وَمِنْ جاو 


(122) ديوان الخنساء. ص 68. 

(123) المظفر العلويّ» نضرة الإغريض» ص34. 

(124) ديوان طرفة بن العبدء ص16. يقول إِنْ زجرٌ القِدْح المُعَلى والقدح السَّفِيحَ في العشيّات 
هو ما أنقص عدد نياقه. 

(125) المفضّليات. ص350. إلا أننا نجد كثرة من الشعر الجاهلىّ تورد «الضحى» كوقت 
محبّذ للإيسارء وهو ما يحيل على لفظ «الأضحية» الشامل لكل ما أهل به للآلهة عند 
الضحى. ولعلّ هذا ما أراده ابن مقبل (الديوان» ص191) في قوله يصف نحره نوقاً 
ضرب عليها بقداح المَيْسِر [الكامل]: 
وَلَقَدْ عَدَوْتُ عَلَى الجَرُورٍ بِفِئْيَةٍ ‏ كُرَمَاءَ خضرَة لخمهاء أَزْوَالٍ 
فَعَدَوْتُ أَمُجِنُهَاتَمَامَضَحَائِهَا ‏ بأحَذ صاب فَوْرَةٍ وجِمصَالٍ 
وقوله أيضاً ضربه بالقدح المَنيح على نوق ضُحَى (الديوان» ص 110) [الطويل]: 
وأَرْجُرٌ فِيهَا قَبْلَ تَمٌ ضَحَائِها مَيِيح القِدَاح والصريعٌ المُجَبَرًا 
وقوله أيضاً (الديوان» ص 261) [الطويل]: 
ولف إن ا ل ا لفوضع آلاتِ يِن الطلح ازع 
وتُؤْبَنُ مِنْ نص الهَرَاجر والضخى بِمَدْحَيْنٍ فَارَا مِنْ قَِدَاح المَقَعْقِع 
وقول النابغة الجعدي (الديوان» ص157) [منسرح]: 


و 


أغجِلهًا أَنُدُحِي الضَّحَاءَ حى وَهْيَ تُتاصِ يوي وَوَافِبَالسلم 
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2 - أهداف اللعبة : 


حصرت المصادر أهداف المَيْسِر في أمرين اثنين: اجتماعئ موضوعي يتعلّق 
بالجماعة» ونفسي ذاتي يتعلّق بالياسرين. إلا أنه بدا لنا أن لير أهدافاً أخرى 
لم تَشِرْ إليها المصادر من قبيل وجود بُعد تعبّدي كان السبب الرئيس للتّحريم 
الإسلامي. وبهذاء فإِنْ الحديث عن أهداف المَيْير سيكون مؤجّلاً إلى حين تناول 
أهدافه الاجتماعيّة المُتَمَفْصِلة مع أغراض دينيّة يبدو أنْها عميقة المغزى والدلالةء 
وهو ما سنحاول تتبّع تجلياته في الممارسة والاعتقاد قبل تناول ما تراءى أنه 
أهداف سياسيّة سنحاول أيضا تجليتها في تمفصلها مع ما هو دين عقديّ من جهة 
أولىء ومع ما هو نفسيٌ- ثقافي (العنف) من جهة ثانية. 


الفصل الرابع 


نقد المصادر: أطراف مغيّبية وثغراتإجرائيّة 


نظراً للتّعتيم الشديد الذي مُورِسَ على مسألة المَيْسِر في العهود الإسلاميّة, 
فإ الفهم السويّ للمسألة من أجل الخروج بصورة كاملة وشاملة وأمينة عن 
دوافعه وأجوائه ومراميه يقتضي تجلية العُموض المحيط بثلاث مسائل رأينا أن 
المصادر غيّبتها خدمة لأغراض أيديولوجيّة سبق لنا الإشارة إلى بعضهاء وهي 
الجانب الدينيّ المغيّب لوظائف الرقيب والحَرّضة والجرّارء والجوانب التقنيّة 
الإجرائيّة التي لم نُشِرْ إليها المصادر أو مرّت عليها مرور الكرام لسبب أو آخرء 
لكن المنطق السوي يفترض وجودها فيه بوصفه لعبة» وهي المتعلقة بكيفية اختيار 
الميّاسرين لقداحهم» وكيفيّة توزيع ما غنموه من لحم الجَرور المنحورة على 
المحتاجين. وأخيراً الدور الحقيقئ لطرفين أساسيّين مغيّبين: هما العُفاة الفقراء 
والالهة. 


1 - الجوانب المُغْيّبة من وظائف الجرّار والحُرّضّة والرقيب 


1 - الحرّضة 


كان الحُرّضّة المتولي إجالة القداح في المَيْسِر يتزياً بول أبيض وتُعصب 

عيناه بعصابة مانعة للرّؤية كما تعصب يده بالسُلْقُة كي لا يد مَس القداح حين 
ف 4 )1( 

إخراجها من الربابة فيحابي ياسراً على آخر . وتذكر هذه الصورة بما هو شائع 


(1) هذه هي الصورة المجمع عليها من قبل المصادرء لكن يبدو أن الحْرَضَةَ لم يكن = 
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في عدّة ثقافات حول «الحظ الأعمى». فقد صوّر الرومان مثلاً آلهة المَدَر والحظ 
ف 6 على صورة امرأة جميلة شبه عارية معصوبة العينين وهي تورع 
قطعاً نقدئة يمنا وشمالاً . فالخرّضّة بهذا المعتى آداة اء للحظ الأعمي أو 
هو بالأحرى أداة محايدة في يد الآلهة المانحة للحظ. بل إن العمى ربّما كان 
صفة مندوبة في الحُرّضّة على وجه الحقيقة لا المجازء فقد قيل مثلاً في سياق 
تفسير المثل المتعلّق بالمَيْسِر «حَنّ قِدْحْ ليس مها“ أنه «قيل في بَنِي الحَنَّان وهم 
بطن من بَلْحَارِث أن جدّهم ألقى قِدْحاً في قداح قوم يضربون بِالمَيْسِرء وكان 
يضرب لهم رجل أعمى فلمًا وقع قِدْحه في يده قال: حنّ قدح ليس منهاء فلقب 
الحنّان لذلك)20. 

وما دام الحُرّضّة أداة في يد الآلهةء فإِنْ من نافلة القول أنه كان على علاقة 
خاصّة بها. فالآلهة هي ما يكيب الحُرّضَةً مكانته» ويجعله أهلاً لوظيفته وقد 
كانت تتطلّب بلا شك» ككل وظيفة دينيّة» شروطاً خاصّة في صاحبها. إلا أن 
عدم استفاضة المصادر في بيان تلك الشروط واختزالها في وجوب أن يكون 
الحُرّضّة «رجلاً متألّهاً» و«عدلاً». وكذلك - ويا للمفارقة- «نذلاً من الرجال» 
فحسب كما سبقت الإشارة إليه» يُبقي السؤال مطروحاً حول أمرين على غاية من 
الأهميّة بشأن الحُرّضّة: ما هي وظيفته تحديداً وما تخوّله من رتبة دينيّة من بين 
مراتب «الكهنوت الجاهلئ»؟ وما هي دوافع وصف المصادر الإسلاميّة الحرّضّة 
بالتّذالة ؟ 


1 - الخرّضة : رتبة دينية متميّزة 


لم تشر المصادر صراحة إلى أي دور دينيّ للخرّضةء بل هي لم تشر البنّة 


= يعصب عينيه في جميع الأحوال. فقد شبّه الشاعر الجاهليّ بشامة بن الغدير المرّي 
نظرة ناقة شزراء بنظرة حرضة يحاول مُحاباة مياسر وذلك في قوله (تاج العروس» مادّة 
بَعَيِ نَكَعَيْنَمُفِيض القِدَاح ‏ إِدَا مَاأَرَاءَمُرِيدُالحَويلا 

(2) الزمخشريء المستقصى في أمثال العرب» ص351. 
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الْحُرّضّة كان من بين مراتب «الكهنوت الجاهليّ»: بل وفي الذروة منه. فقد 
وجدنا مثلاً إشارات إلى أن القائم على أمر الأزلام هو نفسه سان بيت 
الأصنام”؟ أي القائم على الأصنام وخادم بيتها“ ٠‏ وهي زتبة دينيّة أعلى بلا شك 
من رتبة الججابة إذ «الحاجب يَحْجُبُ وإِذْنُه لغيره» والسايِنُ يَحْجُبُ وإِذْنه 
لنفسه0”؟ أي أنه المتصرف الأوّل فى بيت الأصنام. 


ولئن لم نَعْشر على أي إشارة صريحة إلى أن الحُرّضّة هو نفسه سَادِنَ بيت 
الأصنام والمتولي أمر الْأَزْلَام فإنّ ذلك يعود على ما يبدو إلى تركيز المصادر 
على مالة السدانة والأزلام عند قبيلة قُرَيْشُ دون غيرها من القبائل» وما تعلّق 
من ذينك الأمرين ن بكعْبّة مَك دون غيرها من الكعبات. ولئن كان من المنطقيّ أن 
تكون وظيفة القيام بِالأزلَام مستقلّة عن وظيفة السدانة عند فَرَبْش باعتبار جسامة 
وخطورة هذين الأمرين في الحرم المكي النْشِط دينياًء فإنّه من المنطقي أيضاً أن 
تكون جملة الوظائف الدينية عند القبائل الصغيرة مندمجة في وظيفة واحدة 
يتوّلاها شخص «مُتلّهَ عَدْل» يقوم في نفس الوقت بأمر الْأَزُْلَام وسدانة الصنم 
المَبَلىَ. ومن هناء فإننا نرججّح أنهما أمران كانا منوطيّن بنفس الشخص القائم على 
أمر العتيو» اي الخرّفة الدى ست أن كان القائم أيضاً على وظائف دينيّة 
أخرى قدي زها وصف المصادر له بأنه كان ١‏ مُتألّها». 


وفى الجملة. فقد اكتفت المفنادن عموما بو صف الحرّضة بالتأله ذو أ رر 
لذلك» إلا أنها أشارت من جهة أخرى إلى اة كان ريا لياس اعفن عدر 


(3) نقل ابن منظور عن الأزهريّ (لسان العرب» ج8» ص15 3» مادّة كنع): لازام كانت 
a a‏ مكتوب عليها: آرت ونهيٰ› وافعَل» ولا تَفعَل, قد رلم وَسَوّيَتٌ 
ووضعت في الكغبّة ت يقوم بها سَدَنَة البيت». ويقول القُرطبيٌ (اتفسير القُرطبيٍ . ج۰6 
ص286): «وأمًا الأزلام فهي القداح.... ويقال: كانت في البيت عند سَدَنَّةَ البيت 
وحدَام الأصنام». 
وانظر أيضاً إجالة سان صَنَم القلس القداح في 11 استخارة امْرِئْ القَيُس بن حجر 
الكندي له في الخروج إلى بني ل أسد انتقاماً لمقتل أبيه (البَطيَوْسِيَ ‏ الخلل. ص 227). 

(4) «السادن: خادم الكعبة وبيت الأصنام والجمع السدّئة. . . وسِدَائَةٌ الكعبة خدمَيُها ونَوَلَي 
أمرها وفتح بابها وإغلافه» (الرازي» مختار الا ص 123). و«السدنة: قُوَمَة 
الأصنام في الجاهليّة» (لسان العرب. ج13» ص207» مادّة سدن). 

(5) نفسه. 
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(المِجُوّل) أثناء إشرافه على المَيّسِره وهو ما يمهم منه أنه ريما كان نوعاً من اللّباس 
الدينيّ إذ غالباً ما يختص الكهنة وخدّام البيوتات المقدّسة ورجال الدين في مختلف 
الدّيانات بهذا اللون في إشارة ربّما إلى نقاء السريرة أو صفاء العقيدة”©» ناهيك أنه 
يمثّل في الديانات التوحيديّة لباس الأنبياء والقدّيسين والأولياء والملائكة””. 


1 - التحرّض : تَألّه وصَؤْم وإشراف على الطّقوس 


فإذا ما كان أمر الحَرّضّة على ما وصفنا من كونه صاحب رتبة دينيّة متميّزة» 
سهل علينا حينئذٍ فهم الوصف الغريب للحُرّضة في الشعر القديم بأنه كان 
١عَذُوباً).‏ . ومن ذلك وصف الشاعر الأموي الطََرِمّاح بن حكيم حماراً وا امتنع 

عن الشرب على الحوض بأنه «عَذُوب) كالحرّضة [الخفيف]: 
وَيَظْلَ المَلِيّ يُوفِيءَ الق عدوا كَالحُرْضَة المُسْتَفَاضِ! 
ووصف ا حمار وحش أراد أن يرد بأدنه فوق رابية» وانتظر غروب 
ار ا تَبْقِيهِ بالأغْيْن المَخرُوم ا 


چ صر اه جم ي 


(6) كان اللّون الأبيض لباس رجال الدين فى كاقة المنطقة العربيّة القديمة. فقد كان 
«القَدِيشِيِم) أي القدّيسون من خدمة الاه الكنعانيّة «يرتدون سترات بيضاء طويلة دون 
حزام» (جان مازيل» تاريخ الحضارة الفينيقية الكنعانية» ص36). كما كان لباس التعٌميد 
عند الصابئة المندائيّين (ويسمّى الرستة) أبيضٌ امتداداً لما كان يرتديه كهنة بابل أثناء 
أداء وظائفهم الدينيّة (سباهي» أصول الصابئةء ص 66)ء وهو أيضاً لباس الكهنة 
المصريّين تابعهم فيه كهان اليهود الأوائل (دراورء الصابئة المَنْدَائِيَةء ص89). وقد 
حضٌ النبئ المسلمين على ليس البياض (الترهذي» السئن. ج3» ص319.: الحديث 
رقم 994). ويبدو أنه كان لرجال الدين الجاهلي لباس مخصوص قد يكون أبيض اللون 
على غرار (الأحراض) منهم» وهو ما يستشفت من هذا الخبر (ياقوت» معجم البلدانء 
ج2: ص151): «أضل رجل من كئدة إبلا فأقبل إلى الجَلْسَّد فنحر جَرُوراً واستعار ثوبين 
من ثياب السَّدَنّة وأكتراهما فلبسهما وكذلك كانوا يفعلون ثم قال: أنشدك يا رب ...». 

Bouhdiba (Abdelwahab): "Les Arabes et la couleur, in: Culture et Société, Publica- (7) 

tions de [Université de Tunis, 1978, (pp. 73-85), .م‎ 83. 


(8) ديوان الطرمًّاح» ص174. المليّ: الوقت الطويل. يوفي: يقوم. القرن: الرابية. 
(9) ديوان الكُمَيِتء ص43. 
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وبالعودة إلى معاجم اللّغة» تبيّن وجود ثلاثة معانٍ للفظ «العذوب». أوّلها 
«الممتنع عن الظعام والشراب“"'» وثانيها «الذي ليس بينه وبين السماء 
ستر»”' 2 وثالئها «التارك لكل شيء» والممتنع بإرادته عن الشيء»”'» ومنه ما 
جاء في الأثر: «اعذبوا عن الدنيا أشدٌّ ما أنتم عاذبون عن شي . 


وقد يكون حمار الوحش الموصوف عند الظرمًاح والكُمَيْت قد امتنع عن 
الشرب» كما قد يكون المقصود أنه لم يكن يحجبه عن السماء شيء. إلا أن 
تشبيهه بالحُرّضّة الممتنع عن الظعام والشراب» أي الصائم» أو تشبيهه بالحرّضة 
الذي ليس بينه وبين السماء ججاب مدعاة إلى التفكير في هذه الصفة بالذات» 
وعمًا إذا لم تكن ذات علاقة بدور الحُرّضّة الدينئ الذي أرادت المصادر المباشرة 


نعسة. 


owe 


ومن أجل إنارة هذا الدور الدينيئّ المفترض للحُرّضةء فإنّنا نقول إن أخذنًا 
بالمعنى الأوّل للفظ «عذوب» فى صفة الحُرّضّة أمر لا يبعد كثيراً عن المنطق 
السليم المقتضي أن يمتنع «الحْرَضْة المستفاض» ای أثناء قيامه بدوره في المنمن 
عن الأكل والشرب» خاصّة وأن الشرب في هذه الحالة يعني شرب الخمر وقد 
ألحَ القُرآن على ربطها بالمَيْسِر بل وتحريمهما معاًء مما يشي بالعلاقة القويّة 
والمتينة بين الأمرين والقول بالتالي بأن تعاطي الخمر كان أحد أركان طقس 
المَيْسِر. وبهذاء فان امتناع الحَرّضّة حين القيام بوظيفته عن شرب الخمر أمر 


(10) لسان العرب». ج27 صن 135 (ماذة حرض). وهذا ف فى أصل معنى لفظ (العذاب) إذ 
يقال: «بات الفرس عَذُوباً: إذا امتنع من الأكل والشرت؛ وة العدذات الان نكال يمنع 
الجاني من مثل ما جنى» (الزمخشري» الفائق.» ج2» ص 406). 

(11) انظر ماذة (عذب) عند الفراهيدي في كتاب العين وابن سِيذه في المحكم والصاحب بن 
عباد فى المحيط. 

(12) النوويّ» تهذيب الأسماء واللغات: ج3» ص195). 

(13) مجالس ثعلب. ص122. ومنه في «حديث علي أنه شَبْع سَرِيّة فقال: اغْذِبُوا عن ذكر 
النْسَاءِ أنْفُسَكم فَإِنْ ذلك يَكسِرُكُم عن الغَرْو أي امُنَعُوها» (ابن الأثير الجَزْريَ»ء النهاية 
في غريب الحديث» ج3» ص195). ومنه المثل : «لألْحْمَتَكَ لِجَاماً مُعْذِباً؛ بمعنى 
«لأفطمتك عن هذا الأمر. . . ويقال: بات فلان عاذباًء إذا بات ممتنعاً عن الطعام ساهراً» 
(العسكريء جمهرة الان ج2. ص 217). 
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ضروري على ما جرت به العادة عند القائمين بأمر الطقوس في الأديان 
الأخرى”*!". وحتى يكون الحُرّضّة في كامل قواه العقليّة ولا تستخفّه الخمر 
فيحابي أحد المَيّاسرين على آخر أو يدخل معهم في مُهاترات. بل نرى أيضاً أن 
الحرّضّة كان يمتنع أثناء الجَلْجَلَة والإفاضة حتّى عن الكلام حيث لم تذكر 
المصادر أنه كان يتبادل الكلام مع أي كان أثناء اللعب» وهذا بعكس الرقيب 
الذي ألخت المصادر على أنه كان صاحب الأمر والنهي يصدر الأوامر إلى 
المُيَاسِرِين بالاعتزال أو التأريب مثلاً وإلى الحُرّضّة بِالجَلْجَلَّة أو إعادة القِداح. 
ومن هنا نرجّح أن الحَُرّضّة كان لا يباشر وظيفته في المَيْسِر إلا وهو صائم عن 
العام والشراب والكلام. وإذا ما كان الصيام عن الظعام والشراب أمراً 0 
في الإسلام كما في سائر الديانات القديمة ومنها الديانة العربيّة الجاهلية" فإ 
الصيام عن الكلام كان كذلك مألوفاً وشائعاً أيضاً عند عرب الجاهليّة قبل أ أن 
108 الإسلاء0©"©. 

أمَا إذا أخذنا بالمعنى الثاني من أن العَذُوب مَنْ ليس بينه وبين السماء 

٠‏ فاه يحتمل وجهين: الأول أن السْثر المقصود ماديّ أي أنه لا يوجد حائل 
تين e‏ والسماءء والثاني أن الذوت قد يكون ذاك الذي له علاقة مباشرة 


بالسماء أي بالغيب. وهذا المعنى الأخير هو ما يهمّنا بالخصوص إذ هو يلتقي مع 


(14) تشترط التوراة امتناع الكهنة عن الخمر قبل أداء الظقوس: وکلم الرَبُ هَارُونَ قَائلا: 
حَمْرًا وَمُسْكِرًا لا شرب أنتَ وَبئوك مَعْكَ عند دُحُولِكُمْ إلى حَيمَةٍ الالجتماع لكي لا 
تَمُونوا. فَرْضًا دَهْرِيًا في أَجْيَالِكُم. وَللْتَمِِْزِ بَيِنَ المُمَدس وَالمُحَلْلٍ وَبَيْنَ الجس والطاهر4 
(لاوتون 10: 10-8). 
وهذا هو الغالب أيضاً على رجال الدين فى المسيحيّة. 

Cf. Sadan (J.): Khamr, in: Encyclopédie de Islam, t iv, p. 1027 (pp. 1027-1030). 

(15) تروي المصادر صوم الجاهليين يوم «عاشوراء» (انظر مثلاً : تفسير القُرطبيَء ج1» 
ص 390). ويورد السيوطيّ (الدّرَ المنثورء ج1. ص 565) جملة أحاديث وآثار حول منع 
صيام أيّام التشريق خلال موسم الحجَ ممّا يدل على صومها في الجاهلية. 

(16) يورد البَحَارِيَ (صحيح البځاري› ج23 ص 1393) في هذا الخصوص: «عن قيس بن 
أبي حازم قال: دخل أبو بكر [الصديق] على امرأة من اا يقال لها زينب فرآها لا 
تتكلم» > فقال: ما لها لا تتكلم ؟ قالوا: حخت مصّمتة. قال لها: تكلمي, »> فإِنْ هذا لا 
يحل» هذا من عمل الجاهليّة» فتكلمت». 
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ما وصفت به المصادر الحُرّضّة من «تألو». ويتوافق بالتالي مع الطابع الدينيّ 
لوظيفته. بل نزعم أنّ هذا المعنى هو الأصل في صفة العذوب بدليل قول الأَعنَّى 
يصف را وتخشا [الطويل]: 

فَبَاتَ عَدُوباًِلسَمَاءٍ كَأنمَا يُِوَافِمُ رهطا لِلعَروبَة صي 


فالأعشى يقول إن هذا الثور «ترك كل شيء وقام يرعى السماءء كأنه 
يضاهي الصّيِّمٌ للجُمُعَة في تركه العام والشراب»”*''. وواضح أنه كانت للتور 
الوحشئ صفة دينية مقدسة عند العرب» كما هو واضح من خلال تشبيه هذا الثور 
بالصائمين ليوم «العَرُوبة» أي «يوم الجمعة»””'' العلاقة المتينة بين مراعاة السماء 
بمعنى التوجّه إليها وصوم يوم الجمعة ذي الظابع الدينيّ الواضح عند عرب 
الجاهليّة'27 »2 وهو ما يلتقي بلا شك مع المعنى الثالث للعذوب أي التارك للدّنيا 
والزاهد فيها. 


ونحن نجد هذا المعنى للتوجّه إلى السماء أيضاً في قول الشاعر المخضرم 
النابعَة الجَعَدِي (54 ق.ه- 50 ه) يصف ثور وحش [الطويل]: 


چ رام م م 0-7 م ماه ةس ع ر 2 
قات عذونا للسّماء كانه 0 إذا مَا أفردنه CE‏ 


س 


قإذا ما أخذنا بهذا المغتى الثالك: فإن لنا دلبلا من الشعر يقبت أن 
العَذُوب كان صفة مخصوصة برجال الدين الصُرّمء إذ جاء عند الشاعر حُمَيْد بن 
ثور الهلالي يصف ظلالا سوداء لأشجار احتمى بها في يوم قائظ مشَبّها لها 
براهبات لابسات السواد وصائمات عن الأكل والشرب [الطويل]: 


(17) مجالس ثعلب. ص121. 

(18) نفسه. 

(19) يسمّى يوم الجمعة في السَرَيَانيّة (عروبتا) (قاموس 005/42 السريّاني العَرَبِيَء ص263)» 
وهو في الأمهريّة الحبشيّة (عَرْبَه) . 

Cf. Assefa : English-Amharic Dictionary, p.291. ١ 

(20) شدّدت أحاديث نبويّة كثيرة على عدم تخصيص يوم الجمعة بالصوم» وهو ما قد يدل على 
إرادة نبويّة في مُخالفة المشركين في صيامه. انظر مثلاً: صحيح مسلم» ج2» ص801› 
الحديث رقم 1143؛ صحيح ابن حَبّان» ج8» ص378., الحديث رقم 3614. 

(21) المرزوقي.ء الأزمنة والأمكنة» ج2. ص508. 
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ا كف و ا او ت 
إلى شَجَر ال الد كا ا 
بل ويبدو أنّه يمكن القول أن الحُرّصّة العَذُوب لم يكن من الصائمين 
الزاهدين في الدنيا فحسب» بل ومن القريبين جدّاً مما يمكن نعته بالحبٌ الصوفي 
ا ففي قواميس اللّغة إشارة إلى أن «الحرض: الذي أ الوا 
العشق» ومنه قول أبي دُوَاد الإياديّ (ت 79 ق.ه) [الكامل]: 
اوا لث لذي سَقّم خَرض الفُوَادٍمُقَارِفٍ المَبْض 
حُسْ الحَييثِلظل مكيبا حَرَانَ من ود بها مضٌ” 
وبعده قول الشاعرالأموي عبد الله العرجيٌ [البسيط]: 


(24s 4 2 . 


ني امز لځ بي حب فَأَخْرَضَبِي ختن بلي رحد فين 

وهذا المعنى للتحرّض بمعنى التألّه أو العشق الإلهي هو ما نجذه أيضاً في 
اللغة السربانة في الفعل سک (حرج) بمعنى تأمل وتفكر 0070 
p‏ والمصدر منه ددا حم (حرجا) وكذلك سا حاط »> (حرجتا) أي 
التأمّل والتفكر في معناه الدينيٌ contemplation‏ . فا أنه يمكننا قراءة الجيم 
ضاداً نظراً لعدم وجوده في اللّغة السريَانيّةء فإنّ الفعل (حرج) السريّانِي هو نفسه 
الفعل (حرض) العربي» وبنفس المعنى الدين الذي كان سائداً عند عرب الجاهليّة. 

وواضح من خلال علاقة الحُرّضّة بالتألّه أن المَيِْر كان ذا بُعْد دين وأنّه 
كان مصحوباً بمراسم طقوسيّة لعل أهمّها عمليّة اختيار النوق التي ستّتحر في 
المَيْسِر وتّسال دماؤها على الأنصاب المحدّدة لتخوم الحَرّم/ الحِمّى/ الوطن 
وإعدادها طقسيّاًء وهي العمليّة التي كانت مَنْوطَةَ بعُهدة الحُرّضّة بوصفه متألهاً أي 
عالماً بالشّروط الدينيّة الواجب توفرّها في الوق المزمع نحْرّهاء ممّا يجعل دور 


(22) ديوان حَمَيد بن ثور الهلالي › ص 25. 

(23) أبو هلال العسكريّ» كتاب الصناعتين» ص 93. 
(24) لسان العرب› ج7“ ص 134 (ماذة حرض). 
(25) قاموس 005142) السريّاني العَرَبِيَ ؛ ض79 
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الحُرّضّة محوريّاً في المَيْسِر بوصفه المُضفي للقداسة على الثوق المرصودة 
للمَيْسِره وهي القداسة التي كانت تَضْفي طابع الإلزاميّة على ما يترتب على ضرب 
القداح من نتائج كان على الْمُيَاسِرِينَ الرضى بها دون نقاش"26. 

وأمام تغييب دور الحُرّضّة الديني في المصادر الإسلاميّة تغييباً كاملاً» وجدنا 
أنه من الضروري زيادة إيضاح وإبراز مكانة الحَرّضّة الدينية حتّى نتبيّن أهميّته في 
طقس المَيْسِرء وبالتالي أهميّة المَبْسِر ذاته في منظومة الطقوس الجاهليّة. 

تقد ستقة الاشارة حي الحديتك عن :علاقة ال ير بالاتضات إلى أن 
الأخيرة كانت تمثّل حدود (الجمّى/ الحَرّم/ الوّطن/ الرُون)» بينما كان بيت الصنم 
مركز المنطقة المحرّمة أي المنطقة المحروزة/ المحروسة. وواضح أثنا لا نذهب 
مذهب بعض أصحاب اللَغة حين يجعلون «الرون» كلّ ما عُبد من دون اللهء وأننا 
نعتبره هو «الجمَّى» نفسه كما صرّح بعضهم في مواضع كثيرة. ونحن نشير هنا إلى 
خط آخر ارتكبه أهل اللغة يتمثّل في تصحيف مَل عرب جاهليّ قديم هو بحسب 
كتب الأمثال: «أحسن من الرُون». فقد ذهبت تلك الكتب إلى أن «الرُون» هو 
موضع الأوثان أو هو الوثن نفسه يرين حتى ضرب به المَثّل في الحسْن» فقد جاء 
عند أبي هلال العسكريّ: «أَحْسَنٌ مِنَّ الرُونِ. قيل: الرون: الصنم»”. كما فسّر 
الزمخشريّ المثل المذكور بقوله: «الرُونْ موضع تُجمع فيه الأصنام وتُنصب 
وت 

فإذا كان «الرون» هو موضع الأصنامء فإنّنا لا نرى مُوجباً لوصفه بالحسن» 
ناهيك عن إيراده في مَثَل ردّدته أجيال من المسلمين. ونحن نرى أن هذا المَثل 
مُحَرّف ونرجّح أن أصله «أَخْصّنُ مِنَ الرُونِه بمعنى أحصن من «الجمّى/ الوَطن» 


(26) ورد في نقش سبئي (بافقيه» مختارات من النقوش اليمنيةء النقش 69» ص264. س4) 
لفظ 74 (ح رج) بمعنى تولى سلطة» ومنه الاسم ×+(1 (ت اح ر ج) بمعنى 
«سلطة). وقد يكون لهذا اللّفظ علاقة بفعل (حرض) وبتولى (الحُرّضّة) سلطة دينيّة» 
وهذا مجرّد افتراض لافتقادنا نقوشاً تؤكّد وجود الْمَيْسِر في اليَمَن وبالتالي وجود منصب 
(الحُرَضة) وذلك رغم معرفة السبئيّين الاستقسام بِالأَزْلام وتغتي شعراء يمنيّين من الحقبة 
الجاهلية بالميسر. 

(27) أبو هلال العسكريء جمهرة الأمثال.» ج1» ص325. 

(28) الزمخشري» المستقصى في أمثال العرب» ص51. 
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الذي كان يحصن ويحرّزء أي يجعل حرزا ل يجور للغير دخوله. و«الجررًا لغة 
: م 1 ١‏ و ر و ت ,2029# 
هو «الموضع الحصين. فيقال: هذا جرز خريز... [و] لكل حىّ جرر) . 
والجذر «حرز» مبدل من الجذر «حرس» الذي يعني حراسة الشيء, إذ إن «حَرَرٌ 
ر 0 )30( 
کخرّس» حسب ما تقول القواميس . 
إلا أننا نضيف أن «حرس» قد يكون منه «حرص». وأنَّ «حرز» قد يكون 
منه «حرض»» فالسين والصاد كثيراً ما تتبادلان في العربيّة شأن الزاي والضاد. 
ومن هناء فإِنَ من مهام الحُرَض «الحِرْصٌ» و«الحراسة» وكذلك «الحَرُرٌ». فإذا ما 
كان «الجمّى/ الزُون»؛ محروساًء فهو أيضاً «محروز بمعنى قيام «الحُرّض» (جمع 
حرّضة) بتعيين حدود الجمَّى بنصب الأنصاب ثم نضح دماء الذبائح عليها تطهيرا 
لها و«ترحيضا» لها من «الخوافي» أي الكائنات الخفيّة من جِنّ وسّعالى الجالبة 
للضْرّء ولا نرانا نبعد كثيراً في استخدام لفظ «رحض» في هذا المقام بمعنى 
التطهير فهذا ثابت فى كتب اللغة» وهو كما هو واضح مقلوب لفظ «حرض» بما 
لا يبعده عن معناه بحسب القاعدة اللغويّة التى اصطلح على ها بالاشتقاق 
الأكبر''*. فالحُرّضّة من خلال «الترحيض» كان يطهّرء لكنّه كان يقوم أيضاً 
ب «تغويذ) الحمّى» وهو ما يستدعى قراءة صلوات أو تعاويذ سِحريّة هى ما يعطى 
الظقس الدموي مفعوله الكفيل بجعل الجمّى جرزا» وهو ما يماثل أحد معاني 
«الجرز» فى العربيّة» إذ «الجِرّرٌ: التعويذ»”*. 
ولعل الرجوع إلى اللاك العروبية القديمة من ا زيادة تو ضيح الأمر. 
ت 7 ا 
فنحن نجد فى اللغة السبَِيّة لفظ +( (حرد) بمعنى «أرض يختصّها إله لنفسه» 
أي الحَرّمء وقد يكون فعلاً بمعنى عَوّذ ورَقَى وحَرّز”. كما نجد في اللّغة 


(29) الجوهري. تاج اللّغة وصحاح العربيةء مادّة (عرض). 

(30) الرَّبِبدَيَء تاج العروسء مادّة (حرز). 

(31) هذا ممًا ابتدعه العلامة أبو الفتح بن جني وخلاصته وجود معنى مشترك بين التراكيب 
المتّحدة المادّة هو جنس لأنواع موضوعاتهاء وهو ما لا ينفي إفادة تلك التراكيب 
معاني مغايرةً للقَذْر المشترك. أي أن القاعدة قد تصحٌ في مادّة ولا تصحٌّ في غيرها. 

(32) الجوهريء تاج اللغةء مادة (حرز). 

(0) بافقيه. مختارات من النقوش اليمنية القديمة» ص264 النقش 64. السطر ٠6‏ نقش في 
معبد الهة الشمس بمنطقة المعسال من القرن الثاني الميلادي. = 
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الأَكَدِيّة البابليّة الجذر ١حرَشُ»‏ بمعنى قرّر وحدّدء وهو ما يفعله الحُرّضة في 
الميسر بوصفه المحدة للفائزين في المَيسرء لكن أيضاً بو صفه المحدد لحدود 
الْحَرّم بالأنصاب التي ينضحها بدماء الأضاحي. وقد ورثت اللّغة السَرْيَانِيَّة هذا 
الجذر» فنجد فيها الفعل دحا (حرش/ حرس) بمعنى رقى ماه" ۾[ 2006م 
وكذلك بمعنى ذبح/ قتل 167 .. ومثئه المصدر ددع /ددة عه لا سم 
ارق( عاشر نا aR‏ عقاف .رايس لداعل 
ددع ددعف (خرشا/ حَرَشيًا-حَرْسا/ حَرْسَيًا) بمعنى الراقي magicien‏ 0 
وعلى غرار اللّغة السريَانِيّةء أخذت العِبْرِيَّة القديمة نفس الجذر الأكديّ البابليَ 
(حرش) ١ا‏ و(حرص) 50 بمعنييهما كما في العربيئّة» وطوّرت منهما الجذر 
7 (حرد) ومنه الفعل 7517 (حارد) بمعنى خاف/ خشي» ومنه المصدر 5دد/ 
7 (حَارّد/ مخريد) بمعنى ST‏ ومنه اسم الفاعل 7+ 


ير هم سس 


(حاريد) بمعنى رجل الدين أو المتدين (من يخاف ویخشی الله) ويجمع على 
TT‏ ( حر يديم) بمحنی رجال الدين أو المتدينين التّقَاة 5 


ٍ- ونحن نرجّح أن يكون لفظ (حرد) فعلاً بمعنى (حَرَّم/ حَرَّرَ/ عَزَّم/ حَمَى) إذ نرى أن 
السياق الذي ورد في النقش المذكور يقتضيه. فالنقش يتحدّث عن تخصيص قبيلة ردمان 
قطعة من الأرض للربّة (شمسم عليت) أي الشمْس العالية في جبل المعسالء وقد جاء 
فق الفط الساوس الذي يهتنا : 
Xa340 | DPF | DBM | 6‏ | هلازا | Aha | DYXo | AXYN | ahaš‏ 
ودشدل /أسطر /ومحير /ومشمت /وحرد /ش مس م/ب ح شك / وتاحرج / ش مسنم 
وكل / الأراضي / والحدائق / والحرث / حمى- حرم / (الربة) شمس / تحت أمر / 
وسلطة / (الربة) شمس 

)34( قاموس Costaz‏ الصر يات العربى › ص 117. 

(35) ضباعي (م). قاموس الأفعال العِبْرِيّة» ص20. 
الحريدية). ص 150-105. ويشير رشاد الشامى (إشكالية اليهوديّة فى إسرائيل › سلسلة 
عالم المعرفة» العدد 224. الكويت 1997) إلى أن معنى «حاريد» هو «الوّرع» 
و«التفن»» ويتناول الحركة «الحريدية» بوصفها حركة لرجال الدين القائمين على الطقوس 
اليهوديّة» فهي «حركة أرئوذكسية متطرّفة مسيحانية معارضة للضهيونية ولدولة إسرائيل» 
ويعرّف أتباعها أنفسهم بأنّهم «يهود فلسطينيون» يرفضون كل أشكال الخلاص قبل = 
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ونحن نرى أن هذه المعاني متضمئة كلها في لفظ «الحُرّضّة» بوصفه رجل 
الدين التقىّ المشرف على ذبح الجَرُور في طقس المَيْسِر على الأنصاب التي 
تنضح بالدّماء تحريزاً للحِمّى وتَعُوِيذاً للعشيرة أن يمسّها سوء» وهو ما يجعلنا 
نقول بتماثل الجذور (ح ر ض/ح ر س- ح ر ش/ح ر د) لافتقاد اللّغات 
الأكدِيّة البابليّة والسريانية والعِبّريّة حرف الضادء وهو ما يمكن أن يفسّر احتواء 
العربية الجذر المشترك (ح ر س- ح ر ش) والجذر (ح ر د) وتميزها بالجذر (ح 
ر ض)» فنجد في العربية الجذر (ح ر د) بنفس معانيه في العِبرِية آي العدين 
وحن القدريا يكن شمن لع و ادحا ركنا عر فد للك ب إل تقول 
العرب عن الرجل «حرد يَحْرِدُ حروداً : إذا تتځی واغتزل عن تومه ونزل مفرداً لم 
يُخَالِظهم)””. كما نجد في العربيّة أيضاً الجذر المشترك في الأكَرِيّة البابليّة 
والسرْيَانِيّة (م ر س- ح ر ش) منفصلاً إلى جذرين في العربية مع الحفاظ على 
تسن المناتي : فالجثر (ع وس) يعني : في العربيّة الحفاظ على الشيء بنفس 
المعنى للجذر (ح ر ز) الذي د بض ال أمَا الجذر (ح ر ش) فهو مماثل 
للجذر رح ر ض) إذ التحريض هو «اليحتٌ على القتال والإحماء عليه» وهو نفسه 
التحريش أي اعرا بين الناس»“. ف«الحُرّضَة» بهذا ١مُحرّض)‏ وامحرّش) 
بو صقه اا وخاضا للناش علي اجان فى الميسر»› aes‏ 
تغزوه روح الشرء وهو أيضاً محرد إذ «التحريد هو المنع» © فهو ممتنع عن 
الدنيا ومانع عنها الفوضى التي توشك أن تعمّها بفعل الجدب. 

وباختصارء فان الحُرّضّة «حرّدة» أي متأله زاهد معتزل للدنياء ممتنع عاذب 


= مجيء المسيح المخلّصء ويرفضون بالثّالي قيام دولة إسرائيل على الأراضي المقدّسة 
وطرد الفلسطينيّين لأن ذلك «استعجال للخلاص المسيحاني وعرقلة له» وهو بمنزلة 
تحدي الرب وانتصار للكفر وحلول محل الربّ وتصديق قاطع بفشل الدين»؛ وهم 
«يعيشون في جو القرون الوسطى» ويدرسون في المعاهد التلمودية (اليشيفوت) التابعة 
لك مل من المدارين: ربت تعقوت) وير فقون دا الخدمة السك ونون 
في تطبيق أحكام الشريعة اليهوديّة وفرضها على غيرهم ولو بالقوّة» ولا يتحدثون العِبْرِيّة 
قدر استطاعتهم باعتبارها لغة مقدّسة. 

(37) لسان العرب . ج23 ص 145 (ماذة حرد). 

(38) نفسهء ج6» ص 279 (مادّة حرش). 

(39) نفسهء ج3» ص 145 (مادّة حرد). 
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عنها. وهو في ما يقوم به من ظُفُوس نَعْوِيد في المَيْسِر من خلال نضح الأنصاب 
بدماء الجُزر المنحورة في المَيْسِر ١ححرّسة/‏ حُرّزة» أي «مانع الجمّى» من الأرواح 
الشرّيرة. وهو في تحريضه وتحريشه الناس على الدخول في المَبْسِر «حرضة/ 
خُرّشة» أي «معوّذا من الخوافي و«مانع للشر» المتمثل في القحط والجوع ومن 
ورائهما الموت الذي يجب أن يبقى خارج الحِمّى وألا يجتاح العشيرة! 

فإذا ما عدنا إلى المصادر العربيّة» فإنا واجدون أنْ بيت المعبودة «العُرّى» 
في جماها المسمّى «سُقام» كان بوادٍ يُسمّى «حُرّاض»“. وقد دعانا عدم إشارة 
المصادر ولو من بعيد إلى أيّة علاقة بين هذا الاسم ولفظ «الحُرّضة» إلى محاولة 
الربط بين اللفظين فتبيّن لنا أن العرب كانت تطلق اسم «الحَرَّاضة» على «الموضع 
الذي رق فيه»» وأنها كانت تسمّي القائم عليه «الحرّاض. .. وهو الذي يوقد 
على الصّخُر)”'“. ومن هنا فإِنّ إطلاق اسم «حُراض» على حمى بيت المعبودة 
«العْرّى» قد يكون بسبب وجود «حَرّاضة» فيه تحرق فيها القرابين المقذمة للمعبودة 
المذكورة تحت إشراف «حَرّاض» أو بالأحرى «خرَضّة» نرجّح أن من بين مهامّه 
حرق بعض أجزاء الجُرّر المنحورة في المَيْسِر قرباناً للآلهة”“. وقد أكدت 
دراستنا لجغرافيّة الحرم المكي كما يقدّمها الفاكهيّ في أخبار مَكّة في الفصل 


(40) ياقوت» معجم البلدانء ج3 ص226. ويشير ابن الكلْبِيَ (الأصنام» ص 18) إلى أن 
«فُرَبْش قد حمت لها شا من وادي خراض يقال له سقام يضاهون به خرم و 
وتبدو العلاقة هنا واضحة بين (خراض) و(سقام) بحسب البيت المستشهد به آنفاً حول 
الحبٌ الذي (أحرض) الشاعر و(أسقمه)! 

(41) جاء في اللّسان (ج7: ص135ء مادّة حرض): «الخرّاضة : الموضمٌ الذي يُحْرَقُ فيه. .. 
قال عدي بن زيد [الخفيف]: 
ِل نار الحَرّاضٍ يلو رى المُرْ ‏ نِلِمَنْشامهُ إذا ب لكطلير 
. . . والحَرَّاضُ: الذي بُوقد على الصخر ليتخذ منه لورة أو جِصًاًء والحَرّاضة : الموضع 
الذي يحرف فيه). 

(42) على عكس ما يراه المستشرق هنري لامنس من جهل عرب الجاهلية للمحارق على 
الطراز التوراتي 

Cf. Lammens: L Islam, Croyances et Institutions, p.26. 
وما زال اسم (الحَُرْضّة) يطلق على فوهة بركانيّة قرب مدينة (دمث) بمحافظة (إربد)‎ 
اليمنيّة» كما توجد قرية في الحجاز قرب (خيبر) تسمّى (الحرّضة).‎ 
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الختطسي كر هدو فة كة الشنافتة وها بعرت اكنها من الأسعاء 
والمواضع والجبال فيما أحاط به الحَرّم» وجود موضع داخل الحَرّم المكي يُسمَّى 
«زُقاق النار» وبجانبه موضع يسمّى «دار الأزُلام» يليه مباشرة موضع يسمّى 'شِعْبٌ 
اليل الذي فيه المجزرة بأسفل مكّة770وبجانبه «أنصاب الحَرّم على رأس الثنيّة, 
ما كان في وجهها في هذا الشقّ فهو حرام» وما كان في ظهرها فهو جل»““. 
ويشير الترتيب الجغرافيَ لهذه المواقع داخل الحَرّم المي بكلّ وضوح إلى أن 
«دار الأزلآم» في الحَرّم المكي كانت بجذاء ثلاثة مواضع هامّة وضروريّة في طقس 
المَيْسِرء وأوّلها «مجزرة؛ مخصّصة لنحر الإبل» يليها رُقاق لحرق الأجزاء 
المخصوصة من تلك الأضاحي بالآلهة أي «الحرّاضة» وهي موجودة كلّها على 
تخوم الحَرّم أي «الأنصاب» التي تلصخ عادة بدماء أضاحي المَيْير“. 


(43) جاء عند الفاكهيّ (أخبار مكة» ج4؛ ص 210): «رٌقاق النار: بأسفل مه مما بلي دار بشر بن 
فاتك الحُزاعي وإنما سمي رُقاق النار زعموا لما كان يكون به من الشرور. ب الام 
وكان بِالحَفَمَة. . . بأسفل مَكة. . . شِعْبُ اللّيل: الذي فيه المجزرة بأسفل مَكة. . 

(44) نفسهء ج4» ص227. 

(45) يذكر الفاكهئ في الحقيقة موقعاً رانا هر شت أَزني» المخصّص «لفواجر مَكَة». 
ولمُحاذاة هذا الموقع "دار الأزلم» دلالة كرة سكعود إلنها لاحقا. :على آنا شير هنا 
إلى أهميّة دراسة «جغرافية الدين الجاهلي' من حيث توزع «الأحرام» (جمع خَرم) في 
جزيرة العرب وتموقع بيوتات العبادة في علاقتها الوطيدة بطوبوغرافيّة المنطقة (خاضة 
الجبال ونقاط المياه) ومناخاتها وتوزّع الغطاء النباتي فيهاء وعلاقة كل ذلك ب«الأدفاق 
الديمغرافية» (خاصّة مسألة تنظيم التزايد البشريّ إِمّا بالتحكم في عدد المواليد أو 
التحكم في أدفاق الهجرة) والصراع حول المراعي المحميّة (كحمى الريدة وفَيّد 
وضَريّة . ..) ومن ورائها Eg‏ ون 
سياسيّة مركزيّة كان تنظيم المجال (وخاصّة المجال الديني أي مؤسّسة الحَرّم/ الحِمّى 
ومبناه الاعتقادي المرتبط بالاقتصاد والديمغرافياء وتاليا بالمجال الاجتماعي وحراكه 
المنفكٌ من إطاره القبلن» ومن ورائه السياسة والحرب) من أوّل ما قامت به. إن دراسة 
«الفضاء الحيويّ» لعرب الجاهليّة أحد المقدّمات والشروط المهمّة للتعرّف على «فضائهم 
المعرفي» إذ هما مجالان «متلابسان ومتفاعلان في المعيوش» كما يقول خليل أحمد 
خليل» وفهم «المعيوش» اعتماداً على تحليل الفضاء الحيويّ ممّا يساعد على فهم أبعا 
«الفضاء المعرفي»» وهذا شرط مهم لدراسة التحوّلات الكبرى الشاملة شأن الحدث 
الإسلاميّ الهائل» فالحوادث إنما تقع في نطاق «المجال الحيويّ/ المعرفي» المتفاعل 
دائماً انا 
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أفلا يحقّ لنا القول بناء على هذه الصورة التي يقدّمها الفاكهي بوجود علاقة 
ما بين الحُرّضّة «المتألّه؛ و«الحرّاضة» المخصّصة لحرق القرابين و«خرّاض» مسكن 
الإله» وهي العلاقة التي ربّما تناستها القواميس وأغفلتها المصادر الإسلاميّة 
بدافع أيديولء جي067)؟ٍ 


1 - دوافع التحقير الإسلامي للخرضة : 


فإذا ما انتقلنا إلى هذه المصادر وما وصفت به الحَُرّضّة من رذالة وتذالة» 
فاه ستو لحا وفك الوهلة الأولى أن هذا الوضف: لا تمك له أن كرت إلا 
وصفاً إسلامياً محضاًء إذ يضعب القبول باه كان مما يوصف به رجل «متأله» 
و«عدل» في الجاهليّة. بل وقد يمكننا القول بكل اطمئنان إن الموقف الإسلامي 
من امسر هوا سيكرس النظرة السلبيّة تجاه الحُرّضّة كأحد السبل التي كانت 
متاحة لمواجهة الديانة الجاهليّة. وقد يكون لنا في بعض ما حوته اللّغة العربيّة من 
معانٍ يبدو أتها تاج الفترة الإسلاميةء إذ خلا منها الشعر الجاهليّ تماماًء ما قد 
يبرّر مثل هذا الرأي إذ غدا الحَرض مع الإسلام «ما لاخير فيه وما لا يعت به 
ولذلك يقال لمن أشرف على الهلاك: حَرضٌ””“؛ وأضحى «الحَرّضٌ: الرديء 
من النّاس. .. والحَرّضٌ والأخرّاضٌ: السّفِلة من الناس. .. ورجل مَخروضٌ: 
مَرذولٌ» والاسم من ذلك الحَرّاضة والحُرُوضة والحروض»“ . كما يقال «رجل 
حارض: أحمق»”“. بل ووصل التحقير إلى أن يقال «رجل حَرّضٌ أي فاسد 
مريض يحت في ثيابه»(!)* » وإلى أن يعمّم الوصف أيضاً على الحيوان الذي 


(46) وتابعها في ذلك آخرون مثل هنري لامنسء فهذا المستشرق لم يتنبّه أصلاً إلى وجود 
الحرّضّة ناهيك عن دوره الديني الهامٌ» فهو ينفي تقريبا وجود كهنوت عند الجاهليّين 
معتبراً مهام الكهانة والسّدانة والعيافة والقيافة أقل من أن تنهض بها طبقة كهنوتيةء 
ويعتبر القائمين عليها أقل ع أن يكونوا رجال دين. 

Cf. 121311116115: عط‎ Islam, Croyances et Institutions, p.27. 

(47) المناويّ» التوقيف» ص 274. 

(48) لسان العرب. ج7ء ص134 (مادّة حرض). 

(49) تفسير القُرطبن. ج9» ص250. 

(50) الرازيء مختار الصحاح» ص55. 
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كان مناط نشاط الحرَضّة الديني ليقال: «جمل حَرْضَانٌ وناقة حَرْضَان أي ساقطة 
لا خير فيها»(!)6!0. 
وقد يقول قائل أن لا علاقة ا الصفات بالحُرّضّة مُجيل قداح المَيْسِرء 

إلا أننا نرى أن السلبية الحادة التي ت بها تلك الصفات من جهة وانعدام ای 
مبرّر لغوي لنعت الحُرّضّة بالنّذالة من جهة أخرى. يدفعان دفعاً إلى الربط بينها 
وصِفَةٍ الرذالة في الحَُرّضّةء أو على الأقل بينها وبين دوره الدينيّء خاصّة ونحن 
حكن المتخيل الإسلاميّ خصه بأدنى درجات الدونية حتى آنه اشن 
«الأحراض» من مغفرة الله دوت سوام من البشرء فقد روي عن الصحابي عَوْف 
ا ارأيت مُحَلّمٍ بن جنّامة في المنام. فقّلت: : كيف أنتم ؟ فقال بخير. 
وجَذْنا ربا رحيماً غفر لناء فقلت: لكلكم؟ فقال: لِكُلَّنا غير الأخْرّاضء» قلت: 
ومن الأحراض؟ قال: الّذين يُشار إليهم بالأصابع»!!2©. 


وإحقاقاً للحقّء فإِنْ نظرة الإسلام للحُرّضة قد تكون امتداداً لنظرة 
«الجاهليين»» وغاية ما فعله الإسلام هو تعميق سلبيّة تلك النظرة حين رأى في 
ذلك خدمة لغرضه في تحقير كل ما يتعلق ب «الديانة الجاهليّة». ولئن لم نعثر 
على ما يُؤْيّد هذا الافتراض في الشعر الجاهلي» فإِنّ ما تُورده التوراة حول طبقة 
رجال الدين اليهود قد ترجّحه. فقد اعتبرت اللاويين القائمين على خدمة المعبد 
(«الحَارِيدِيم') مكلفين «حمل ذنوبهم مدى الدّهر؛ مقابل أخذهم عُشْر المحاصيل 
مشيرة بالخصوص إلى أن اللاويّين طلأيََالُونَ نَصِيباً في وَسَطٍ بني إِسْرَائِيلَ 4 . 


(51) ياقوتء معجم البلدان» ج2» ص234. 

(52) ابن الأثير الجَرْريَء النهاية في غريب الحديث»ء ج1ء ص368. وقد تكرّرت هذه الرؤيا 
وبنفس الصيغة عند صحابي آخر هو عبد الله بن عائذ الثمالي الأزْدِيَ (انظرء طبقات 
ابن سعد» ج7» ص 415؛ الحكيم الترمذي؛ نوادر الأصول. ج1ء ص 399). 

(53) «وَأمًا بَنُو لأوي فإِني قد ذ أَعْطَيتْهُمْ کل مشر في إِسْرَائِيلَ مِيرَانًا وض خِدْمَتِهِمْ ّي 
يَخُدِمُونَهَا خذمَةَ خَيِمَة الالجيماع. قلا ترب أَنِضًا بو إِسْرَائِيلُ إلى خَيِمَةٍ ا لبخيلوا 
خَطِيَة لِلْمَوتٍ. بَلِ اللاوبُونَ يَحُْدِمُونَ خِدْمَةٌ خَيِمَة ا وَهُمْ ملو بهم فريضة 
دَهْرِيَة ف في أَجْبَالِكُمْ. ٠‏ إِنَّ عُشُورٌَ بَنِي إِسْرَائِيل الي يَرْقْعُونَهَا لِلَرَبٌ رَفِيعَةٌ قَدْ أَعْطَييُهَا 
للاويتنَ نصيبا. لذلك قلت لَهُمْ في وَسط بني إسْرَائِيل ل يَتَالونَ تصيبًا»ك (عدد 18: 21- 
25). 


نقد المصادر: أطراف مُغبّبة وثغفرات إجرائيئة 245 


ألسنا هنا تقريباً أمام صورة «الحُرّضّة الجاهلي» المحمّر وكأته «يتخمل ذَنْبَهُ مَدَى 
الذر4 بالتعبير التوراتي لأسباب لم تذكرها المصادرء ونجهلها جهلنا ذنوب 
«الحاريد» التي لا تذكرها التوراة*” ؟ أوليس «الأحراض» المقابل العربي 
الجاهليّ ل«الحَارِيدِيم» اليهود كما سلف ؟ 


1 الحزار: 


أشارت المضادر إلى أن الجرّار كان مكلفاً بمهمتين أساسيتين فى طقس 
المَيْر هي نحر الإبل» ثم تقسيمها إلى عشرة أجزاء متساوية؛ وذلك مقابل أجرة 
تتمثل فى «الجُزارة» أي رؤوس الإبل وقوائمها. ولئن كانت تلك المصادر شحيحة 
في تفصيل هاتين المهمّتين» فإِنَ إشارة بعضها إلى أنه كان من عادة العرب 
في الجاهلية أن تستثني الراشن والعنق من الجزور إذا باعتها وتسمى ذلك 
«التيا». وأنّ النبن قد نهى عن إعطاء أي شىء من الذبيحة لقاء «الجزارة577) 


(54) فى التوراة بشأن الكهنة دام خيمة ة الاجتماع من ولد هارون وسبط اللاويين: 
00 الرَبُ لهارون: نت وَبَنُوكَ وښت ت أبِيكَ مَعَكُ ملو ذُنْبَ المُقَدّس. وَأَنَتَ وَبَنُوكُ 
مَعَكَ تَحْمِلُونَ ذَنْبَ كَهَنُوتَكمْ» (عدد 1:18). 

(55) يبدو تحقير الحرّضة من خلال هذه المقارنة ذا جذور دينيّة» وهو ما سيتبين لاحقا حين 
نتناول تخصيص عُشْر المّرابيح في المَيْسِر للأحراض القائمين عليه في ما يشبه اقتطاع 
الحَارِيدِيم عشور المحاصيل السنويّة. إلا أن الأهمّ من ذلك سيكون مقارنة الدور 
السياسي للأحراض في المَيّْسِر بدور الحَارِيدِيم» بما يؤول إلى تحليل دور المؤسّسة 
الكهنوتيّة السياسي في الديانتين اليهوديّة والجاهليّة من وجهة نظر علم الأديان المقارن 
وعلم الاقتصاد السياسيّ وبيان مدى تأثر الإسلام بذلك لحظة تشريعه الزكاة في بُعُديها 
الديني التعبدي والاقتصادي/ السياسي . 

(56) «والئنيا من الجَرُور: الرأس والقوائم» سمّيت ثُنْيا لأن البائع في الجاهلية كان يستثنيها إذا 
باع الجزورء فسميت للاستثناء الثنيا» 6 العرب» ج14» ص 125. ماذة ثني). 

(57) جاء في اللسان (ج14» ص125» مادّة ثني): «والثنيا المنه عنها في البيع : أن يستثنى 
منه شيء مجهول فيقسد البيع › وذلك إذا باع جَرُوراً بثمن معلوم واستٹنی رأسه وأطرافه» 
فن البيع فاسد. وفي الحديث: نهى عن الثنيا إلا أن تَعْلْمَ». وفي الصحيحين (صحيح 
البْخاريي» ج2» ص 613؛ نامي مسلم. ج2» ص954) عن علي بن أبي طالب أن 
رسول الله َي أمره أن يقسم بُدنه كلها لحومها وجلودها وجلالها في المساكين ولا يعطي 
في جزارتها منها شيئاً». 
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قذ استوقفعتاء إذ لا يمكن أن نستي الوق المخصصة للمثير من هذه القاعدة 
وتعطى رؤوسها وقوائمها إلى الجرّار بدلاً من احتفاظ بائعيها بها إلا لسبب وجيه 
سكتت عنه تلك المصادر. ونحن نرى أن هذا السبب المَعَيِّب لا يعدو أن يكون 
الظابع المقدّس المحيط بالنوق المنحورة في المَيْسِره والذي يمس بالتالي 
دور الجرّار فيه» وهو ما يتّفق ولا شك مع الرؤية الإسلاميّة المحرمة للْمَيْيِر 
والدافعة بالتالي إلى عدم الخوض في «شيء كان من عمل أهل الجاهليّة وقد 


)58( 
دهب) 


ولئن لم نعْثر في ما تيسّر لنا من مصادر على ما يفيد صراحة بوجود دور 
دين للجرّار فى المَيّسِر عدا ما أشرنا إليه من أمر كسر قاعدة الثنيا فى الجَرُور 
المخصّصة للمَبْسِرء فان لنا من الإشارات غير المباشرة ما من شأنه تأكيد الظابع 
الدينىئٌ الذي زعمناه لدور الجزرّار. 


و أرلق :دا لنا أن اعد ال ار خوا ونه مقابل تر الال وتا 
كان أمراً ثابتاً وحقّاً للجرّار لا نزاع فيه بمقتضى عُرْف قد يرقى إلى أمر من أمور 
الإلزام الدينينء وهو ما يمكن استشفافه من إشارة الشاعر العبّاسي ابن الرومي في 
معرض ملح أحدهم إلى أنه يقدّر له نصيباً معلوماً من كل مال يفيده كما يقدّر 
النصيب الإلزامي للجرّار في جزارته [الطويل] : 
تَطلّء إا حَبَّرْتُ فيك قَصِيِدَةً ين المَذْحء فِيهًا المُحْكَمَاتٌ السَوَائِرٌ 

(59)s. 


د 2 8و ج- 9 کے 072 : دو مر رارت بي ر 82 5 
تقدر لى ين كل مال تفيذه جزارته» حتى كانى جازر 


2 57 ع اس ءِِ 5 
كما وجدنا أثناء البحث في المعاجم من جهه اخرى أن من أسماء الجرّار 


(58) عبر ابن قُتَيْبَة عن هذا الأمر في مقدّمة كتابه المَئِسِر والقداح (ص30) مبرّراً تذرة الأخبار 
المتعلّقة بالمَيْسِر: «المَئِسِر أمر من أمور الجاهلتّة قطعه الله بالإسلام».كما أشارت بعض 
المصادر إلى احتراز أحد كبار أتباع التابعين (من الظبقة السابعة حسب ابن سعد) وهو 
علقمة بن أبي جمرة البصري من الخوض في «أشياء الجاهلية» (مثلاً : تفسير الطبريٌ» 
ج7» ص 89). 

(59) ديوان ابن الرومي» ص52. 
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«القُدَار)”9© و«الفَعْفَعِيَ) و«الفَعْفَعَانِقَ)!!©. وقد ذهبت تلك المعاجم إلى رد تسمية 
الجرّار بالقٌدار إلى قيامه وإشرافه على طبخ اللّحم في القدور» وهو ما يخرج به 
حتماً عن مهمّته المخصوصة بنحر الإبل وتقسيمهاء كما ذهبت أيضاً إلى أن سبب 
تسمية الجرّار بِالمَعْمّعاني أنّه كان يُمَعْفِع أي يَرْجُر الثوق المعدّة للتحر. إلا اننا 
نذهب إلى أن سبب التسميتين ربّما كان وجود علاقة ما بين «الجرّار» و«الأفعى» 
يرضقيا خو انا هتدم عدن الت 2 . 


فلقد أوردت المعاجم أن «القدار» هو «الحيّة والثعبان العظيم»”“» كما جاء 
فيها أن «المَعْمّعة؛ هي حكاية بعض الأصوات دون تحديد» وهو ما جعلنا نعتبر 
أن لا ضير من اعتبار «المَعْفُعَة» أيضاً حكاية لصوت الأفعى دون غيره من 
الأصوات أي «الفَحَفَحة». وذلك بقلب العين حاء وهو أمر كثير الحدوث في 
اللّغة العربيّة لتوخد مخرج الحرفين وكلاهما حرف حَلْقَيّ. ففَّحِيح الأفعى هو: 
١صوتُها‏ مِنْ فِيها. .. وفَحَتٍ الأفعَى تَفِحُ ونَفُحُ فَحَاً وقجيحاً. .. والفُحُحُ: 
الأفاعي. .. وفَخْمَّح: نَفَحَ؛ قال ابن دريد: هو على التشبيه بقجيح الأفعى. 
وَالفَحْفَحَةٌ: تَرَدْد الصوت في الحَلّق شبيه بالبحَة)”*6. 


ومو عا نط آنا ق 9 انت :الراب ]ذا رابا هة ماين «الأفقى/ 
الأفْعْوَانَ؛ و«المَعْمَعَانِى؛: وهى العلاقة التى قد تتجلّى أكثر إذا ربطناها بتسمية 


(60) لسان العرب» ج25 ص 80 (مادة قدر). وقد أشار حسان بن ابت (الديوان» ص 247) 
إلى توي (القدَار) نحر الجزور في المَيْسِر [الكامل]: 
إا رمَا حح الحَجِيِجٌ لِبَيْتَهِ وتان به سيت الاتمداز 
نَفْرِي جَمَاجِمَكُمْ بِكُلمْهَنوه ‏ ضَرْبَالقُدَارٍ مبادي الأَِسَارٍ 

(61) لسان العرب». ج28 ص 255 (مادة فعفع). 

(62) وهو ما يظهر جليّاً في سياق أساطير خلق الإنسان» حتى إن البعض يرجع اسم المعبودة 
(اللات) إلى (لاهة) أي حية. راجع مسألة تقديس الحيّة بوصفها ممثّلا لعالم الخوافي» 
والأساطير العربيّة حول أصلها الجهتمي ومنها طوافها حول الكَعْبَّة وحراستها لها: 
عجينة» موسوعة أساطير العرب» ص 320-308. 

(63) لسان العرب. ج25 ص80 (ماذة قدر). 

(64) نفسهء ج2» ص540 (مادّة فحح). 
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الجزار أيضاً : «الهَبْهَينَ؛ حسب ما تُورد معاجم اللغة؟ التي تود أن هذه التسمية 
لا علاقة لها البتّة بباح الكلب كما قد يتبادر إلى الذهن ابتداء» بل بصوت هدير 
فحل الإبل عند الصّراب'66» أي أنْنا ما زلنا بعد في دائرة العلاقة بين «الجرّار) 
و«الأفعى» و«الناقة» التي تؤكّدها أيضاً الأسطورة العربيّة التي تزعم أن الأفعى 
كانت في البدء على صورة الجمل”“» وهو ما يسمح بالنظر إلى نحر الجرّار 
الناقة في المَبْسِر بديلاً رمزياً من نحر الأفعى» وريمًا من هنا تسميته «الفَعْفَعَانِي». 


ولئن كانت الأفعى في المنظور الجاهلي كائناً مقدّساً وممثلاً لعالم الجنّ 
والخوافي» إذ الحية من جنس الجن كما يعتقد العرب› وهي عندهم «حارسة 
الكَعْبّة» بل «إلهة معبودة»؛ فإن هذا الأصل المقدّس للأفعى هو ما سيدفع أو 
سيساعد على الأقلّ خلال الفترة الإسلاميّة اللاحقة حقة على تشويه صورة الجزار 
الجاهلي من خلال تأثيم الأفعى وطردها من دائرة الإلهى والمقدّس إلى دائرة 
الشيطانئ والمدنس أي نبذها إلى الدائرة الجهتميّة» فقد كانت «الحيّة مثل الجمل 
وكانت تطير فدخل فيها إبليس فطارت به حتى أدخلته الحنة فأغوى آدم فصیرت 
557 ووو ها اسر الجزان مق تفن الداكرة الجيصية الملعونة “وهو 

ما نجده واضحاً من خلال حديث يسك في نسبته إلى النبي ومفاده أن «في جهنم 


a 


وادياً يقال له هَبْهَبْ يسكنه كلّ جبار»”“. فإذا ما كانت للجرّار علاقة ب«الجمل/ 


(65) لسان العرب» ج1» ص780 (مادّة هبب). 

(66) نفسه. 

(62) ذلك حين كانت في الجنّة قبل إغوائها (آدم) ونزوله الأرض حسب المرويّات 
الإسلاميّة» وهو ما يشي في آنِ بالأصل المقدّس للحيّة وللجمل في المتخيّل العربي قبل 
الأسلمة. ولا تت تأثر المرويّات الإسلاميّة بالإسرائيليّات من أن تكون ذات أصل 
عربي» فما بنو إسرائيل إلا قبيلة من العرب البائدة على ما يثبت بعض الدارسين 
وخاصّة كمال الصليبي. انظر مثلاً ما ينقله الكسائي (بدء الخلق وقصص الأنبياء. 
ص 119)؛ وما ينقله الثعليي (عرائس المجالس» ص30). 

(68) واستشهد أبو هلال العسكريّ (الأوائل» ص73) ببيت للشّاعر الجاهلىّ عدي بن زيد 
العبادي التميميّ [البسيط]: 
وَكَانَتِ الحَيّةٌ الرفظاء إو مَُلِمَتْ 2 كَمَاتَرَى نَاقَةَ فِي الخَلْقٍ أو جَمَلَا 

(69) جاء عند الدارمي (السشنن› ج2» ص427» الحديث رقم 6 «أخبرنا يزيد بن 
هارون عن أزهر بن سنان عن محمّد بن واسع قال: دخلت على بلال بن أبي بُردة = 
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الأفعى/ الجن» أي بعالم الخوافى والماوراء والمقدّس عند «الجاهليين»*» فإِنَه 
يُضحي مع الإسلام موصولا بجهتم وعالم الشياطين حين يماثل بين الحيّة 
زالشيطان " ولبشار إلى آن «العرب تسقى الحبّة شيطانا» وإلى أن «الشيطان 


الذي يوسوس في صدور الناس. .. له رأس كرأس الحيّة)”2'! وهي الممائلة 
التى ستؤدّي بالنتيجة إلى المماثلة بين «الجَمّل» و«الشيطان)”7' إلى حدّ اعتبر معه 


0 فقلت: إن أباك حدّثني عن أبيه عن النبيٍ فك أن في جهتم وادياً يقال له هَبْهَبُ يسكنه 
كل جبّارء فإاك أن تكون منهم». وقد رواه أيضاً الظبراني في معجمه وأبو يَعْلَى في 
مسنده والحاكم في صحيحه. إلا أن بعض علماء التجريح ضعّف سلسلة سنده (ابن 
حَبّان» طبقات المجروحين» ج1» ص179). 

)70( انظر رواية ابن حبيب (المَنمَق» ص 111) EE ES‏ 
مَكةَ واتخاذ الجنّ صور حيّات. وانظر عنده أيضاً (المنمق. > ص 140) خبر قتل حرب بن 
ea‏ بن أي غاي اللي ج ياء والتقام الجن متهم وما 
فال ال فى ولك مع ف وقد ا الاععاد بان اقات ي الخد ل عا بعد 
الفترة الجاهليّة. فهذا الواقديّ يروي في أخبار غزوة تبوك (كتاب المغازي» ص1015) 
تعرّض حيّة عظيمة لجيش النبيّ للسّلام عليه وإشارة النبيّ إلى أنّها أحد الجنّ الثمانية 
الذين استمعوا إلى القرآن. وواضح أن هذا الخبر موضوع إذ هو يتناقض مع الأخبار 
الصحاح المؤكّدة أن الجنّ المستمعين للقرآن كانوا من نِصّيبين في العراق لا من تَبُوك 
من أرض الشام. لكن ما يهمّنا هنا بالخصوص هو مدى تغلغل الاعتقاد في الحيّة 
وتواصله بعد الإسلام» ولعلَّ في سلسلة الأخبار التي يوردها القُرطبيَ (تفسير القُرطبي» 
ج16» ص214) حول معاملة بعض الصحابة والتابعين للحيّة باحترام بالغ ما يغني عن 
كن ی 

(71) شدّدت بعض المرويّات على أمر النبيّ بقتل الحيّات. إلا أن هذه الأحاديث لم نجدها 
في الصّحاحء ويبدو أن أوّل من تفرّد بها هو ابن حَبَّان البُستيَ (ت 345 ه) في 
«صحيحه» (انظر: صحيح ابن حَبّان» ج12» صص 461-458). وتدل كثرة الأحاديث 
المنسوبة إلى النبيّ والحاثة على قتل الحيّات على إرادة إسلاميّة لاواعية بانّجاه شيطنة 
الحيّة. 

(72) وفي اللسان أن «العرب تسمّي الحيّة شيطاناً» (ج13» ص239. مادّة شطن). وأنَّ 
«الوسواس وهو الشيطان الذي يوسوس في صدور الناس. وقيل في التفسير إن له رأساً 
كرأس الحيّة» (لسان العرب» ج6» ص 255» مادّة وسس). 

(73) وذلك رغم محاولة البعض اعتبار هذه المماثلة من باب المجاز فقد «قال القاضي أبو 
بَعْلَى: فإن قيل ما معنى قول النبئ ب. . . في الإبل إِنْها جن وهي مولودة من الإبل؟ 
وأجاب: إنما قال ذلك على طريق التشبيه لها بالجن. . .لأن الإبل تشبه الجن في 
صعوبتها وصّؤلتهاء وهذا كما يقال: فلان شيطان إذا كان صعباً شرّيراًء والله أعلم» = 
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كثير من الفقهاء «مَبَارِكَ الإبل نجسة ولحومها وألبانها ناقضة للوضوء» بناء على 
أثر منسوب إلى النب”*"» بل وتشدّد بعضهم في ما يمكن تسميته «شيطنة الإبل» 
إلى حدّ اعتبار «أكل لحم الإبل ينقض الوضوء على كل حال» نيّئاً ومطبوخاً. 
عالماً كان أو جاهلةً)!750. 

إن هذا الموقف الفقهى المتشدّد إزاء الجرّار يذكّرنا مرّة أخرى بمدى 
التشويه الذي أصاب كل ما يتصل بالدين الجاهلي في فترة عصر التدوين» ويثبت 
أن صورة الجرّار الجاهليَ في المَيْسِر لم تسلم هي أيضاًء على غرار صورة 
الحَرّضّة» من الأغراض الأيديولوجيّة» وهو ما يشي بأهميّة الدور المنوط بعهدة 
الجرّار في المَيْسِر من الناحية الدينية والذي حاربه الإسلام محاربته لدور 
الحُرّضّةء لا عبر منعه الجُزارة فحسبء بل وبالأخصٌ منعه أكل الذبائح المهل 
بها لغير الله أي على وجه الخصوص ذبائح المَيْسِر المنوطة بعهدة الجرّار إذ 
كان يشترط فيه بصفته تلك أن يكون بلا ريب على غرار الحُرّضّة «رجلاً متألّهاً لم 
يأكل الحم قظ بٹمن»» أي من رجال «الكهنوت الجاهلي». 


1 الرقيب: 


لم تفِض المصادر في وصف وظيفة «الرقيب» في المَيْسِره وهو ما جعلها 
محاطة بكثير من الظلال. إلا أن إشارة المصادر إلى أنه «الأمين على القداح» من 
شأنها إبراز أهميّة دوره الذي يبدو أنه يتجاوز مجرّد المحافظة على القداح ومراقبة 
سير اللعب في المَيْسِرء فقد أشارت قواميس اللّغة إلى تضمّن لفظ «الرقيب» 


3 (الشبلي» آكام المُزجان» ص46). وقد تسربّت هذه المماثلة الإسلاميّة إلى عالم 
اللاشعور الجمعي أي عالم الأحلام» فهذا محمّد بن سيرين أكبر معبّري الرؤيا 
في الإسلام (ت 110ه) يقول (تفسير الأحلام الكبير» ص252): «وربّما دل الجمل 
على الشيطان لما في الخبر أن على ذروته شيطاناً. . . وأمّا من رأى بعيراً دخل في حلقه 
أو فى سقائه أو فى آنيته» فإنّه جن يداخله أو يداخل من يدل عليه ذلك الإناء من أهله 
وم4 ١‏ 

(74) يورد البُّهُوتيّ (كشاف القناع» ج1» ص130) أن «النبيَ سئل عن ألبان الإبلء فقال: 
توضؤوا من ألبانها» (رواه أيضاً أحمد وابن ماجه). 

(75) يشير ابن قُدامة (المُغْنِيء ج1. ص121) إلى أن «أكل لحم الإبل بنقض الوضوء على 
كلّ حال نيئاً ومطبوخاً عالماً كان أو جاهلاً. . . ذهب إلى هذا عامّة أصحاب الحديث». 
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معاني الإشراف والعُلوٌَ والحراسة”9 بل والسيطرة والهيمنة أيضا” ٠‏ بينما 
أشارت التفاسير القرآنيَّة» وإن كان ذلك بغرض تفسير صفة الرقيب المسندة إلى 
الذات الإلهيّة» إلى معاني «التعهّد للشّىء والحفاظ على سيره العاديّ والشهادة 
على ذلك 05 ”لر شين الرقيم بوذه ا ليجات شرينة تمدن فا 
غنالية إلا أن تلك القؤامنين إذاتها تسد ل«الرقيب». على غرار ا مع 
«الجرّار» و«الحرّضة؛). صفات سلبية لا تتناسب مع وظيفته المقتضية للأمانة» إذ 
يغدو «الرقابة» مغلا وهو «فى مثل معنى الرقيب» هو «الرجل الوغد»”. إلا أن 
تزير الان ليله اا نان اة هو «الذي يرقب للقوم رحلهم إذا غابوا/”8 
بدا لنا واهياء إذ لو راجع ابن منظور ما تقوله السيرة مثلا عن قيام النبيّ وهو 
شابٌ بحراسة رحال القافلة التي سار فيها إلى الشام للتّجارة» لَتَرَاجَعَّ عن قوله 
ذاك”'*. ومن هناء فإنّنا نرججح أن يكون إسناد صفة النذالة للرّقيب نابعاً من رؤية 


(76) جاء في اللّسان (ج1» صصص 426-424. مادّة رقب): «في أسماءٍ الله تعالى: الرقيبُ 
وهو الحافظ الذي لا يَعيبُ عنه شيء. .وَارْتَقَبَ أَشْرَفَ وَعَلا. وَالمَرْفَبُ والمَرْقية الموضغ 
المُشَرِكَ يَرْتَفِعٌ عليه الرقِيبُ. ..ورّقَيتٌ القوم: حارشهم. وهو الذي يُشْرِفٌ على 
مَرْقَبَةِ ليَحْرْسَهم. والرقيب: الحارس الحافظ . ٠.‏ والرقيبُ: المُوَكل بالصريب. ورقيب 
القداح : الأمِينْ على الضريب» وقيل: هو أَمِينُ أصحاب المَتِسِر؛ قال كعب بن زهير 
lL‏ 
a CN ES E‏ ازل مَكَانَ الرقيب ي الا 
وقيل : هو الرجُلُ الذي يموم خَلْف الحُرّضة في الْمَيْسِرٍ > ومعناه کله سوا والجمعٌ رَقَباء». 

(77) جاء في اللّسان (ج4: ص 364. مادّة سطر): «المُسَيِطِرٌ وَالمُصَيْطِرُ : المُسَلْطْ على الشيء 
ليشرف عليه ويَتَعَهَدَ هد أحواله ويكتبّ عَمَلَهُ. . .وَالمُسَئِطِرٌُ: الرقيب الحفيظ؛ وقيل المتسلط 
وبه فُسّر قوله عر وجل لست عليهم بمسيطر». كما جاء في اللمان انفضا (ج13. 
ص 437. مادّة همن): «الهَيِمَنة وهي القيام على الشيء. ..والمهَيِمن المُؤْتَمَنٌ. . 
والمُهَيمِنُ الشهيد. . . ويقال هَيِمَن يُهَيِمِنُ هَيِمَئَة إذا كان رقيباً على الشيء». 

(78) يقول القُرطبي مثلاً (تفسير القُرطبي»؛ ج17» ص11) في تفسير الآية 18 من سورة ق: 
«في الرقيب ثلاثة أوجه. أحَذها أنه: المتبع للأمور؛ الثاني: أنه الحافظ . .. الثالث: آنه 
الشاهد». 

(79) لسان العرب. ج1ء ص426 (مادّة رقب). 

(80) لسان العرب» ج1ء ص427 (مادّة رقب). 

(81) تورد السيرة الحلبية (ج1» ص 193) تخلّف النبي لحراسة رحال قافلة عمّه أبي طالب 
حين اجتمع بالرّاهب بَجيرا. 
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فقهيّة أيديولوجية› ریما غير واعية» لتشويه صورة الرقيب» وهو ما ا 


في إشارة صاحب اللسان ذاته لين أن «الرقيبٌ: : صرب من الحيّات»› كأنّه ت 
من يَعَضُ؛ وفي التهذيب: ضَرْبٌ من الحَيّاتٍ حَبيفٌ»”“. أليس في إسناد اسم 
الرقيب للحيّة ما يوحي بعلاقة رقيب المَيْسر القويّة ب«الجمل/ الأفعى/ الجنّ» أي 
عالم الخوافي» وهو ما يتّفق مع إشارتنا السابقة بشأن علاقة الجَزرّار بعالم 
ال 


2 الجوانب التقنيّة الإجرائيّة المغيّبة من المَيْسر 

أشارت المصادر التي بين أيدينا إلى أن كل مُياسر كان يختار قبل الدخول في 
اللعب قِدْحاً من القداح المعلّمة» وأنّ الرابح كان يورّع ما كسبه على المحتاجين. 
لكنّ تلك المصادر سكتت عن أمرين هامّين هما: الكيفيّة التي كان يتم بها اختيار 
كل مياسر لقذحه» والكيفيّة التي تتم بها عمليّة توزيع المرابيح على الفقراء» وهذه 
الأخيرة ترجعها كلّ المصادر تقريباً إلى دوافع نفسيّة محضة يأتي الكرم على رأسها 
وحسن الذكر بعده. فالقُرطبيَ يقول مثلاً أن المَيْسِر هو أن «يضرب على العشرةء 
فمن فاز سهمه بأن يخرج من الرَبَابَة متقدّماً أخذ أنصباءه وأعطاها الفقراء»!©, 
دون أي توضيح لسبب اختيار قِذْح دون آخر ولا الدوافع وراء توزيع الربح على 
المُعْوَزِينَ» وهو ما نجده عند كل المصادر تقريباً التي يشير بعضها إلى مسألة 
الكرم والسعي إن خسن الد فحسب» وكأنٌ صاحب القِدْح الأقل حظأ وغرماً 
لا يمكنه أن يكون كريماً ولا يهته السعي إلى حُسْن الذكر مثله مثل صاحب أكبر 
القداح حظّاً. وقد كان هذا الإبهام المحيط بمسألة اختيار القداح ودوافع التكرّم 
وحصر الموضوع برمته في بعد نفسي ذاتيّ مصدراً لعدّة أسئلة أهمّها : 


1- هل كان الفائزون في الميسر» > كما تورد المصادرء يوزّعون أرباحهم بحقٌّ 
على المحتاجين بدافع الكرم وشا وراء حسن الذكر فحسب ؟ 

2- ألم تكن هناك آليّة في لعبة المَيْسِر ذاتها تضمن للفقراء حمّاً معلوماً من 
المرابيح على ما يجري به العمل في عالمنا المعاصر من تخصيص جزء من 


(82) لسان العرب› ج1 ص 427 (مادة رقب). 
(83) تفسیر القُرطبي» ج1 ص8 5. 
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(84) 


تستخدمها في المصالح العامة“ ؟ 

وإذا ما كان الأمر اا عن مجرد دوافع نفسية ٠‏ فما الذي يميز بين تين المياسر 
المُختار القِذْح ا كلفة من بين بين القداح ( (المَذُ) ا المُختار أغلاها 
e‏ جواد» ل ود کون من بخ ل ل اک لحن ر 
ما هى الآلية التى يعتمدها المناضز لاختيار قذحه ؟ 


وما الذي كان يميّز المياسر الرابح عن الخاسر وكلاهما خاسر على 
المستوى الشخصي ؟ 

4 الذي يجعل المياسرين حسب مأ يورد الشعر كمون الفوز مرة 
ويتمنون الخسارة مرات؟ 

وكيف كان المياسرون يميّزون بين القداح العُفْل فينعتون كلا منها بصفة والحال 
أنها لا تحمل أي علامات خصوصيّة (رُوز) تميّز أحدها عن الآخر؟ وما 
السرّ في تسميتها بتلك الأسماء بعينها والتي لم تفسّرها المصادر بعكس 
أسماء القداح ذوات الأنصباء التي توسّعت في تفسير معناها اللغويّ ؟ 

وما الذي يدفع المَيّاسرين إلى المغالاة في الخطار إذا كان الربح سيوزع 
كله آخر المطاف على المحتاجين ؟ 

إذا ما كان للجرّار الذي يتولى نحر الجَرُور في المَيْسِر حظ منها (القوائم 
والرأس والعنق) لقاء جهده كما أشرنا سابقأء فإنْ نفس المنطق يقتضي أن 
يكون للحُرّضة والرقيب المشرفيّن على المَيْسر أيضا نصيب معلوم بكيفية 
مسبقة من الأرباح» وإلا من أين جاء الوصف الذي تصرّ عليه كل المصادر 


من أن الحُرّصّة «رجل لم يأكل اللحم قظ بثمن» ؟ 


مثيل ما يتم حاليًا من تخصيص جزء كبير من مداخيل الرهان الرياضي لما يسمى 
(التنمية الرياضيّة) في تونس مثلا. 
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لقد دعت هذه الأسئلة المسكوت عنها في المصادر إلى إء إعادة النظر 
في مسألة المَيْسِر من خمس نَوَاح ترتبط كلها بالوجه التقن الإجرائئ للعبة رتبناها 
بحسب تواترها الزمني في الل ولو انها كأاقظة عملا معضها E‏ ارتباطاً 
يجعل تناول إحداها بالضرورة تناولاً للأخرى. إلا أن المنهجيّة العلميّة التحليليّة 
تقتضي تناول كل منها على جدة» وهي : كيفيّة شراء الجَرُور في ار وكيفية 
اختيار المُيّاسرين للقداح. ومسألة القداح العُفْلء وأخيراً كيفيّة توزّع الغنائم بين 
أطراك الل (القذار» المباسروة: الخرفة والر قت جمهور اقرا من 
الأَغرّان)» وأخيراً مسألة تقسيم المُيّاسِرِين أرباحهم على الفقراء. 


1.2 - 0 كيفتة شراء الحرّر المنحورة ذ فى الميْسر 


أجمعت المصادر على أن المُيّاسرين كانوا يشترون الجر المعدّة للمَبْيِر 
ويُرضون بائعها فى الثمن الذي يطلبهء إلا أنها خَلَتْ جميعها من الإشارة إلى 
كيفية الشراء هل كان يتم نقدا أم مقايضة. وهذه مسألة مهمّة لأننا نستبعد أن يكون 
الشراء نقداً دارجاً في زمن لم يكن فيه التعامل بالنقود أمراً شائعا د 
العرب خاصّة في الجِقبة البعيدة في الزمن عن العصر النبوي. فكيف كان يتم 
الشراء عند بدو رخَل في أعماق الصحراء بعيدين كل البّعد عن الاقتصاد 
النقدى -(85) م 


يبدو أن الأخبار قد احتفظت لنا ببعض المؤشرات حول هذا الموضوع»› 
وح كم حي لجار GS E‏ بر 
بير فقال: حذثني ابن عبّاس أنه كان يقال: أين أيسار الجَرُور؟ فيجتمع العشرة 


(85) وهذا لا يعني أنه لم يكن يوجد تطوّر اقتصادي في مجمل الجزيرة العربية قبيل الإسلام 
تجسّد في اعتماد الملكيّة الخاصّة في عقن الا نة الرئيسة وبظاهرة التنقيد (استخدام 
النقود الا البيزنطية والدراهم الساشانية في التبادل الاقتصادي) لمختلف الفعاليات 
الاقتصادية وتقسيم العمل بتخصّص بعض القبائل في جرفة واحدة (تخصّص قبيلتي سليم 
الحجازيّة وساحلة اليمنيّة مثلاً في صناعة التعدين). .. وهو ما كان له أثره بلا شك على 
طبيعة النظام الاجتماعيّ القبليَ السائد. لكر اهتمامنا منصبٌ هنا بالخصوص على نمط 
الاقتصاد التقايضي المفترض سيادته خلال الحقبة التي تهمنا وتحديدا في وسط الجزيرة 
العربيّة المتميّز آنذاك بغياب سلطة سياسيّة مركزيّة (دولة). 
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فيشترون الجَرُور بعشرة فُضْلان إلى الفِصّال فيُجيلون الام فير اشيم جي 

تصير إلى واحد ويغرم الآخرون تَصِيلاً نَصِيلاً إلى الفِصَالٍء فهو الْمَبْسِر)/6. 

ويندومة خلال هذا الخ أن موضوعه لا يتعلق فة لعب المي 
ادها بوره انها لخالف نيام البخالية لذ تملع عن لصاوي اكيا 1 01 
يتعلق بعدة الميّاسِرِين الذي تت کا كان سبعة لا يزيدون على ذلك. 
وأمام هذا الخلافء فإنه لا مَنْدُوحة من اعتبار أن ابن عباس ريما كان يقصد 
فلروقة A‏ امقس N A‏ وأنَّ راوي الخبر ربّما 
خلط بين الأمرين. فهل كان المياسرون يقايضون الناقة الموعودة للمَيْسِر بمُصلان 
صغار كما نقل عن ابن عبّاس؟ 

يبدو أن الأمر كان كذلك بحسب ما يفهم من أبيات للشاعر المخضرم 


حاف بن ثُذبّة السَلَمَىَ (ت 20 ه) يشير فيها إلى أن إدمانه المَيْسِر والخمر هو 
ما يمنع نماء إِقَالِهَ أي صغار إبله [المتقارب]: 


ألذاعلتك ع ماف ات ا شهدا والإكنازا 
فننكئة . ےل ار 
وَيَمْنَمهِئْهَانَمَةالإفالٍ مَشِيُ 000 0 التَجَارًا 
وَنَتَدَول الأتنةة PLS N a‏ 

إلا أنه يبدو أيضاً أن المقايضة كانت تت بالشّيّاه. وهذا مجرّد استنتاج» إذ 
ليست لدينا معلومات مباشرة حول هذا الأمرء وعمدتنا فى هذا ما ورد فى كتب 
الحديث حول نهي النبيّ عن بيع الحيوان باللحم» أي «بالشاة والشاتين» لأنه «من 
مَئْسِر الجاهلتّة» على ما روى التابعى سعيد بن المسيّب حين أفتى بكراهيّته شراء 


(86) البُحَارِيَء الأدب المفردء ص431. ويقصد بالفصال هنا تمام اللعب وانفصال 
المُتياسرين عن بعضهم. وقد كان تفرّد البُخَارِيٌ بهذا الأثر دون بقيّة المصادر التي 
زاجعناها » وزاء شا فن .عه وبالتالن وراه تاولا له بكرنة مخضا نكفة شراء 
جَرُور المَيْسِر لا كيفيّة اللعب. ١‏ 

(87) منتهى الطلب. م1ء ص124. «والفصال: مصدر. يقال: فاصلته أفاصله مفاصلة وفِصالاً 
إذا فارقته من خلطة كانت بيننا» (ابن حجر فتح الباري, ج29 ص 505). 
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الرجل ناقة بعشر شِيَاِ إذا كان ينوي نحرها”**. وقد استوقفنا في هذه الفتوى أمران: 
أن يختص السؤال بشراء ناقة بعشر شِيَاءِ لا أقلّ من ذلك ولا أكثرء ثم كراهة هذا 
الفعل إن كانت نيّة المشتري نحر الناقة. فكأتنا بالسائل يضمر أمراً متعلّقاً بالعدد 
لم يَرَ فائدة في الإفصاح عنه ليقينه بمعرفة المسؤول بهء وهذا الأمر نرججح أنه ذو 
علاقة بمسألة المَيّسِر باعتبار أن العدد عشرة يحيل مباشرة» عدا تعلّقه بالجَرُورء 
على عدد الأنصباء في جَرُور المَيْسِره وهو ما يبدو سببا أُوْليَاً في كراهة الأمر بل 
وة اهنا صعب اا لأبي الزنّاد (فقيه المدينة أبو عبد الرحمان عبد الله 
ابن ذكوان المدني) بعد إيراده حديث النهي عن التابعّ سعيد بن المَسيّب إلى منع 
الؤلاة في الأمصار «بيع الحيوان باللّحم'. فهو يقول: «وكلٌ من أدركتٌ من الناس 
ينهون عن بيع الحيوان باللّحم. وكان ذلك يكتب في عهود العمّال في زمان أبان 
بن عُثمان وهشام بن إسماعيل ينهون عن ذلك“ ”“. فما الذي يجعل أمراً بسيطاً 
م سجراع ا I DT‏ 


ر907 


الدولة حتى يُضَمَّن في عهود تولية العمّال؟ إِنّنا لا نرى إلا تبريراً منطقيّاً وا 
يمكن أن يفسّر إيلاء كلّ هذه الأهميّة للأمر كما يفسّر أيضاً أصل الكراهة الشرعيّة 
له قبل أن يَرُقى به بعض الفقهاء إلى درجة التحريم القاطع» وهو اثّقاء شبهة 
المَيْسِر المحرّم» وهو ما يمكن البرهنة عليه من أربعة وجوه: 

الوجه الأوّل: هو تقييد المنع بعدد الشَيَاءِ المقابل لعدد الأنصباء التي يقسم 
عليها لحم الناقة المنحورة وهو عشرة أنصباء» أي نفس عدد أنصباء الجَرُور 
المنحورة للميسر» وهو ما يشهد له تواصل هذه العادة الجاهليّة في تقسيم لحم 
الجَرُور إلى ما بعد وفاة النبن حيث يُروى عن ابن عبّاس أن جَرُوراً نحرت على 


(88) خصّصت معظم كتب المتون ايا بعنوان (باب بيع الحيوان باللحم) أو (باب بيع الحيّ 
بالميت) وفيه أحاديث نبويّة تحرّم ذلك. انظر مثلاً: موطأ مالك» ج2. ص655». 
الحديث رقم 1335. والحديث رقم 6 والحديث رقم 1337. 

(89) ابن القَيْسّرانيّء تذكرة الحُفاظء ج1. ص134؛ الذهبيء سيرأعلام النبلاءء ج5» 
ص 445. 

(90) قد يكون عدم توفر أي دليل عقليَّ على كراهة هذا الأمر وراء جوازه عند أبي حنيفة 
النعمان المعروف بإعمال الرأي» بينما غلّظ فيه كل من مالك والشافعي .انظر: ابن عبد 
ابر التمهيد» ج4: ص330. 
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عهد أبي بكر الصِدَّيق فقّسّمت على عشرة أجزاء» فقال رجل: أعطوني جزءاً 
بشاة. فقال أبو بكر: لا يصلح هذا»*'“» وهو ما وافقه عليه بقيّة الصحابة حيث 
«قال الشافعي: ولا أعلم مُخالفاً من الصحابة لأبي بكر في زك 9920 دون بيان 
الأسباب التي دعت الخليفة أبا بكر ومن ورائه الصحابة ومن بعدهم أصحاب 
المذهبين المالكي والشافعيّ إلى التشدّد في كراهة هذا الأمر. 

الوجه الثاني : تقييد المنع بنيّة المشتري نحر الجَزُور لا امتلاكها. ويشهد 
لهذا الأمر إشارة سعيد بن المُسيّب «إن كان اشترى الشارف لينحرهاء فلا خير 
فى ذلك“ وتعليق ابن عبد البرّ على ذلك بقوله «لأنه إذا اشتراها لينحرها فكأنه 
شتراها بلحم» ولو كان لا يريد نحرها لم يكن بذلك بأس, لأنّ الظاهر أنه 
اشترى حيواناً بحيوان فوگل إلى نيّته وأمانته)777. 

الوجه الثالث: إشارة بعض أئمة المذهب المالكي إلى أن سبب عدم جواز 
مقايضة لحم الجَرُور بالشَيّاهِ عائد إلى أن ذلك من باب المَيْير والقَمّار حيث 
«ذكر مالك عن داود بن الحُصَيّن أنه سمع سعيد بن المُسيّب يقول: كان من مير 
أهل الجاهليّة بيع الحيوان باللّحم بالشّاة والشَاتيّن. وهذا يدل على مذهب مالك 
في هذا الباب أنه من طريق القِمّار والمزابنةء واللّه أعلم. لأنه ذكر المييرء وهو 
القَمَّار 95 


الوجه الرابع : سماح النبئ لأصحابه أن يشترك السبعة منهم في بعير لنحره 
في الحجٌ والعُْمُرة» ودلالة الأحاديث الواردة فى ذلك على تقييد العدد بسبعة 
لا أكثر ولا أقل”©”. وذلك بعد أن كانت العادة مع النبيّ قبل أسلمة الحجّ أن 


)91( ابن عبد اة التمهيد. ج4. ص 25 3. 


(92) نفسه. 
(93) نفسه. 
(94) نفسه. 


(95) نفسه» ج4» ص327. 

(96) يستفاد ذلك من أحاديث مرويّة من طرق عدّة عن جابر بن عبد الله منها: «كنا مع النبي 
يِه في الحج والعُمْرة فاشتركنا في الجَرُور سبعة» (البيهقيء السنن الكبرى» ج9»› 
ص295). انظر أيضاً : صحيح مسلم» ج2» ص955؛ أبو يوسف. كتاب الآثار» 
ص 62. 
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تنحر الجَزُور وتُقسم على عشرة أجزاء كما كانت تقضي العادة الجاهليّة””. فهذا 
التقييد بالعدد سبعة بعد أن كان عشرة ربّما دل على إرادة النبي ضرب العادة 
القاضية بتقسيم الجَزُور المنحورة في المَيّسِر على عشرة أنصباء وتخصيص ثلاثة 
منها للقائمين ل ل وهو المنع الذي يتوافق مع روحية 
الإسلام التي تقتضي أيضاً أكل المَهْدِينَ من الجَرُور المُهداة في الحجٌ والعَمْرة 
وإطعام الفقراء وال منها طاعة لله وقري *°. 
2 كيفية اختيار المياسر ين قداحهم : 

أجمعت المصادر تقريباً على أنّ المُيّاسِرِين «كانوا يأخذون القداح على قدر 
احتمالهم وقدر أحوالهم"”. إلا أن المَيْسر ككل لعبة يفترض مبدثيّاً أن يتمّ 
الدخول فيه على قدم المساواة» فهو لعبة لا يمكنها أن تكون عادلة إلا إذا كانت 
بين متنافسين مُتساوي الحظوظ فوزاً أو خسارة. وأمام الغياب التامّ لأيّ إشارة في 
المصادر إلى هذه الجزئيّة» فإِنْ المنطق العام الذي يحكم ألعاب المنافسة والقِمّار 
عامّة يدعو إلى افتراض عدم اختيار المياسرين قداحهم قبل بدء اللعب» والقول 
بن القداح هي التي تختارهم» أو بالأحرى أن الآلهة أو الحظء هي من يختار 
من يبدأ باللعب. وللتبسيط نشير إلى أن كل ما نعرفه حاليّاً من ألعاب المنافسة 
يعتمد تعيين ما يسمّى ١حقٌ‏ أولويّة البدء باللّعب» باعتماد نوع من المُرْعَةَ 
على غرار ما هو معروف حاليّاً في ألعاب الكرة وألعاب الورق*". فإذا كان 


(97) وردت الإشارات حول هذا بطريقة غير مباشرة فى إطار بيان الفترة الفاصلة بين صلاتّى 
العصر والمغرب: «قال رافع بن خديج: ااي يع رول ا لمر ذه در 
GG eT‏ ا 
ا المُغْنِي› ج1 ص 5 23) . 


(98) جاء في سورة الحجٌ : «والئذت» جَعلكها لك من ممكير الَو لک فیا حر ر * دكا أَسْمَ 
اک علا رات « ونا يبت مثو ل ينا للها امن يلتك * كك سكا ي 
مک نرود [الحح: 37-36]. 

)99( ابن فة » 3 المير والقداح ٠‏ و 


العاميّة (التكبير) ومن تخرج له ورقة قيمتها أكبر من قيمة الورقة التي تخرج للمنافس 
يكون صاحب الأولويّة في اللّعب. ولا يقتصر التماثل على هذا الأمرء فالحظوظ = 
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الأمر على ما نصف» جاز لنا أن نقول أن اختيار القداح كان يقوم على مبدإ أن 
يُخرج الحُرّضّة قبل بدء اللّعبة فذحا قِدْحاً من «القداح المعلمة ذوات الحظوظ» 
باسم رجل رجل ليعرف كل مُياسر قِذْحهء ومن ثم ينتظر كل منهم خروج القِدُح 
sa‏ له حين بدء اللعية ولقد حفزنا إلى هذا الافتراض» علاوة على 
منطقيّته وكونه يمثّل الحلّ الأمثل للمسألة» إشارة بعض التفاسير القرآنيّة المتأخرّة 
نسبيّاً عن المصادر المتقدّمة التي اعتمدناهاء إلى أن الحُرّضّة «كان يُخرج اح 
کل قذح على اسم رجل من الميّاسرين»» وهذا أمر بيّن الاختلاف عن الطريقة 
الأولى التي تجمع عليها معظم المصادر بشأن اختيار كل مُياسر قذحه"""'. 


5 المُسندة لأوراق (الشكبّة) التي تستخدم أيضاً في لعبة أخرى مخصوصة E‏ 
(النوفي) هي نفسها حظوظ قداح الميبيس. ففي (النوفي) أربعون ورقة مقسّمة إلى أ ربع 
مجموعات» تضم كل مجموعة عشر أوراق: سبعٌ منها تحمل أرقاماً من واحد إلى سبعة 
على مثال القداح المعلّمة في المَيْسِر وثلاثٌ لا قيمة لها (تسمّى ‏ حشيش») على مثال 
القداح العُفْل. 

(101) جاء عند الفرّاء (معالم التنزيل» ج1» ص193) أن المَيّاسرين كانوايجعلون القداح في 
خريطة تسمّى الرَبَابة ويضعونها على يدي رجل عَذْل عندهم يسمى يسمّى المجيل والمفيض ثم 
يجيلها ويخرج يِدْحاً منها باسم رجل منهم. ذلك شح اليه لجا سيد ون ا 
خرج» . ويبدو القرّاء (ت 516 ه) أوّل من تفرّد بهذه الإشارة من بين المفسرين الذين 
تابعوه كالنّسَفِي (ت 701 ه) في مدارك التنزيل» ج1» ص 105.» وأبي السعود العمادي 
(ت 951 ه) في إرشاد العقل السليم؛ ج1»؛ ا والشوكان (ت 1250 ه) في 
فتح القدير» ج1 ص 221. كما تابع شهاب الدين الألوسيّ (ت 1270 ه) الفرّاءء إلا 
أنه يشير أيضاً إلى «نقل الأزهري كيفية أخرى لذلك» (روح المعاني» ج2» ص113)› 
وهو يقصد اللغوي الفقيه والمفسّر محمّد بن أحمد الأزهري (ت 370 ه) صاحب 
تهذيب اللغة والتقريب في التفسير .إلا أنه تبيّن لنا من مراجعة تهذيب اللّغة في موّاد: 
قذح»› نشبوا خرص رفن علو فلع رقب» ربب» ربأء زلم» فیض» قمرء خلعء 
سلف أنه كان ایا لما يوودة اين كه في كتاب المَّئِسِر والقداح. 
My‏ ل N oe‏ 
الأخبار على ما يذكر في مقدّمة كتابه المخصّص للمَّيّسِر والقداح» وأن ما يورده 
لا يتعارض مع ما تورده بقية المصادر التي لم تتابعه واعتمدت على مصادرها الخاصة». 
فان عضي القراء ومن تابه قى مجهولا ويلا أي سند من الأخبار أو الشغزر على خد 
علمنا إلا أن يكون أحد المصادر المفقودة» وهذا أمر مُسْتبعد وإلّا لوجدنا نفس الإشارة 
عند مصادر أخرى سابقة عليه في الزمن عدا كتب التفسير المقصودة» علاوة طبعاً عن 
أسبقيّة ابن قُتَيْيَةَ في الزمن على الفرّاء وتخصّصه في تناول المسألة التي خصّص لها = 
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ورأينا أن اختيار المُيّاسِرِين لقداحهم كان يتم بإجراء قرعة ينسب بموجب 
نتائجها كل قِذُّح من «القداح ذوات الحظوظ» لمياسر بعينه بما لا يدع بينهم 
ا للتنازع على قذح معين › ومن ثم ا اللعبة بإخراج الحرّضة القداح اجا 
واحداً وتسليمها إلى «الرقيب» الذي يعلن اسم من خرج قِدّْحه فائزاً. 


2 - مسألة «القداح العُفل) : 


وإذا ما كان هذا أمر «القداح ذوات الحظوظ» من حيث تخصيصها 
للمياسِرين» فان نفس المنطق يفرض أن تكون «القداح العُفْل» مخصّصة أيضاً 
لأطراف أخرى في ذات اللعبة. وعلى هذا الأساس»ء ندفع إجماع المصادر على 
أنه لم تكن للقِداح العْفْل أي حظوظ» مفترضين أنه كان لكل منها علامة ظاهرة 
يتميز بها دون غيره من القداح. وله بالتالي حظ لغير المُتياسرين من بقيّة أطراف 
الل وهم «الآلهة» و«الرقيب» و«الخرّضة» و«الأغرّان». 


إن تبرير المصادر خلر «القداح الغُفْل» من العلامات الخصوصيّة وانعدام 
الحظوظ. بأنٌ دورها كان إثقال القداح وزيادة عددها اثّقاء التهمة» يبدو غير مقنع 
البتة. إذ كيف للمتياسرين أن يميّزوا بينها والحال أنّها «عُفْل) من كلّ علامة» ثم 
ينعتون كلا منها باسم مخصوص فيقولون هذا امنيح وذاك «سَفِيح» والآخر 
«وغد» ؟ وكيف جاز للمصادر ترتيبها فافلا فر فَوَصَفَتٌ جميعها «المَنِيح) بأنه 
الثامن من قداح المَيْسر و«السَفيح» بأنه تاسعها 0 عاشرهاء والحال أنها 
متساوية من حيث انعدام القيمة ؟ 


أن له التساولات تدع إلى الك فى ما الحمعف عله التضادر سان 


2000 لطع لس ل 
المجَمّع عليهاء بقدر ما يخصٌ كيفية اختيار المُيّاسِرِين لقداحهم. وبهذاء تصبح مسألة 
اختيار الميّاسرين لقداحهم محلولة» بحيث يمكن القول بوجود مبد! يحكم أولويّة 
اختيار الميّاسرين للقداح لا يخرج عمًا أثبتناه» إذ هو متساوق مع المنطق العام للمَيْسِر 
من حيث هو لعبة تنافسيّة تعتمد الح وتفترض التساوي المبدثي بين جميع الداخلين 
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«القداح الغُفْل). ويؤيّد هذا الشكٌ ما يقوله أحد أكبر العارفين ب«أوابد العرب» 
وهو أبو عُبيْد القاسم بن سلام (ت 224 ه) حين يؤكّد وجود اختلاف بين الناس 
في هذا الشأن: ...١‏ وإن خرج له واحد من الثلاثة فقد اختلف الناس في هذا 
الموضع» فقال بعضهم: من خرجت باسمه لم يأخذ شيئاً ولم يُغرم» ولكن يعاد 
الثانية ولا يكون له نصيب ويكون لغوآء وقال بعضهم: بل يصير ثمن هذه الجَرُور 
كله على أصحاب هؤلاء الثلاثة فيكونون مقمورين» ويأخذ أصحاب السبعة 


(102) ٠. : 
: الوَغد‎ 9 2 


لقد تتبّعنا معاني «القداح العُفْل» في قواميس اللغة فم نيد اى تير ال 
تلك القداح بأسمائها تلك. ف «الوَغْد) لغة هو «الخفيف الأحمقٌ الضعِيفٌ العقّلٍ 
الرذل الدنيءٌ. وقيل : الضعيف في بدنه. .. والوعْدٌ: الصبيٌّ. والوَعْد: خادم 
القوم» وقيل: الذي يَخْدمٌ بطعام بطنه»”"". ومن هذا التعريف الذي لا يقدّم أي 
تأصيل للفظ» يمكن الاستنتاج ان صفة ا تختص بثلاثة آمور» هي هى «الضعف» 
و«الأكل مجاناً» و«الخدمة». وهذه الصفات الثلاث تتطابق تطابقاً غريباً مع الصفة 
الغالبة على «الحُرَضَة» في المصادر بأنّه «رَذِلّ»» ومع تلك المسندة أيضاً إلى 
«رقيب المَيِسِر) باه «وَغْد) وبأنه «خادم القوم» و«#حارس رحالهم». فهل يعني هذا 
أن «الوَغغد؛ كان القِدْح المخصّص ل«الحُرّضّة» و«الرقيب» بوصفهما من «خذام 
الآلهة». أى «رجال الديء» و«سَدَنَة البيت المقدّس» عموما ؟ 

ي ر ين“ و ب س» عمو 


وإذا ما كان للجرّار المتولي نحر الجَرُور في المَيْير حظ منها (القوائم 
والرأس) لقاء جهده كما أسلفنا الإشارة» فإن نفس المنطق يقتضى أن يكون 
للحرضة والرقيب المشرفين على المَيْير نصيب معلوم من الأرباح وبكيفيّة مسبقة 
أيضاء ولا من اين جاء إصرار كل المصادر على وصف الحرّضة بأنه «(رجل لم 
يأكل الحم قظ بثمن'؟ أفلا يكون الوَعْد هو القِدْح العفْل المخصّص للحُرّضة 


(102) أبو عَبيّد بن سلام» غريب الحديث» ج3. ص 469. 
(103) لسان العرب» ج23 ص 464 (مادة وغد). 
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وللرّقيب على غرار ما يعْمَّل به في دور القِمّار في عصرنا هذا من تخصيص جزء 
من المرابيح للقائمين على تلك الدُور0940؟ 

إننا لا نستبعد هذا الأمرء بل نراه الأقرب إلى الواقع ولنا على ذلك 
دليلان. الأوّل هو إصرار المصادر على وصف الحُرّضّة بأنّه «لم يأكل لحماً قظ 
بشمن» بل وتعريف بعضها الحُرّضّة حصراً بأنّه «من لا يأكل إلا لحم 
ال وهو ما يعني أن رجال الدين كانوا لا يأكلون إل اللحوم المعذة 
طقسيّاًء حبّى وإن عَرَتْ المصادر ذلك إلى نذالة الحُرّضّة لغرض غير حََافٍ» 
ونعني به استنقاص الدين الجاهلي. 

أمَا الدليل الثانى» فيتمثّل فى ما سبق أن أشرنا إليه بشأن «القَسَامَة»» أي 
أجرة الكاهن القاس للأشياء بين الناس 4 والمتمكلة في دنا يعؤلة القانتم النفسه 
نو ران الال كرون أخرا لت .كنا ناخد السماصرة رهما مسرا لا اجزا 
معلوماً كتواضعهم أن يأخذوا من كل آلف شيئاً معيّاً»'. فإذا كان المَيْسر 
قسمة لأنصباء الجَرُور بين المُتياسرين بحسب ما تقسمه لهم القداح» فإنَ المنطق 
يفترض أن ينال القاسم فيه» وهما هنا الحَُرّضّة والرقيب» من المال المقسوم 
ارسماً مرسوماً لا أجراً معلوماً»» وهو ما نرى أنه لا يكون إلا بتخصيص قِدْح 
لهما من جملة القداحء نرجح أنه «الوغد»» وذلك أوّلا ضماناً لحقّهما في 


(104) تعمد بعض دور القِمَّار المرخصة (الكازينوهات) إلى تخصيص نسبة وإن كانت ضئيلة 
من أرباح كل طاولة قِمَار للمشرف على تلك الظاولة الموازي للحرّضة في لعبة المَيسر 
العربيّة» ناهيك عن ذهاب القسم الأكبر من الأرباح لفائدة بيوتات القِمّار نفسها أي ما 
يوازي بيوتات الآلهة التي تقوم على مشارفها لعبة المَيْسِره وهو ما حدا بنا إلى طرح 
السؤال حول نصيب بيوت الآلهة من الأرباح. ونشير هنا إلى أن نفس هذه المبادئ هي 
التي تحكم أشهر لعبة قار شعبية في تونس وهي (النوفي) التي تنتشر خاصّة في ليالي 
شهر رمضان من حيث تخصيص معلوم من الأرباح لصاحب دار القِمّار المسّماة (دار 
المِيسَ) وهي تسمية محرّفة بلا شك عن (دار المَيْسِر) وتخصيص جزء منها للرقيب في 
هذه اللّعبة الذي يسمّى (البتاك) وهو عادة ما يكون ذا باع في عالم الانحراف بما يمكنه 
من بسط سلطته على المتقامرين إذ من بين وظائفه فك النزاعات بين المتقامرين علاوة 
عن تأمين دار القَمَار من حملات رجال الشرطة. 

(105) الراغب الأصفهانن » المفردات فى غريب القرآن» ص 113. 

(106) ابن الأثير الجَزْرِيَء النهاية في غريب الحديث » ج4» ص96. 
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«القُسَامّة؛ وبالتالي لحقٌّ «المؤسّسة الكهنوتية» من الأموال المتقاسمة/ المقسومة في 
المبتر: ثم إشراكاً لهما في الْمَيي ثانياً بجعلهما طرفاً مُعترفاً بأهميّته فيه وبالتالي 
بأهمية «مؤسّسة الكهنوت». 


كما لنا على هذا الأمر دليل ثالث غير مباشر نستند فيه إلى التحليل 
اللوي للفظ «الرُقْبَى)» المشترك اشتقاقيًاً مع لفظ «الرقيب»”"". فقد عرّفت 
قواميس اللغة «الرُقْبَى» بأنها أن يُعْطِيَ الإنسان لإنسانٍ داراً أو أَرْضاًء فَأيّهما 
مات» رَجَع ذلك المالٌ إلى وره . .. وأَرْقّبّه الدَّارَ: جَعَلّها لَه رُفْبَىء ولِعَقِبه 
بعده بمنزلة الوفف». ويعرّفها على رجات (وهو غير القاضي المعتزليّ 
بر الججرجاني) بقوله: «الرُقبَى هو أن يقول: إن مت قبلك فهي لك وإن 
مٿ قبلي رجعت إلي» أن كل واحد منهما يراقب موت الآخر وبنتظره**". 
وهو نفس ما نجده تقريباً في كتب الفقه والتفسيرء فيعرّفها القرطبيّ مثلاً: «هو 
أن يقول: إن مت قبلي رجعث إليء وإن مت قبلك فهي لك" كما 


(107) نقدّم هنا بكل احتراز فرضيّة أن يكون لفظ (الوَعْدٍ من الألفاظ المماتة في اللّغة 
العربيّة» ذلك أثنا نجد في اللخة الأمازيفة لفظاً قرفا منه هو الفعل (اوْغَادْ (aoggad‏ 
بمعنى خاف ورهبء ومنه الفعل المزيد (ساوغاد 120204 ) بمعنى أخاف وأرهب» 
والمصدر (امساوغادن «67152088646) بمعنى التخويف والترهيب . 


Cf. Rhinn (Louis): «Essai d’études linguistiques et ethnologiques sur les origines ber- 
bêres», Revue Africaine, n°160 , 27e Année, Juillet 1883, (pp.243-256), .م‎ 250. 


فهل يعني (الوَعْد) الخائف من الآلهةء أي المتعبّد المترهب المنقطع للعبادة» وهذه هي 
صفة الححرّضّة والرقيب على ما جاء في اللسان (ج1» ص437» مادّة رهب): رهب 
الشَّىءَ رَهباً ورَهباً ورفبةً: خافه. . .وتَرَمَبٍ الرجل إذا صار راهباً يَخْشَى الله. . 
وَالتَرَهّبُ : التعيُدٌ» ؟ ۰ 
كما أن من معاني الترقّب أيضاً الخوف» فقد قال بشَّار بن بُرْد (الديوان» ج1» ص 75) 
[البسيط]: 
مَنْ رَاكَبَ النّاسَ لَمْ يَظْمَرْ بِحَاجَيِهِ وَفارٌ بِالطَيِّبَاتٍ المَاتِكُاللّهِجٌ 
وتبعه في ذات المعنى تلميذه سَلْم بن عَمْرو الخاسر فقال (أبو هلال العسكريّ» كتاب 
الصناعتين › ص 214( [مخلع البسيط] : 
سزارافنة الكتاين نات فسا ار ا ا و ر 

(108) الجرجانيء التعريفات» ص149 . 

(109) تفسير القُرطبي؛: ج 1» ص299. 
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يعرّفها الرازي بقوله: «أرقبه داراً أو أرضاً: أعطاه إيّاها وقال هى للباقى 
١ 1 ١ (110),‏ 
ا 


ولقد بدا تبرير اللّخويّين تسمية هذه العمليّة بِالرّفْبَى أمراً فيه كثير من 
الافتعال» فقد ذهب جميعهم إلى اشتقاقها «من المُراقبّة» سُمّيَِتْ بذلك لأن كل 
واحِدٍ منهما يراقبٌ مَوْتَ صاجبه»» فلم يَهَبٌ الواهب أمواله إذا كان ينتظر موت 
الموهوب له حتّى يستعيدها ؟ 

ومقابل هذا العُموض في الاشتقاق ووَمَن التبرير اللّغويّ» فإِن إشارة 
المصادر إلى أن «المراقبة هي وضع الشيء مَؤقّتاً تحت تصرف رقيب» يجعل 
اعتبار «الرّفبَى» وبالتالي «المراقبة» وَقْفاً للشّيء على منتفع بعينه مدّة حياته» أمراً 
أقرب إلى منطق الأشياء ومنطق اللّغة. فإذا أخذنا بهذا التعريف الممائل بين 
«المراقبة» و«الوقف»., فلربّما جاز لنا اعتبار «المراقبة» التي يباشرها «رقيب 
المَئِسِر) داخلة في هذا الإطارء إذ من وظائفه أن تُجعل الوق و الخطظار على 
معد لوال فة لحت المتور اوداك تكو الثوق الماطر يها على هذا الوه 
«رَقْبَى) موقوفة على ذمّة رقيب المَيْسر إلى حدّ انتهاء اللّعب ومعرفة من ستعود 
إليه» ولا يحقّ لأحد التصرّف فيها طوال فترة اللّعب. فإذا ما كانت «الْوُقْبَى)ا فى 
المطلق مرادفة ل«المراقبة» أي امراقبة كلّ من الواهب والموهوب له موت 
صاحبه» على ما تقول المعاجمء أو هي «تمني كل واحد منهما موت صاحبه» 
غل ها ر ال فن «الرُقبَى) في المَيّسِر ربّما عنت «مراقبة» كل 
مياسر خسارة منافسه. وفي كلتا الحالتين» فإِنَ «الرُقبَى» لا تخرج عن كونها وضع 
شيء محل إشكال على ذمّة «رقيب» بصفة مُؤّتة (على غرار «المؤتمن العدليَّ؛ في 
القانون المعاصر). 

فإذا كان تحليلنا مستقيماًء جاز لنا أن نخطو خطوة أخرى لنتساءل عن سر 
تسمية العرب «أمين المَئِسِر» باسم «الرقيب» أي بالتعريف. فإذا ما كان من معاني 


(110) الرازيء مختار الصحاح» ص106. 

(111) يشير القرطبي (تفسير القُرطبى. ج1» ص299) إلى أن الرقْبَى «أجازها أبو يوسف 
والشافعي وكأنها وصيّة عندهم» ومنعها مالك والكوفيون لأنْ كل واحد منهم يقصد إلى 
عوض لا يدري هل يحصل له ويتمتى كل واحد منهما موت صاحبه). 
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الرقيب «التعهّد للشيء والحفاظ على سيره العاديّ والشهادة على ذلك» في الْمَيْسِرء 
فهل تكون تسمية أمين المَيْسِر رقيبا في المطلق تعني أنه كان الحافظ لممُتلكات 
الآلهة والمتعهّد لها ووارث من لا وارث له أيضا”'؟ ألم تُشِرْ قواميس اللغة 
إلى تضمّن لفظ «الرقيب» معنى الحراسة”*''' والتى قد تكون منها «رقابة/ حراسة» 
الأموال المحجرةء أي وضعها في حِرْز*'!'؟ أليس في هذا ما يثبت ما ارتأيناه 
من شرف في وظيفة «الرقيب» التي تجعل منه صاحب رتبة دينية عالية» ويبرر 
بالتالي تحريم النبئ «الرُقْبَى)”7' إلى جانب تحريم «القُسَامَة» بوصفهما قاعدتين 
ماديتين ل«مؤسّسة الكهنوت الجاهلي» ومن واجب الإسلام ضربها ؟ 


2 - السَفيح : 


أمَا بخصوص السَّفِيحء فقد جاء في اللسان مثلاً: «السَّفْحُ: عُرْضٌ الجبل 


(112) يؤيّد ما نذهب إليه إطلاق العرب اسم (الكاهن) على «الرجل يخلف الرجل في أهله» (لسان 
العرب. ج 11ء ص 601. مادّة كهل). «والكاهن أيضاً في كلام العرب الذي يقوم بأمر الرجل 
ويسعى في حاجته والقيام بما أسند إليه من أسبابه» (الأزهري» تهذيب اللغة» مادّة كهن). 

(113) لسان العرب. ج1» صصص 426-424 (مادّة رقب). 

(114) نشتبه في تواصل دور (الرقيب) عند القبائل العربيّة إلى فترة قريبة» ففي النظام العشائريّ 
في العراق نجد أن «ثاني أهمّ شخصية في القبيلة بعد الشيخ هو (الفريضة العارفة)» وهو 
رجل روحئ يلم بتقاليد العشيرة ويساعد الشيخ في فض النزاعات. .. وكان الشيخ يحاول 
أن يحقّق من خلاله ما يعجز عن تأمينه من خلال (حوشيته) أي إذعان رجال العشيرة 
التلقائى لحكمه». 
انظر: بطاطو (حتّا)ء العراق : الطبقات الاجتماعية. ..» ص111؛ مراد (محمّد)» النظام 
القرابي وعصبيات السلطة في المشرق العربي المعاصرء الفكر العربيّ» العدد 77 السنة 
5 (3)» بيروت 1994. ص190 (صص 200-169). 
وقد بدا لنا وجود تشابه غريب بين وظيفة (الرقيب) الجاهلي أي الرقابة على الأموال 
الس لهت :ووظيفة (الفريضية :العارقة) الى ان الأشراف علق أوقات أبتاء 
العكتيرة وتقلارة الأموال اة على الأعهال الخرية. 

(115) جاء في الحديث: لا نَل الرُقْبَىء كَمَنْ أَرْنَب رُقْبَى قَهْوَ سَبِيلٌ المِيرَاثِ؛ (سنن 
الئّسائي. ج6. ص270؛ الحديث رقم 3714)» وفيه أيضاً: ١لا‏ رُقْبَىء كَمَنْ أَرْفَبَ 
شَيْئاً فَهْوَ لَهُ حَيّاتَهُ وَمَمَانَهُ (سنن ابن ماجه» ج2. ص796ء الحديث رقم 2382). 
ورغم هذا المنعء فقد أجازها أبو يوسف والشافعيّ وكأنها وصيّة عندهماء بينما تشدّد 
في منعها مالك والكوفيّون. 
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حيث يَسْمَحُ فيه الماءُء وهو غرضه المُضطجع. و للدّم: گالصَبٌ. ورجل 
ساح للدّماء : سَفَاك. .. وَالتَّسَافْحُ وَالسَّمَاحٌ والمُسَائَحَةٌ: انا والفُجُورٌُ. .. ورجل 
سَفَاحٌّ: مغطا .. والسفيح : : ذخ من قِداح المَيسر»ء ممّا لا نصيب له '". 
وهكذا e u‏ اللغوي على أمور لا علاقة لها ظاهرياً بتسمية هذا القذح 
العْمْلء إذ هو يتناول «الجبال» و«الجنس» و«الخصب» (المطر والكرم) و«الدّم». 
فهل كان هذا القِدْح هو «الآمر بمزيد سفح دماء الأضاحي في المَيُسِراء أي أن 
خروجه كان يعني ضمئاً الكرم من حيث دفعه المَيّاسِرِين ¿ إظهار كرمهم بمزيد نحر 
النوق؟ 

يقول طرَفَة بن ن العبد واصفاً كرمه بان ما نقص من قطيع جِمَالِهِ كان بسبب 
ليه ال را في الفوز الأسنى (خروج المُغْلن) :وسعية إلى دند الخطار 
(خروج السّفِيح) [السريع]: 
وَجَامِلء تحوّع مِنْنِيبوء رَجْْرٌ المُعَلَّى أَصلاَه وَالسَّفِيِج7!) 

ويتبيّن من هذا البيت أن توق المُيَّاسِرِين يكون متّجهاً بالدرجة الأولى نحو 
خروج القِدح المُعَلى لتحقيق الربح الشخصي ثم خروج الفح السّفِيح بدرجة أقل 
بدليل زجره أيضاً. وإذا ما كان الدخول في المَيْسِر يعني ضهنا الاتصاف بالكرم» 
فَإِن في زجر الان والسفيح دللا عن الأنانيّة وحبٌ المخاطرة وتحدّي 
الخصوم» وهي صفات لا يمكن تعميمها على جميع الميّاسرين وإن كانت من 
سمات شخصيّة طرفة التي عبّر عنها في هذا البيت الذي حَسْبنا منه بيان أن 
خروج القِدّح السفيح كان يعني انتهاء دور المَّيّسِر بخسارة كل الميّاسرين وإعادة 
دور ثانٍ يرفع الخطار ويلهب مشاعر الذي تحر نرق جديدة وسفح دماء أخرى 
تسقى بها الآلهة. 

وقد كان لخروع اليح الفح في ادل ره من ¿ اللّعب»ء على ما يبدوء دلالة 
دينيّة سلبيّة إذ لا نجد لهذه الحالة ذكراً في الشعر الجاهلي. وهو ما يجعلنا نذهب إلى 
أن خروجه أوَّلاًء ريّما كان يعني أن الآلهة غير راضية عن العشيرة» وهذا على كل 


(116) لسان العرب » ج22 ص 486 (مادة سفح). 
)117( ديوان طرفة بن العبد. ص16. 
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حال ما يفيده إعادة الدور على ححطار جديدء مع ما في ذلك من نحر نوق جديدة 
وإسالة دمائها على الأنصاب إرضاء للآلهة التي عبرت عن سخحْطها على العشيرة 
أو عدم رضاها عن عدد الأضحيات بإخراجها السفيح أوّلاً. 

فى طقس المَيْسِر ربّما تجاوز الدماء التي تلّخ بها الأنصاب وأنه رما شمل 
السنام والكبدء وذلك فحسب اعتماداً على البيت التالى للشّاعر العبّاسى بشار بن 
برد (ت 167 ه) [الخفيف] : 

كَجَرُورٍ الأنِسَار لا كَبِدٌفِيا ههَالِبَاءْوَلَا عَلَيْهَاسَنَام' 
الجاهليّة» فرت إشارة متأخرّة احتفظت بها تلافيف اللغة المنسيّة تفيد ما لا سبيل 
إلى النفاذ إليه من الأمور المتقدّمة على الإسلام» بل لأنه افترض «تخصيص الكبد 
والسنام للآلهة» انسياقاً على ما يبدو للتيّار الذي يرى أن عرب الجاهليّة كانوا 
واقعين تحت ما يسمّى «التأثيرات الكتابية؛ ومن ضمنها الامتناع عن أكل الشحوم 
(كما عند اليهود) وتخصيصها لاله وهو أمر لم يبرهن عليه بإثباتات قطعيّة. 


Chelhod: Le Sacrifice chez les Arabes, p.193. (118)‏ 
والبيت المستشهّد به من قصيدة لبشّار (ديوان بشار بن بردء ج4» ص 178) يرثي فيها صديقاً له 
ومتوججهاً للخليفة المهديّ بالقول وقد نهاه عن التعرضٌ للنّساء وللعشق» وسياقه [الخفيف]: 
كان لي صَاحِباً فَأؤْتى بو الله يرُوَفَارَفْتُهُعَلَيْوالسَلامُ 
كَجَرُورٍ الأفِسَار لَا كبِدٌ في هَِالبَاوَلَا عَلَيْهَاسَنَامُ 
يا إبْنَ مُوسَى فَقَدٌ الحبيب عَلَّى العَْ | بن قَذاة وَفِيا لفاو فام 
كَيْف يضفو لى النَّعِيمُ وَحِيداً والأجلاء فِيالمَمَابِرِهَاامُ 

(2)119 منعت التوراة استهلاك الشحوم: لم بتي إشرائيل قابلا: کل شخم نور أو كبش أذ مَاعٍِ 
لا تَأكُلُوا. وا شَحْمْ المَيتَِ وَشَحْمْ المفمَرَسةٍ قيسْتعْمَلُ ِكل عَمَلٍ لكن أكلا لا تكو إنَّ كل 
مَنْ اكل شَحْمًا مِنَ البَهائم التي بَُربُ نها ت منھا فود لِربْ تُقطمْ من شَعْيهَا التفسل الي تأ 
(لاويون 77 25-23)» وأوصت بتخصيصها للرت: +كمًا رع شحم ۾ الضَأنِ عن ذبيحة 
السام وَيُوقِدُهُ الكاهنْ عَلَى المَذْبح عَلّى وَقَائِدِ الرَبٌ) (لاوتون 1: 35). 
وهذا خلاف ما نجده عند العرب من تخصيصها للضيوف. ويكفينا شاهداً إشارة الخنساء 
إلى ذلك فى قولها ترثى أخاها صخرا (ديوان الخنساءء ص53) [الرمل]: = 
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ومن هنا عدم تفطنه إلى وجود شواهد شعرية من الفترة الجاهليّة وحتى ما بعدها 
تؤكّد أن السّنام والكبد كانا مخصّصين حصراً لمن يُراد إكرامه من الضيوف» وهو 
ما يسقط القول بتخصيص أكباد وأسنمة إبل المَيّسِر للآلهة عند عرب الجاهليّة فى 
غياب دليل على ذلك0200. ١‏ 


لقد كان السنام يعتبر أجود ما في الإبل لإكرام الضيف «وليس يكون فوق 


عقر الإبل وإطعام السنام شيء» على ما يقول الجَّاجظ”'» وقد وردت عدّة 
إشارات حول هذا الأمر””" منها قول الشاعر الجاهليّ أَؤْس بن حَبجَر يمدح 


(120) 


)121( 
)122( 


عَيْنٍ فانكي لِي عَلَى صَخْرإدًا عَلَدٍَالسشَفْرَةأَلْبَاجَالججرز 
تتح تمر يو a‏ إا أَلَْوّتٍالر بام صَانَالشَّجَرْ 

الأثباج : : جمع تُبْج» وهو ما بين الكاهل إلى الظهرء يقال تبج كل شيء وسطه. 

وكذلك في قولها (ديوان الخنساء. ص 45) [البسيط]: 

وميم القَوْم شَّحْماً عِنْدَ مَسْعَبِهِمْ وَفِي الجَدُوبٍ كَرِيمٌ الجَد مِيسَارٌ 

تراجع او ا في كتابه الذي أراده مذ إن سوسيولوجية ا عن هذا 

الطرح زاعماً أن الكبد ا مقر ر ارح كان من نصيب ا إلا أنه في هذا أي 

Cf. Chelhod: Introduction 2 la sociologie de Islam, p. 38. 

بل إننا ننفي جملة أن يكون للمُضخي أي نصيب من أضحيته EE‏ 0 

المَيّاسِرِين ن أكل لحوم المَيْسِرء كما كان محرّماً على ا في رجب الأكل من 

تاي هم , بل ويطال التحريم في هذه الحالة أُسَرّهم فقد كان الرجل في الجاهليّة حسب 

الألوسي (بلوغ الأرب» ج3., ص 40) «إذا بلغت الإبل مائة يَعْيِر منها بعيراً كل عام ولا 


يأكل منه هو ولا أهل بیته». ولعل أكبر دليل على ما نقول تحريم لحوم طقس (الهذي) 


على الحجاج, وهو ما سيحلله القُرآن لاحقاً : موادت جلها لكر ين سعكير أله کک 
فيا حب * اذا آم اعا ن و ا ا لين الام وا 
* كلك سا کک ملک كرد [الحجَ: 36]. 

الجاحظ البخلاء» ص230. 

منها قول الشاعر الجاهليّ حاتم الظائيّ يفتخر بإطعامه ضيوفه السّديف المسَرْمَّد أي 
السمين (ديوان حاتم الطائيء ص57) [الطويل] : 

ألم تَعْلَّمِي أي إِذَا الصَّيْفُ نابي وَعَرَّ القِرّىء أَفُري السَّدِيفٌ المُسَرْمَدًا 

وهو نمس الى عند المُخَضرم رَبيعة بن مَفْرُومٍ الضبّي مفتخراً بإطعامه الضيوف السنام 
المرعّب أي الذي يقطر دَسَماً (المفضليات» ص 376) [الطويل]: ٍ- 
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أحدهم بأنّه كان يطعم الجيران والأضياف «السَّدِيف» أي «شحم السنام» من الوق 
المَقَاحِيدٍ (واحدتها مِفحَاد) أي العظيمة الأسنمة [البسيط]: 


يا عَيْنُ جُودي عَلَّى عَمْرِو بن مَسْعُودٍ ‏ أهْل العَمَافء وَأهْل الحَرْم وَالجَودٍ 
ادى رَبِيعْ الصَّعَالِيكِ الألى الْتَجَعُوا ‏ وَكُلمَافْوْقَهَامِنْ صَالِح مُودِي 
المُظْعِمُ الجَارَ وَالأَضيَاف إِنْ تَرَنُوا ‏ شّحْمَ السَّدِيفٍ مِنَ الكوم المَقَاجير" 
أمّا بخصوص الكبدء فلنا فى إشارة الْأَعْشّى (ت 7 ه) إلى انها كانت مما 
يُنْحَف به الأضياف أكبر دليل على شطط ما يذهب إليه شلحد» إذ يقول الأعشى 
ناقة سمينة [الكامل]: 
وَإِذَا اللْقَاحٌ تَرَوّحَث بأَصِيلَةٍ رَتَكَالنْعَامعَفِيِةَالصرَّادٍ 
سر ه ر ِ 25 ےھ 5 وھ ا سے اه سے ت 5 ص 
جريا يلوذ رباعَهايِنْ ضرمَا بالخيم بين طوارفي وهوادي 
“ل و 6م عا .امج ره دياه م + اه ال ي و ج ا و1 ر (i124)‏ 
وحَمَوا عَلى أضيَافِهم وشووا لهم مز لحممنلقِيةٍ من أكبادٍ 


و 


ومن هنا يتبيّن أن افتراض شلحد بعيد عن واقع الحال» وأن الآلهة لم تكن 


وَأضيَافٍ لَيْلٍ في سَمَالٍعَرِيِّةٍ ‏ قَرَيْتُ مِنَ الكُوم المُديف المُرَعَبًا 
ونفس المعنى أيضاً في قول الشاعر المخضرم لبيد بن ا العامري (ديوان لبيد. 
ص 84) [البسيط]: 
ولا أَضِنُ مروف السام إا كَانَالقُّتَارُ كَمَايُسْتَرْوَحٌ المٌَظرٌ 
وفي قله آيضاً ل(ديوان ليد .ضن257) [الوافر]: 
وَجَارَتَهإنًا ثليه لَهَانئَمَلَرَحَظفِيالشنم 
كما وجدنا إشارة أخرى انشا في حديث وفد قبيلة تميم على النبيّ عام الو قوف فد 
أشار شاعرها الرَبْرقّان بن بدر في قصيدة ألقاها بين يَدَي النبيَ إلى إطعام قومه الناس 
السديف عند القحط إذا لم يكن في السماء سحاب» وذلك في قوله (لسان العرب» 
ج9» ص147» مادّة سدف) [البسيط]: 
ونُظهِمٌ النّاسَ عِنْدَ المَخطء كُلهُمُ مِنَالسّدِيفه إِذَا لم يُؤْنّسٍ القَرَعْ 

(123) اليزيدي» الأمالي» ص85. 

(124) لسان العرب. ج14» ص 200 (مادّة حما). 
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تطلب سوى الدماء من خلال القِدْح المخصّص لها في المَيْسِر أي السفيح بدلالة 
انمه زهو ها يجن مصيداقةه 5 القرآن بخصوص هني الكَعْبّة» أي الذبائح 
المخصّصة لها إلى أنه #لن بال أله مها ولا وماؤها ولكن بال لتقو يك 
[الحجّ : 21250 


2 - المنيح : 

جاء في اللّسان: «المَنْحْ: العطاء. .. وَاسْتَمْئّحه: طلب مِنْحته أي اسْتَرْفَدَه. 
والمَنِيح: القِدح المستعار» وقيل: هو الثامن من قداح المَيِسِرء وقيل: المَنِيح 
منها الذي لا نصيب لهء وقال اللحياني : هو الثالث من القداح الففل الى ليمت 
لها فُرْضٌ ولا أنصباء ولا عليها عُرّمء وإنما يُثَقَل بها القداحُ كراهيّة التهمة. . 
قال: والمَنِيح ا قذح من أقداح ال ال تراه فيستعار بي بفوزه. 
والمَّنيح الأوّل: من لَعْوِ القداح. وهو اسم له والمَنِيح الثاني: المستعار»". 
ومن هذا الباب ما يورده ابن قُتَيْبَة الديئوَري صاحب أهمٌ مصدر عرب حول 
امير حين يصطنع تبريراً غير مقنع البتة لتسمية اليح فيقول: اوقد بين ابن 
مقبل [يقصد الشاعر الجاهليٍ تميم بن أَبْنَ بن مُفْيل] في شعره أن هذا القذح إنما 
سمي منيحاً بالامتناح وهي الاستعارة. قال يذكره [الطويل] : 
إِذَا امْتَتَحَئْةمِنْ مَعَدَعِصَابَةً عَدَارَبُهُ قَبْلَ المُفِيضِينّ يَفْدَحٌ 

يشير إلى قح كان لبتي عامر بن صَعْصَعَة لا يُجَعَل في القداح إلا خرج 
فائزاً أبداً. قوله (إذا امتنحته من معدّ عصابة) يريد إذا استعار هذا القِدْح أحد من 
صاحيه فأدخله في جملة قداح الأنارء فهو لثقته بفوزه وأمنه من خيبته يقد ناره 
ويهيّء قدوره قبل الإفاضة به" . 

وتردّد جميع المصادر أنه كان للمنيح موضعين» فهو إِمّا «القِدْح الغفل الذي 


(125) وفي هذا أيضاً رد لما يفترضه توفيق فهد من تخصيص الدّماء لمن يخرج له القِدْح 


السفيح . 
t. vi, p. 915.‏ .مأك Cf. Fahd: AFMaysir, in: Encyclopédie de Islam, op.‏ 
(126) لسان العرب» ج22 ص607 (مادة منح). 
)127( ابن ية » المَئِسر والقدا »> ص 66. 


نقد المصادر: أطراف مُغيّبة وثفرات إجرائيّة 271 
ا ا ص 


لا نصيب له). أو هو «قذّح مستعار يُتيمّن بفوزه». وهو ما نرى أنه لا يستقيم مع 

متطلّبات لعبة المَيْسِر ذاتها وذلك لعدّة أسباب: 

1 - أن القداح كانت ذات مُواصفات محدّدة في الظول والغِلّظ والاستدارة ولا 
يمكن أن يتم إدخال قِدْح غريب عليها إلا إذا كان متصفا بنفس مواصفاتهاء 
وهو أمر صعب التحقّق إن لم يكن مستحيلاً في ذلك العهد الذي لم تكن 
فيه المواصفات موخدة عند جميع القداحين. 

2 - أن القداح كانت ملكا لرقيب المَيْسِر ومعاونه الحُرّضّة وهما المؤتمنان 
عليهاء وهو ما يضفى عليها قداسة - بوصفها أداة الآلهة المحدّدة للحظوظ 
- تمنع إدخال فا خرن عليها. 

3 - أن المصادر لم تعيّن قيمة القِدْح المستعار من بين القداح ذوات الحظوظ› 
ا يشترط في القِدّح المستعار ا الین او الفذ أو الحلس أو 
غيرها . 
ولهذه الأسباب مُجتمعة»ء فإننا نرد ما تقوله المصادر حول مسألة «استعارة 

القداح». إذ هي على الأرجح أقوال متأخرة وضعها اللغويّون في محاولتهم رد 

اسم المنيح إلى مصدر فعليَ معروف يمكن من خلاله تفسير ما أشكل عليهم من 
شعر جاهلي متعلق بالمَيْسِر. وفي المقابل» نؤگد أنه كان لهذا القِذْح على غرار 

بقيّة القداح العمل علامة مميّزة لم تذكرها المصادرء وإلا لما أمكن التمييز بينها. 

ونطرح فرضيّة نزعم فيها أن المَِيح كان أهمٌ قذح في لعبة المَيّسِر على الإطلاق 

لأست أن حل كان ها التقراء عسي بل ايها لآو حط كان معد 
كل الحظوظ في اللعبة» ويدفع بالتالي إلى لعب دور جديد فيها. وقد حفزنا إلى 

هذا الظرح ما رواه ابن سيده عن أبي عُبيّْد القاسم بن سلام [ت 224 ه] قوله: 

«سألتُ الأعراب عن أسماء القداح» فلم يعرفوا منها سوى المَنِيحء ولم يعرفوا 

كيف يفعلون في المَيسر*”"» حيث بدا لنا من خلال هذه الشهادة أن الأعراب 
لم يعودوا يعرفون بعد مرور قرنين من الإسلام شيئاً عن المَيْسِر وأسماء قداحه إلا 


)128( أبن سِيدّه» المخصص › م13 ص 20. 
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ما تعلق منها بالمَنيح. وهذا ما دعانا إلى افتراض أن تكون أهميّة هذا القِدُح وراء 
رسوخ اسمه في الذاكرة الجمعيّة البدويّة باعتباره الْقِدُح الذي طالما تعلقت به 
آمال أجدادهم في سنين المجاعة والقَخط» وهو ما يصدقه ذكر لفظ «عصابة» في 
بيت ابن مُقْبل إذ لا يُعقل أن تمتنح عصابة بالمعنى الذي يقصده ابن قتيبة إلا 
مجموعة من القداح على قدر عدد أفرادهاء لا قِدْحاً واحداً. ولا نظنّ أنْنا نغالي 
في قيمة المَنِيح هذه حين نجعله أهم قِدْح على الإطلاق وحين نجعله القِدْح 
المخصّص للعفاة والفقراء من بين قداح المَيِسِرء فقد لاحظنا في ثنايا الشعر 
الجاهليّ تكرّر ذكر المَنِيح حين ذكر المَيْسِر إلى حدّ خيّل لنا معه اهما كانا يعنيان 
شيئاً واحداً. ومن ذلك قول طرّقَة بن العبد معبّراً عن لعب قومه المَيْسِر شتاء 
ب«رفع المَنِبح» الذي فيه رزقهم من لحوم الإيل المنتقاة [الكامل]: 


2 3 2 3ل و 2 م لو 2 8 م بير اس و 
إني ين القوم الاين إذا ازم ال ودوخلت حجره 
ص ٠‏ 3 و 5 - 2 و و 2 0 و - م وز سه االو ور © اص ع م 
يؤما ودوبييب البيوت له. فثكئلى» قبيل ربيجهم ره 
ي ور 25 ا 3 نم و و 0 8 ې اس 5 لھ سے 5 و 


و ° 2-0 65 م لس o‏ و و :20 1290 


وواضح من هذه الأبيات أن المَنيح هو سبب رزق القوم» وكأن هذا القذح 
هو القِذْح المخصّص للعُموم أي الأعْرّان من غير الداخلين في المَيْسِر والذين 
ضح عبتم «المُمتَيجين»**'. وهو ما يشير إليه بكل وضوح الشاعر الجاهليٌ 
عمرو بن قُمَيْئَة الوائلى (ت 85 ق.ه) في قوله يمدح قومه بأنّهم يلعبون المَيْسِر 


(129) ديوان طرفة بن العبدء ص 61. أزم: اشتدٌ. حُجَره: غعُرَفه. ودوخلت: أي جعلت واحدة 
داخل اشر ليستكنّوا فيها من البرد. دُونيت : قُرّبت. المُئقيات: النوق السمينة. شرطاً 
قويماً: أي جعلوا لعب المَيْسِر شرطاً قويماً. 
(130) وفي هدا رد نفا لما يفترضه توفيق فهد من تخصيص شَعْرٍ الجَرُور المنحورة في 
المَيْسِر للفائز بالقذح المَّنيح» ولا ندري علام اعتمد في افتراضه هذا. 
Cf. Fahd: AF Maysir, in: Encyclopédie de Islam, t. vi, p. 915.‏ 
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بالقداح المُعلّمة التي يُغلق عندها الرَّهْنُ ويُرْرَقُ العِيالُ بالقِدْح المَنِيح منها 
[الطويل]: 

5 و ور ع ور ر # لس م 2 رو و کو 2 7 ىا ~ ,)131( 
بَايَدَِيهمَ مقرومة وَمَغالق پوه بأَرْرَاقِ العِيَالٍ مَيِيحَهَا 


بل إِنّنا نجد من خلال الشعر الجاهلى أيضاً أن الأغرَان المُمْتَنْحِينَ كانوا 
على ثِقة من عدم خذلان الآلهةء إذ هي تجعل فوز القِدُح المخصّص لهم أمراً 
شبه مؤكّد كلما تقدّم اللّعب وذلك بفعل تعاظم فرصه في الخروج من الربابة قياساً 
بفرص بقيّة القداح بسبب إعادته في الربَابة عند كل إجالة جديدة للقداح التي 
يُستثنى منها القِدْح الفائز من ذوات الأنصباء. فهذه الثقة في المَنِيح قد تكون هي 
ما عبّر عنه بيت ابن مُقُبل المُستشهّد به أعلاه (إِذَا امْتَتَحَنهُ مِنْ مَعَذَّ عِصَابَةٌ. ..) 
وإشارته إلى وثوق المُمْتنحين في فوز قِدُحهم إلى درجة أنهم كانوا يحون النار 
ويهيّؤون القدور قبل الإفاضة بالقداح وبدء اللعب. 

بل ويزيد ابن مُقبل في البيت الموالي من نفس القصيدة معنى التمنح 
إيضاحا حين يصف المَنِيح بأنه مى من قِبّل الممتنحين حين فوزه وَمَلعَنُ عند 
خيبته» وأته لا يُخِيّبِ الآمال المعلّقة على خروجهء إذ هو معروف بالفوز وخَلْع 
المقامرين عن أموالهم ليمنحها الفقراء [الطويل] : 
و ب ٤‏ و رت د و و ع تس في 7 و ج 2 ال م عا م د # ع(132) 


(131) ديوان عَمْرو بن قُمَيئَة» ص34. 

(132) ديوان تميم بن أَبَيَ بن مُقُبل» ص 42. وهذان البيتان من مقطع مطوّل يصف فيه ابن 
مقّبل قِدْحه الفائز في المَيْسر» ونحن نورده على طوله لأنه أوفى وأرقى وصف لقداح 
الْمَيّسِر في كل ما وصلنا من الشعر الجاهليّ على ما نعلم [الطويل]: 


ايت فالعدبيبنا آناامفلة وذني الها كل عنس تشاع 


3 0 39 3 01-5 
وقولى: فتئ تَشْمَى به النابٌ رَدَهَا 

dr >‏ 2 وو کا 
تخيل فيهاذو وسوم» كالما 
جَلْتْ صَيْفَاتٌ الرّيط عَنه قَوَاَهُ 
8 7 2 ي ر ا ر 6 ع هدام 5 


ا وى مس ساراس م او ل" 
بو فرعء ابدى الخحصّى عَنْ متونْه 


تملّى رَعْهِهَا أَنِسَارُ دق وأَقُدُحٌ 
يُطظَلَّى بخخصٌء أو يُضل فَيُضْبَمُ 
وَأَخْلَضْتَهٌ مِمَايُصانُويُمْسَمٌ 
.رياس ماس © 8 8ه 5 ع الوا 2 
إذا ستحَت أيْدِي المَفِيضِين يبرح 
اى ا ا لح 


214 
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وممّا يزيد في بيان أمر المَنِيح ما يقوله الشاعر الجاهليَ عمرو بن الإطنابة 
الخَرْرَجِيَ يفخر بتقسيم ماله في قومه حتّى لا يضطرّهم إلى أن يكونوا أعرانا 
يأكلون لحم الإبل المنحورة في المَيّسِر الذي كنى عنه ب«سئن المَنيح»» فهو يربأ 
بهم عن ذلك وفيهم مِنْلُ هذا الشاعر الذي يريد أن يحوز الشرف المعلى بإطعام 


قومه :دون :اللجوغ إلى المَبْسِرَ [الوافر]: 


E ETE E‏ اي 


وَأَحَذِي اليد بالثمَنٍ الرُبيح 
ر 6 ص . و - 5 8 
واحمي بعد عن عرض صضجيح 


رافق ناي سنن ايع 
ع ؟ فم ا ٤‏ 5 


ص 


ا 5 و با 7 نت ال و ا 


بل ونجد أيضاً أن ما يفوز به المَّنيح لم يكن مُخصّصاً لعْمَاة القبيلة» بل هو 
أيضاً لكل جَارٍ وضَيْفٍ وطَالِبٍ قِرّىء وهو ما عبّر عنه الشاعر الأمويّ الفرزدق 
في مدحه قرفا طاو ره الفذح المَنِيح للجيران والنساء المرضعات السَّوَاغِْبِ 
حين الجَّذب والقّخط وهبوب الرياح العقيمة [الطويل]: 


عَدَاوَهْوَ مَجَدُولٌ. قَرَاحَ کان 
روج مِنَا لعُمّى إِذًا صك صَكْة 
مَمَدَئى. موی باليدين: + م 
ِذَا امْمَتَحَبِهُ مِنْ مَعَدٌ عِضَابَةٌ 
أَرِفْتُ لِبَرْقٍ اجر اليل ونه 


ناق خی له لت باكتاف شش هة 


مِنَ الصَكٌ والتَقّْلِيبٍ في الكَفٌ أَفْطحٌ 
بَدَاء والعُيُونُ المُسْتَكِفَهُ تلْمَحُ 
تييع لِخام فَائِرٌمُتَمَنَحٌ 
عدا وَبْهُ قبل المُفِيضين يُفْدَح 
رضام ومَضْبٌ دُونَ رمان أفيَحٌ 
سَنَاء والقَّوَارِي الخُضْرٌ فِي المَاءِ نح 
أَجَسُْ سِمَاكِيٌ مِنَ الول أَفْضَحٌ 


ولعلّه من الغريب أن ينتقل ابن مُقُبل بلا مقدّمات من وصف قِذْح المَيْسر إلى وصف 
المطر في الأبيات الثلائة الأخيرة» وهو ما يزيد في تأكيد العلاقة بين الأمرين كما سبق 


أن أوضحنا. 
)133( ديوان عمرو بن الإطناية ‏ ص 46. 
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ليد الأخيَاءً بِالعَوْر أَنَكُمْ 
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إا هت التكبَاء اتر قفشلا 
مِنَ الجَدْب إِدْ مَاتَ الأفَاعِى بها هَْلَا 


مرك لسن وو ا ل 


5م م 


وَجَاءث مع الأَبِرَامِ تَمْشِي نِسَاؤْمهَا إِلَى حُجَرٍ تا ال ف 


ص 


فَوُوزٍ إا 2 0 5 1 واه E‏ 


لا EO‏ 
فوم لمر حين الجدب يا اللبن , د قدراً 8 لا سكن ف الس 
سَيَكُفِيَك وَالأضيَاق إِنْ نَرَلوا بن 
وَجَامفَِعَة لا يجعل السَثر ذُوتهنا 
ا ل ا 
قول ا ا د [الوافر ] : 
و EE‏ اع قلا کک ت 0 أ فِي قِدَاح يَدَيْ مُجيا©03 
ففى هذا البيت دعوة لقبيلة قضاعة ألا تكون مستباحة لبقيّة العرب كما 
يُستباح نصيب المَنِيح في المّيّسِر من الجميع. لا كما توردة“المضادر :مين أن 
الشاعر «أراد بالمَنيح الذي لا عَنْمَ له ولا عُرْمَ عليه" إذ لا معنى لأن تكون 
قضاعة لا عُنْمَ لها ولا عُرْمَ عليها! كما يمكن أيضاً تسليط إضاءة جديدة على ما 
روته المصادر بشأن المثل العربي «آبَ وقِدّحٌ الفؤرَّةٍ المَنبح» من أنه كان «يُضرب 


لمن غاب ثم يجيء بعد فراغ القوم ممّا هم فيهء فهو يعود بخيبة»”*7'". فنقول إِنَه 


افا 000 عام ء ته )135( 


(134) ديوان الفرزدقء ج2» ص182. المُقَرمّة : القداح المعلّمة. عصل: ذات اعوجاج. 
(135) منتهى الطلب. م4» ص 325. 

(136) ديوان الكُمَيتء ص379. 

(137) لسان العرب› ج2. ص 607 (مادة منح). 

(138) الميدانيَ: مجمع الأمثال» ج 1ء ص 69. 
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لا معنى لخيبة من لا يشارك في المَيْسِرء والأؤلى القول إن المقصود بهذا المثل 
هو المَياسر الذي يخرج من المَيْسِر ولا لحم معه بعد خروج القِذْح المَنِيح 
القذح المانح كل أنصباء الحم للأعران المحتاجين. 

كما يمكننا أيضاً فهم الاستعارة في عبارة «كرٌ المّنيح» التي تتردّد بكثرة في 


شعر الحماسة تعبيراً عن إفناء الأعادي» فالفارس 


إفناء اج الأنصبا 


البطل يفني أغداءة بكره عليهم 


E بد‎ 


[الطويل]: 


وا لبا هارن ای 
واا المزنيوق ا E‏ 


ذا الرماح نه 


سم 
هه 6س 


ا a‏ | قي 
وَقْلْتُ لَهُ: ازجغ مُفبلاً غَيْرَ مُذبر 


139) o7 «o ع # ع ب‎ HS 
وَأنتَ حصان مَاجد العرق» فاط‎ 





وقول الأخطل ا في غارة [الكامل]: 


وَلْقَدْ عَطَفْنَ عَلَّى فَزارَةَ عَظَمَةَ كرَالمَييح وَجَلْنَ ثم مجال400) 


2 كيفتة توريع الغنائم : 

إن ما قلنأه بخصوص القداح العمل يرتبط واا شديداً تغشالة توزيع 
الغنائم. فإذا ما كان من شأن خروج القِدْح المَنيح أن تورّع أنصباء الحم المتقامر 
عليها جميعاً على الفقراء» فإِلّه لا غرابة حينها في اعتبار أن المُيّاسِرِين كانوا 
يأملون حين دخولهم المَيْسِر أحد أمرين: إمّا خروج القِدْح الذي اختاروه أي 
تحميق الغنم الذاتي» أو خروج المنيح الذي بخر وجه ينتهي دور الميسر إذ هو 
يستنفد كل أجزاء الجَرُور ويدفع بالتالى إلى إعادة دور جديد تُنحر له جَرُور 
جديدة» وهو ما يُعبّر في آنٍ عن كرم المَيّاسِرِينَ حين ارتضوا الدخول في الْمَيْسِر 


(139) البصري, ديوان الحماسة البصريّة» ص 123. 
(140) متتهى الطلب» م6 ص 93. 
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أوّلا» ثم لحظة ارتضائهم الخسارة في سبيل الآخرين ثانياء ثم لحظة زيادتهم 
الخَطار لمواصلة الات تالنا: وهذا هو بالفعل ما نجده يتكرر في تايا الشغر 
الجاهلي بإحدى صورتين : 

الأولى: صورة القِدْح المَنِيح المزجور والمكروه عند الْمَيّاسِرِين لذهاب 
الربح عنهم في حال خروجه. وفي هذا دليل على أن الربح الذاتيّ كان أحد 
الدوافع إلى الدخول في المَيْسر»ء وذلك عكس ما تذهب إليه المصادر في نفي 
هذا 0 الملازم للظبيعة البشريّة جاعلة تبرّع الميّاسرين بجميع أرباحهم قاعدة 
ثابتة في المَيّسِر. ومن هذا القبيل تشبيه الصعلوك المَطَارَدٍ بالمَنِيح المَرْجور عند 
عرّوة بن الؤرد العبسي [الطويل]: 
لَك صُعْلُوكاً صَفِيحَةٌوَجْههِ كَضَوْءٍ شِهَابٍ القَابِسٍ المُتَنَوَرٍ 
مُطِلاً على أحدَاقِهِيَرْجَرُونَهُ سسَاحَيِهِمْ رَجْرَ المَنِيح المُسهر ٠“‏ 

الثانية : صورة القذح المَنِيح المَرْجُور حبّاً في خروجه» وهي الصورة الدالة 
على الكرم من جهة أولى من حيث دلالتها على رغبة المياسر : في التجرم .على 
الفقراء بتمتي خروج القِدح المخصّص لهم وبالتالي منحهم نصيباً من الحم سعياً 
وراء حسن الثناءء عن حبك دلالنها: مويه تائيه علي عد التتافسن: بين 
المَيّاسِرِين بزيادة الخطار تعدا للمنافسين أو چ في المخاطرة مانا لمدى 0 
أو محاولة لاستعادة خسائر سابقة» أو لمجرّد تكريس قاعدة «علئّ وعلى أعدائى) 
وهذه الصورة هي التي نجدها مثلاً في قول طَرّقَة بن العبد» ولد قا عن 
يعتبر رفع المي سبب رزق قومه في الشتاء المجدِب» وهي ذات الصورة في 
قول تميم بن أَبََ بن مُقْبل يصف تُوقاً مخصّصة للمَيْسِر بزجره المَنِبِحَ وصَرِيعٌ 
القداح› أي القِذّح المصنوع من عود يابس ساقط من شجرتهء للذّلالة على مطلق 
الكرم [الطويل]: 


از فيها فل تم ضخائها مَنِيح م القداح والصريع || 7< ين 


(141) ديوانا عروة بن الورد والسموأل» ص37. 
(142) ديوان ابن مقبل»› ص 110. 
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وقد ذهبت جميع المصادر تقريباً إلى أن القِذح المجبّر في هذا البيت هو 
القِدْح «المشدود بالعَقِبٍ لنفاسته»””*". إلا أن هذا التفسير لا يتوافق مع أهمّ 
شرط في القداح وهو تماثلها جميعاً في الطول والغِلّظ والاستدارةء إلخ . 
ويبدو أن قراءة لفظ (المجَيّرًا) اسم مَفْعُولٍ في هذا البيت هي التي أدّت إلى ذلك 
التفسيرء وقد كان الأولى أن يقرأ هذا اللّفظ بكسر الباء فيغدو (مُبَبّرا) أي اش 
فَاعِلِء و(المجبّر) في اللغة هو «المُغْنِي مِنْ قَفْرِا ومنه «سمّت العرب الخُبْرٌ 
جا 44 وهو ما يعني أن الشاعر أراد بقوله أنه يزجر المَنِيح كما يزجر القذح 
الذي «يسدٌ المَفَاقرَ؛ة. أي القِدْح السَّفِيحء وهو ما يفيده على كل حال وصف 
(الصريع) من حيث إنه الكفيل بتحقيق مصرع مزيد من النوق في حال خروجه. 
فالشاعر إنما أراد الإشارة إلى كرمه البالغ بتمتيه خروج المَنِبح أوّلا حًا في إطعام 
الفقراء» ثم تمنيه خروج السفيح ثانياً زيادة في الحَطار وقطعاً للظريق على 
الخصومء وفي هذا دلالة على مطلق الكرم. 

ويمكن من خلال الجمع بين هاتين السورتيئئ القول يان رفبة 
الْمَيّاسِرِين كانت تتّجه عُموماً ثلاث وجهات. الأولى هي فوز القِدُّح الذي اختاروه 
بالدّرجة الأولى تحقيقاً للعُئم الذاتي. والثانية هي خروج القِدْح المَنِيح 
المخصّص للفقراء إذا لم يخرج القِدْح المختارء وذلك قطعا لطريق الفوز على 
الغُرماءء وتأكيداً لاصطفاء الآلهة للفائز دون منافسيه. وهذا ما يبدو مقصد 
أبي القاسم جعفر بن محمّد بن حمدان الموصلي (ت 323 ه) في تشبيهه 
البليغ بأنه سيخرج من المُلِمّات فائزاً كما يخرج القِدْح المُعَلّىء تاركاً أعداءه 
المفرّقين ثُهبة لها كما تترك أنصباء اللّحم نهبة للفقراء عند خروج القِدْح المَنِيح 
[الطويل]: 


(143) انظر مثلاً: ابن قُنَيْبَةَ المَئِسِر والقداح» ص100. 

(144) جاء عند الجوهريّ (تاج اللّغة وصحاح العربية» مادّة جبر): «الجَبْرٌُ: أن تَعْني الرجل من 
فقرء أو نُصلح عَظمة مِنْ كَسْر. . . يقال: جَبَرَ الله فلاناً فَاجْتَبَرَه أي سذ مفاقِرَهُ. والعرب 
تسمي الخُبْرَ جابراً. ويقولون: هو جابرٌ بن حَبّة. وكنيته أيضاً: أبو جابر». 
وجاء عند ابن سِيدّه (المُخكم» مادّة جبر): ١جَبَّر‏ الرجل: أحسن إليه. قال الفارسي : 
جبره: أغناه بعد قمر وهذه أليق العبارتين». 
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سَأخرُجٌ مِنْ حِلْبَاب كن قنك زر لتقل المي 
وهذا تقريباً ما أشار إليه الشاعر الأموي كُتَيّر عَزَّهَ في مدح أحدهم بأنه 
الفائز وحده فوز القِدْح المُعَلَى سالباً أعداءه كلّ أمل في الفوزء كما يَسْلِبُ أَمَلَ 
المُيّاسِرِين روج المَّنيح [الطويل]: 
NES‏ لنت نتاغفة. EE ERNIE,‏ 
أمَا الثالثة» فهي خروج القذح السَفِيح إذا لم يخرج القِدْح المختار» وذلك 
حب في تغريم المنافسين ورغبة في خروج قِدْح الآلهة الذي يعني زيادة الخَطار 
ونحر نوق جديدة لمواصلة اللّعب. 
وهكذا تتنازع المتياسرين أربع رغبات في اللّعب متداخلة ومتكاملة هي : 
النَّوْقٌ إلى : تحقيق العنْم الذاتي» وتحقيق خسارة المنافسين» وإطعام الفقراءء 
وزيادة الخطار. 


2 - تقسيم المُيَاسِرين أرباحهم على الفقراء : 

احتفظ ل اله العربيّ إلى حدود الفترة الأمويّة بصورة المياسر المثال 
الذي يختار القِدُح ال ا عن حبه للمخاطرة واستهانته بالمال» فيخرج 
قِذْحه فائزاً من الظور الأوّل ثم يليه خروج القِدْح المَنيح في الظور الثاني. وهو ما 
يعني ربح صاحبنا أقصى ما يمكن من أجزاء الجَرُور المتخاطر عليها وهي سبعة 
أعشار الأنصباءء وأخذ الأغرَان المَمْتَنِحِين لباقيها وهي ثلاثة أعشارهاء وتغريم 
المنافسين ثمن ما نجر من جَرُورء وبذلك يغلق الدور ليعاد لعب دور جديد 


بجَزُور جديدة. 


بعد خروج القذح المُعَلّى في التلور اليل 8 اتور المُثلى للمباسر ال النَائْقٍ 


(145) ياقوت الحموي» معجم الأدباءء ج7» ص32. ويقول الشاعر الجاهلي غَيْلانَ بن الرّبيع 
يصف ناقة (الرمخشري» الفائق › ج1ء ص 361) [الرجز]: 
تَكَربَعْدَالشُوْط مِنْمَرَارِهَا ‏ كَرَّمَييح الحضل فِي قِمَارِهَا 

(146) ابن دُريْدء الاشتقاق» ص51. 
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للرّبح الذاتي» ويمكن أن نطلق عليه اسم «المياسر الذاتي» من حيث فوزه دون 
منافسيه الذين يحرمون أيضاً من كل ربح؛ فإنّه يمكننا آنذاك اعتبار خروج المَنِيح 
من الظور الأوّل الصورة المُتْلى للمُياسر المثالي بإطلاق» ويمكن أن نسمّيه 
«المُياسر المَؤضوعي» من حيث تَرَفْعه عن الربح الذاتي وتمئّيه خسارة منافسيه بل 
وخسارته هو نفسه لفائدة الأغْرّان الفقراء المنتظرين لما تجود به عليهم الآلهة. 

وبهذاء فن ما أوردته المصادر حول تبرّع المُيّاسِرِين بأرباحهم إلى الفقراء 
أمر لا يصمد كثيراً أمام المنطق الذي بنى عليه الفقهاء رأيهم في تحريم الإسلام 
المَْسِر بوصفه قِمّاراً» أي تحقيق منافع ذاتيّة. فإذا ما كان المُياسِر يقوم في جميع 
الحالاات بتوزيع مغانمه على العفاة» فإنه لا وجه عندها للقول بوجود مار في 
المَيْسِر. وما دام الإجماع منعقداً على وجود قِمّار في المَيْسِرء فان ذلك يعني 
اسا على وجود منفعة ذاتيّة» وهو ما يقتضي بالضرورة الشكٌ في ما أجمع 
عليه أيضاً بشأن قيام الفائزين في المَيْسِر بتوزيع أرباحهم على الفقراء والمحتاجين 
وعدم أخذهم منه إلى بيوتهم. ويعضد هذا الشك وينفي إجماعَ المصادر ذاك 
بعض ما ورد في الشعر الجاهليّ نفسه» حيث يشير الشاعر المخضرم ذريْد بن 
الصِمّة الجُششمي مثلاً إلى تحبّب زوجات الأبْرَامم الذين لا يدخلون المَيْسِر لؤما 
إلى زوجتهء وتقرّبهنَ إليها في سبيل اليل مما غنمه من لحوم المَيْيرء وهو ما 
يثبت أن المُيّاسِرِين كانوا يحملون إلى بيوتهم بعضا مما كانوا يربحونه في 
ا 


(147) سبقت الإشارة إلى ذلك وما يهمّنا هو بالخصوص هذا البيت (ديوان درد بن الصمُةء 
ص 116) [الوافر]: 
ذا عقب المُدور مُدِْنَ مالأ تُحِبُ خلائل الأَبْرَام عرسي 


خاتمة الباب الأوّل 


تبيّن لنا من خلال تتبّع تطوّر معنى لفظ المَيْسِر لُه واصطلاحاً أنّه كان 
يتضمّن أبعاداً دينيّة عميقة مرتبطة بجملة من الظقوس الوثنيّة عند عرب الجاهلية 
(الاستقسام بِالْأَزْلَام والنحر عند الأنصاب وشرب الخمر. ..) هي ما يبرّر تحريمه 
في القرآن وتحريم تلك الظقوس. بل واتّضح لنا أن المَيْسِر كان عنصراً في 
منظومة تضمٌ تلك الطقوس جملة بغرض «تغويذ» الحِمّى الذي تنزله القبيلة خارج 
فترات ظَعْيْهًا وَتَبَدَيَها. إلا أن الفقهاء لم يروا في أسباب تحريمه إلا البعد 
الاقتصاديّ في إطار الرؤية الأخلاقويّة التي سادت مع تحوّل الإسلام إلى منظومة 
شعائريّة ساعية إلى تقنين الممارسات الاجتماعيّة للمسلمين بما يتوافق مع 
«الشريعة» التي لم تكن سوى نسق الْمُثْل التي أفرزها المُجتمع الإسلاميّ المتحوّل 
إلى أمّة كبيرة منتشرة على امتداد رقعة جغرافيّة هائلة فى إطار امبراطوريّة متعدّدة 
الأعراق والثقافات» وهو ما دفع الفقهاء إلى ضبط مدرنة سلوكيّة «إسلاميّة» تنظم 
حياة الفرد والجماعة لتغدو مع الأيّام الظريق الوحيدة نحو تحقيق «خلافة الله في 
الأرض». وقد أدّت هذه النظرة الأخلاقويّة المتصلة بمشاغل المجتمع الإسلاميّ 
المراد ضبط سلوكه الاجتماعئ بما يبعده عن بعض الممارسات الاقتصادية غير 
السويّة ومن بينها القِمّار- وهي ممارسات لم يكن ليخلو منها مجتمع من 
المجتمعات- إلى التركيز على ما يتضمّنه المَيّسِر من أكل الناس أموال بعضهم 
البعض «بالباطل» أي دون وجه حقٌّ معترف به اجتماعيًا ممًا يثير العداوة بينهمء 
ولم يُنظر إلى السياق الفُرآنيّ الذي تمّ فيه التحريم» وهو السياق المتضمّن. 
حسب رأيناء الأسبابٌ الحقيقيّة لذلك» أي إن التحريم لم يَطل المَيْسِر في بعده 
الاقتصاديّ بقدر ما استهدفه كممارسة دينيّة اجتماعيّة بدليل اعتراف التص القرآنيّ 
بمنافعه للنّاس» أي بوجود اعتراف اجتماعئ به هو ما كان يسنده ويشرعنه 
ممارسة واقعيّة. ومن هناء فإن التحريم كان يستهدف المؤسّسة في ذاتها لارتباطها 
بجملة الطقوس الوثنيّة» ولم يكن يستهدف ما كانت تقوم عليه من قمار في ذاتهء 
إذ لم يكن القِمّار إلا انحرافا عن روح الممارسة ذاتها بدليل عدم استهداف 
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المتياسرين تحقيق أرباح ماديّة شخصيّة من دخولهم في المَيْير باعتراف كتب الفقه 
نفسها في تفصيلها هذا الأمر. 

وباختصارء فإنّ الفقهاء إِنّما قاموا بإسقاط هموم مُجتمعهم على النّص 
القرآنيّ» وهو ما آذى بهم إلى إدخال كل ممارسة اقتصاديّة غير سويّة (الرّمَانء 
الرّباء بيع الغَرّرء»...) في باب المَيْسِر بوصفها قِمَاراًء بل وأدخل بعضهم كل 
لعب حتى الخالي من الرهانء بل ولَعِبَ الأطفال أيضاً في هذا الباب» وذلك 
فحت لما كته التكير من لعسةء وقد حاولنا انجاوز هذه الضّورة ال ك 
والمسوهة للت اغراف أيديولويية كانت تطلها الح الاريك ال 
شهدت اكتمال المدونة الفقهيّة» وقمنا باستخراج كل ھا نعلق بالمتستر تمن 
هو لعبة تعتمد نحر إبل في طقس «وثنيّ» يتسم بأجواء الفرح والتنافس بين 
المتياسرين وتعاطي الخمور بما يساعد على الانتشاء الدينيئ» وحاولنا النفاذ إلى 
جوهر تلك اللعبة متتبّعين القوانين التي تضبطها شارحين تقنياتها ولوازمها كما 
أثبتته المصادر. إلا أن تلك المصادر لم تتناول جميع أبعاد اللّعبة إمّا لجهلها بها 
نظراً لذوائها في المُجتمع العربيّ الإسلاميّ أو بتعلّة كونها من أمور الجاهليّة لا 
فائدة في ذكرها أو التذكير بها. وبذلك كانت الصورة التي وصلتنا عن اللعبة 
مشوّشة ومتضاربة الملامح» خاصة في ظل تغييب وظائف المشاركين فيها 
والاقتصار فحسب على الإشارة إلى دورهم الإجرائي (قيام الجزرّار على عملية 
النحرء اختيار الميّاسرين القداح بحسب حظوظهاء إجالة الحرّضّة للقداح. 
إشراف الرقيب على حسن سير اللعب). ومن هنا قمنا بعمليّة ترميم لتلك الصورة 
مستعينين في ذلك بفهم جديد لما ورد في كتب اللغة وفي الشعر الجاهليّ 
خخصُوصاً من إشارات حول المَيْسِرء وهو ما مكننا من إيضاح بعض الجوانب 
الإجرائيّة في كيفيّة لعبه وبيان حقيقة الأدوار والوظائف التي كانت منوطة بأطرافها 
وخاصّة وظائف الحَورّضة والرقيب والجرّار» وهى وظائف دينيّة هامّة لعل صفتها 
كه كانت عى: الداغية اق تافو جز ا لحرن فين 
الباب أن المَيْسِر لم يكن مجرّد لعبة لتزجية الوقت أو سبيلا للرّبح السهل (القِمَار) 
بقدر ما كان طقساً دينيّاً على غاية من الأهميّة وذا أغراض متعّددة لعل أهمّها أنه 
كان وسيلة لتقديم الأضاحي إلى الآلهة واسترضائها بنحر الإبل المتراهن عليها 
على الأنصاب المعيّنة لحدود حِمَى القبيلة بما يقيها من كل عدوان خارجئ سواء 
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من البشر أو من الخوافي (الجنّ خحصوصا)ء فإذا ما عبّرت عن عدم رضاها 
بخروج القِدْح السَّفِيح خلال اللّعب» قام المياسرون بزيادة الخَطار ونحروا من 
الإبل ما من شأنه إرضاؤها. كما أن من أهمّ أهداف المَيْسِر توفير موارد لممثلي 
المؤسّسة الكهنوتيّة الجاهليّة بخضّهم بأرباح القِدْح الوّغدء وذلك إلى جانب توفير 
أقوات للمحتاجين حين القحط شتاء بخصّهم بأرباح القَذْح الْمَنِيح. 

إذا ما كانت هذه هي الصورة الأوليّة التي توصّلنا إلى رسمها بشأن المَيْسِر 
وأهميته في اشتغال المُجتمع القبليٌ الا حرف بش هادا اناع 
ودينية› فما عسى أن ينتج عن تحليل تلك الأبعاد من تجلية لأخرى» قد تكون 
هي أيضاً مغيّبة» بما قد يساعد على فهم أفضل للدّيانة الجاهليّة وينفض ما ران 
عليها من غبار التغييب والتحقير» ويساعد بالتالي على فهم أفضل للإسلام نفسه 
بوصفه نقيضها الموضوعيّ ؟ 


الباب الثاني 


المَيُسر وأيعادّه الاجتماعيّة والدينيّة 


غهقدمهمة 


لم يُحرّم الإسلام المَيْسِر إلا في وقت متأخرٌ عن بداية الدعوة المحمّديّة 
وبعد سنوات عديدة كان يعتبر فيها مجرّد «إثم لا يرتقي إلى درجة «الحرام». وقد 
اقترن التأثيم الإسلامي للمَيْير بالاعتراف بمنافعه للّاس» وهو ما يفيد بأنه كان 
ضرورة اقتصاديّة واجتماعيّة حيويّة للمجتمع الجاهليّ المراد تغييره وأسلمتهء بينما 
يفيد تحريمه لاحقاً أنه كان خلال فترة التأثيم أحد رهانات الصراع الدينيّ بين 
العقيدة الجاهلية في طور تفسّخها والعقيدة الإسلامية في طور تبلورها. ومن هناء 
فإِنّ أي حديث عن المَيْسِر لا يمكن إلا أن يكون حديثا عن ارتباطه بالحاجات 
الاقتصاديّة للمُجتمع الجاهليّ في تمفصلها مع بنيته الاجتماعيّة وتمحور كل ذلك 
حول الثروة الأساسيّة للعرب أي الإبل» ثم تشابك كل ذلك مع بعد دينيٌ مفترض 
ينم عنه بالخصوص تحريم الإسلام للمَيْسِر بما يجعل منه «طفسا دينتا». ولا 
مندوحة بالتالي من تنزيل هذا التحريم في إطار صراع دينيّ في المقام الأول 
لكن دون إغفال الظابع الاجتماعيّ للصّراع بين المُجتمع الجاهليّ والمجتمع 
«الإسلاميّ» الوليد» وهو ما يوجب منهجيّا بيان طبيعة الدينين المتصارعين 
وملامح التعارّض بينهماء كما يوجب بيان أوجه التعارّض بين المشروع 
المجتمعيّ الجديد وما دَرَجَّ عليه المجتمع المراد تغييره. 

وبما أنّنا ننطلق من مُصادرة مفادها أنّنا على دراية وافية بالإسلام» وهي 
مقولة نظريّة فحسب نرى أنها تحتاج إلى تحقيق» فإننا بالمقابل لا ندّعي الإحاطة 
بالمجتمع الجاهليّ وطبيعة ديانته» وأقصى ما ندّعيه هو معرفة عامّة لبنيته وتنظيماته 
القبليّة أغلبها نتيجة تركيب بين الأخبار الإسلاميّة التي تناولته والملاحظات 
الميدانيّة لنمط عيش البدو المعاصرين. أمّا المعتقدات الجاهليّة» فليس لنا منها 
إلا إشارات عامّة في القرآن وبعض الأخبار المتناثرة في بطون الكتب» دون أن 
ترقى هذه الإشارات ولا تلك الأخبار من حيث الكمٌ والكيف إلى درجة تبرز 
بوضوح الإطار العامٌ الذي يفترض أن تنخرط فيه تلك المعتقدات بما يُظهر 
تماسكها وصدورها عن رؤية عقديّة واحدة. وهذا ما يجعل الحديث عن أي طقس 
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«جاهليّ؛ عملاً شاقًاً يفترض تجميعاً لما قيل عنه في المصادرء ومن ثم غربلة 
جميع تلك المعلومات» وإعادة بنائها في ظل الإضافات والحَرْتَقَات التي أصابتها 
على مرّ الزمان بفعل الأهواء والأغراض قبل أن تصل إلينا. 

ومن هناء رأينا من الواجب قبل الخوض في أمر هامٌ من أمور الدين 
الجاهلى» ألا وهو المَيْسِره محاولة بيان طبيعة ذلك الدين عبر نقد جُملة الأفكار 
التي رسّخْها الخطاب الإسلامي التقليديّ في ذاكرتنا الجمعيّة بشأنه» وهي أحكام 
قيميّة ندعو إلى الشك فيها لانبنائها على مسلّمات لم تتعرّض قط للتّقد والسؤال 
إمّا خوفاً من المساس بالمصادرات التى انبنى عليها خطاب الدين المُضادٌ 
(الإسلام)» وهذا كَيْدَن المقالة الإسلاميّة» أو طمعاً في نقض مصادرات الخطاب 
الإسلامت خدمة لأهداف أيديولوجية غالباً أو دينيّة آنا لكن «غير إسلاميّة» 
اير جافليةة 2 محل كز سريت انها ا 
قيميّة حول الإسلام وحول الدين الجاهلي في أنْء وهذا هو لت المقالة 
الاستشراقية. 

ولتجلية بعض العُمُوض المحيط بالديانة الجاهليّة وبالتالي بالمَيْسِر بوصفه 
أحد أهمّ طقوسهاء فإننا سنحاول إبراز الظابع النجوميّ لتلك الديانة وتمحورها 
حول العقيدة الدهْرِيّة متسائلين عن الدروب التي خظها العرب لإبداع طقوسهم 
الدينيّة التي لا تخلو من بعد سحريّ في إطار عقيدتهم تلك. وهذا سبيل الديانات 
القديمة جميعاً» والبحث عمًا إذا لم يكن المَيْسِر أحد تلك الظقوس التي يمكن 
تصنيفها ضمن دائرة الدين الصابئئ الذي كان منتشراً تحت أشكال ومسميّات 
مختلفة في كامل المنطقة العربيّة القديعة : بما يجعل من المَيْسر أحد التعبيرات 
الحضاريّة العربيّة الجاهليّة التي تستحقٌ أن يُعاد النظر فيها ويُدفّقَ البحث في 
مجاهلهاء تجلية لعبقريّة غابرة لم يكن الإسلام إلا وریا لها حتّی وإن كان بنى 
نفسه على تجاوزهاء إذ تبقى دائماً هي الأصل والمنبع» ولا معرفةٌ عميقةٌ بالفرع 
إلا بتمحيص دقيتي للأصل. 

إلا أننا رأينا آنه لِزامٌ علينا قبل كل هذاء بيان مدى تَهاقُت إحدى 
المصادرات التي انبنت عليها مجموعة كبيرة من البحوث المخصّصة لحقبتي 
الجاهلية وصدر الإسلام» إذ يصر معظم الباحثين من عرب ومستشرقين» على 
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اختلاف مشاربهم» على عدم تديّن العرب الجاهليّين"» والحال أن المصادر 
الإسلاميّة المتقدّمة» وعلى رأسها القَرآن» تشير كلها إلى نزعة التديّن تلك 
وقوّتهاء وهو ما يخفي مدى جهلنا بالأثر السوسيولوجي الناتج عن الحميّة الدينية 

في المجتمع الجاهلت”2'. وجهلنا بالتّالي بالأساس الدينيئّ لتصوّرات كل قبيلة 
حول نفسها بوصفها وحدة اجتماعيّة تنتسب إلى معبود معيّن دون غيره بهدف 
تحقيق تمايزها. وهو ما ينعكس بالنتيجة على فهمنا لبعض الرهانات التي صارعت 
القبائل العربية من أجلها في مواجهة ما يطرحه الإسلام من توحيد دينيّء وبالتالي 
من توحيد سياسيّ» وهو ما كان يستوجب حتماً تغييراً عميقاً على مستوى البنية 
القبليّة للمجتمع الجاهليّ. فعلى عكس ما يرى بعض الباحثين من تميز العربيّ 
الجاهلئ بلامبالاة شديدة تجاه كل ما يتعلّق بالدين» نرى أن الدين كان المحور 
الأساسيّ الذي تدور عليه الحياة الجاهليّة. ومن الأمثلة على ذلك ما جاء في 
الأخبار بخصوص هدم بيت العم المسمّى «ذو الخَلّصِة» أو «الكَغْبّة الِيَمَانِيَة؟ في 
السنة التاسعة للهجرة أنه فيل دوته مائة سَادِنٍ له ومئتان من أتباعه ف ن 


(1) الأمثلة على ذلك كثيرة نكتفي منها برأي المستشرق كارل بروكلمان الذي يقول (العرب 
والإمبراطورية العربية» ص 27): ال من شك في أن العرب كانوا في أوّل الأمر 
يؤدون الشعائر الدينية إلى تلك الآلهة التي كانت أقرب إليهم من ربّ العالمين 
حتى إذا أوشك فحر الإسلام أن يبزغ لم تكن هذه العبادة قادرة على أن تملأ وجدان 
العرب الديني ء» وهكذا انحط شأن هذه العبادة وانحطت دلالتها انحطاطاً متواصلاء وكان 
يرافقه أبداً 38 في أهمية الشعور الديني العام القائم على أساس الإيمان بالله». 

(2) كان بيار كلاستر قد نبّه إلى أهميّة فهم ما أسماه «الوهم الديني» لفهم نظام المعتقدات 
والقيم في المُجتمعات البدائيّة» معتبرأ أن «الاحترام الدائم التي تبديه المُجتمعات البدائية 
للقواعد والتحريمات» هو الذى يشكل الحماعة البداثية اجتماعيّا كما هى عليه». 

Cf. Clastres Piérrê): Les Prophetes de la forêt, in: BEES et communications (Mêl- 


anges offerts 3 Claude Lévi-Strauss 3 l'occasion de son 606 anniversaire), éd. Mou- 
ton, Paris, 1970. 


)3( يقول ابن الكَلْبِيَ (لأصنام» 5227 المَا فتح رسول الله كيا مَك وأسلمت العرب 
ووفدت عليه وفودهاء قدم عليه جرير بن عبد الله مسلما. فقال له: يا جرير! ألا تكفيني 
ذا الخَلّصة ؟ فقال: بلى! فوجهه إليه. فخرج حتى أتى بني أَحْمّس من بجيلة» فسار بهم 
إليه . . فقاتلته َعَم وباهلة دونه. فقتل من سدنته من باهلة يومئذٍ مائة رجل جل» وأكثر في 


a‏ وقتل مائتين من بني قحافة بن عامر بن خَنْمَم. فظفر بهم وهزمهم. وهدم بنيان 


ذي الخلصّة» وأضرم فيه النارء فاحترق». 
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ما أشارت إليه مصادر السيرة من توجّه خالد بن الوليد لهدم بيت صنم وَدّ 
«فحالت بينه وبين هدمه بنو عبد وڏ وبنو عامر الأجدار: فقاتلهم حتى قتلهم. 
فهدمه وكسره»"“. ونختم بمثال ثالث يتعلّق بتمنّع قبيلة (ثَّقِيف) عن الإسلام 
وتمسّكها الشديد بدين الأسلاف وبصنم «اللات» في (الطّائِف) بعد أن استقرّت 
أمور (مكة) بأيدي المسلمين» وخروج نسوة ثقيف درا يندبن خودت 

إل أن وضوح هذه الأمثلة» وغيرها كثير بلا شكَء. لم ينل من حدة 
المواقف التي ترى عدم تديّن العرب قبل الإسلام سواء في كتابات الاستشراة 
الاک أو الكتابات المعاصرة التي تناولت المسألة في إطار اهتمامها 


(4) ابن الكلبيّء الأصنام» ص55. 

(5) تروي سيرة ابن هشام (ج5» ص222 وما بعدها) تكليف النبيّ عروة بن مسعود الثقفي 
في السنة التاسعة للهجرة بدعوة قومه إلى الإسلام «فقال له رسول RR‏ 
قومه: إنهم قاتلوك» وعرف رسول الله كله أن فيهم نخوة الامتناع الذي كان 
فقال: يا رسول الله أنا أحبّ إليهم من أبكارهم. . . فخرج يدعو قومه إلى الإسلام 2 
أن لا يخالفوه لمنزلته فيهم. فلما أشرف لهم على علية له وذ دعاهم إلى الإسلام وأظهر 
لهم دينه رموه بِالنَبِلٍ . . . فأصابه سهم فقتله. . .». وتضيف السيرة ما يدعم القول بتمسّك 
قبيلة (ثُقِيف) بدين الأجداد إذ کان فيما سألوا رسول الله بء أن يَدَعَ لهم الطاغية وهي 
الات لا يهدمها ثلاث سنين. فأبى رسول الله ية ذلك عليهم. فما برحوا يسألونه سنة 
سنة ويأبى عليهم حتى سألوا شهراً واحداً بعد مقدمهم فأبى عليهم أن يدعها شيئاً مسمّى» 
وإنما يريدون بذلك فيما يظهر أن يسلموا بتركها من سفهائهم ونسائهم وذراريهم ويكرهون 
أن يروّعوا قومهم بهدمها حتى يدخلوهم الإسلام. فأبى رسول الله كَل إلا أن يَبْعَتَ أبا 
سُفيان بن حرب والمغيرة بن شعبة فيهدماها. وقد كانوا سألوه مع ترك الطاغية آن يع 
من الصلاة وأن لا يكسروا أوثانهم بأيديهم. فقال رسول الله عَلِدِ: آنا کسر أوثانك 
بأيديكم فسنعفيكم منه» وأمَا الصلاة ة فإنه لا خير في دين لا صلاة فيه فقالوا: يا محمد 
فسنؤتيكها وإن كانت دناءة. . . فلمًا فرغوا من أمرهم وتوجهوا إلى بلادهم راجعين» بعث 
رسول الله ية معهم أبا سفيان بن حرب والمُغِيرة بن شعبة في هدم الطاغية. . .فلمًا 
دخل المغْيرة بن شعبة» علاها يضربها بالمعول ا .. وخرج نساء ثقيف 
حشرا يكين عليها ويقلن: لَنُبِكَيْنَ دُفَاءُ *أَسْلَمَهَا الرضاع * لم يُحْسِئُوا المصَاغ». 
وحسب محقق السيرة النبوية لابن كثير (ج4» ص61» تعليق المحمّق في الهامش) فان 
«الدفاع : الشيء العظيم يُدفع به مثله. سموا اللات بذلك لظتهم آنها تدفع عنهم. 
الر ضاع : للام المصاع : الضرب». 

)6( كما نجده مثلاً عند مونتغمري واط (محمّد في مَكَة صص 2 53-5) حين يقول عن = 








المتجدد بالإسلام في 2 الغليان السياسئى والأحداث الجسيمة التي يشهدها 
العالم الإسلاميّ راهنا بل هي تتردّد أيضاً عند معظم الباحثين العرب 
المعاصرين » إذ منهم من ينفي صفة التديّن جملة عن عرب الجاهليّة مع الاعتراف 
بصفة الدين لاعتقاداتهم الجاهليّة وما يتبعها من ممارسات طقوسيّة'*'» ومنهم من 
يعترف بوجود دين «بدائيّ» ولا يخرج بالثّائي عن الرؤية الإسلاميّة التقليدية“› 
و إلى من ينفي صفة الدين جملة عن الاعتقادات والطقوس الجاهلية 0 


= الديانة الجاهليّة : «وكانت تلك الديانة ثمرة تطوّر طويل. وكانت الحجارة والأشجار هى 
الأصل من بين أوائل الأشياء المعبودة. . . وكانوا يعتقدون آنها على علاقة بالكائنات 
السماوية. ويبدو أن البدو لم يؤمنوا بها كثيرأً؛» بل هو يوغل في رفض تديّن الجاهليّين 
فيقول: «نجد ما يمكن تسميته بالنزعة الإنسانية القبلية» وهى على عكس الديانة القديمة 
كانت تلك ديانة العرب الفعلية أيَام محمّدء وإن كانت في طورها الأوّل أيضأء . 

)7( نجد روجي كاراتيني (Roger Caratini)‏ مثا يقرّر ببساطة شديدة لا عدم تديّن عرب الجزيرة 
أثناء الفترة النبويّة وخاصّة منهم البدوء ولا افتقادهم لأيّ نوع من الإيمان فحسب» بل 
وأيضاً غياب أي معنى للمتعالي عندهم في ديانة يصفها بأنها «عبادة للأحجار والأشجار 
والآبار بوصفها مساكن للشياطين التي لا يقدسها العربي بقدر ما يخشاها». 

Cf. Caratini (Roger): Le Génie du I'Islamisme, ed. Michel Lafon, Paris 1992, p.75. 

(8) ومن بينهم محمّد عابد الجابريّ وهو يصف الجاهليّين بأنهم «لم يكونوا يعطون للدين 
كبير وزن في حياتهم» (العقل السياسي العربن» ص 100). وكذلك يحيى وهيب الجبوري 
وهو يقرّر أن «وثنيّة ذلك العهد لم تكن وثنيّة e‏ يتمسّك بها الجاهليون» 
(المستشرقون والشعر الجاهلىن» ص101). وهو نفس رأي عبد المحسن عاطف سالم 
حين يعم لامبالاة الجاهليّ تجاه كل الأديان حيث یری أنه «على الرغم من وجود 
الأديان» إلا أن العربي البدويٍ لم يكن يأبه كثيراً بها ولم يكن يؤذي طقوسها بانتظام» 
(حيوات العرب» ص191). 

(9) على غرار محمد إبراهيم الفيومي ويقول عن الجاهليين: «دينهم لا حياة فيه ولا معنى له 
ولا يساعد أحداً منهم على أن يحذد العلاقات التي تربط هذه الآلهة المتعددة بالبشر» (في 
الفكر الدينئ الجاهلي قبل الإسلام» ص 209). 

(10) على غرار العادل خضر حين يقرّر أن «العرب لم يكن لهم تصوّر واضح عن مفهوم 
الدين قبل مجيء الإسلام. فليس في ثقافة العرب» والبدو منهم بصفة خاضة:؛ ما يقابل 
مفهوم الدين الذي لا يمكن أن ينشأ إلا في مُجتمعات متطؤرة تعرف الكتابة. فكل ما كان 
عندهم مجموعة من المعتقدات والطقوس تتطؤر باستمرار وتتغير» إضافة إلى كونها 
تختلف من قبيلة إلى أخرى لأنها معتقدات لا يشترك فيها كل الناس» وطقوس لا يمكن 
أن تمارس إلا من قبل أصحابها» (الأدب عند العرب» ص115). 
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ولا يعني هذا عدم وجود من يدحض مقولة «فقر الديانة العربيّة» وافتقادها 
الظقوس والأساطيرء فتوفيق فهد مثلاً ممّن يؤكّد عُمْق تديّن العربيَ الجاهليّ» بل 
ويرى أن «الدين كان يتحكّم في كل مراحل حياته من المهد إلى اللّحد» وأنَّ 
«الديانة الجاهلية تتوفر على كل العناصر التي كانت تمكن التّقوى من التجلى : 
اماك عا وتضورات حاف بالجفتمن» ورس مه رة ملل كز 
ذزری )1 . 

ونكتفي هنا بإشارة توفيق فهد إلى حين مزيد توضيح عناصر الديانة الجاهليّة 
هذه في ارتباطها بطقس المَيْسِرء وهو ما نرجو أن يكون فيه بعض رد على 
الظروحات التي ينفي أصحابها تديّن العرب في جاهليّتها'2' بقدر ما فيه من 
توضيح لجوانب مغيّبة أو مجهولة منها. 


Fahd: La divination arabe, p.13. (11) 

(12) هذه الظروحات هي السائدة حاليًاً في ما نطلق عليه «الدراسات الجاهليّة)» وما قذمناه 

هو نبّذ يسيرة من مواقف المستشرقين والباحثين العرب فحسب إذ إِنّ المجال لا يسمح 
بالإشارة إلى كل المواقف. 


الفصل الأول 


البغد الاجتماعيّ للمَيسر الجاهليّ 


کے ٍ 02 ا ل ان سے هوه صمو اس سے اص مر 9م 7 ¢ Tog 02 of‏ 
وَإِنْ يَأْتِمَا ذو حَاجة يلف وَسْطَنًا مَجَالِس ينفى فصل أخلامها الجهلا 
م اس م :0 dr‏ ~~ چ .د م م و ص سے ت مام 


عمرو بن شأس الأسدي 
1 المَيْسِر: بين تأثيم الإسلام لممارسته والاعتراف بمنافعه للنّاس 


من اللافت للنّظر إشارة القرآن لحظة تأثيم المَيْسِر إلى وجود منافع للتّاس 
فيه مع حصر اعتراضه في ما يتضّمنه من أفعال موجبة للتّأئيم أي العقاب 
خرو وي كان الط ال يقترن أن ل كارن الان ال إا هو 
وجهته السلبيّة تمهيداً لتحريمه لاحقاً. فان وضوح إشارته إلى ما يتضمّنه من منافع 
ماديّة مباشرة للتاس يدفع دفعا إلى طرح تساؤلات عن مغزى هذه المنافع» وتاليا 
مداها. 

يستدلٌ من القواميس أن المنفعة لغة هي كل ما كان ضدَ الضرٌ من تحصيل 


مي ت 
م “ةاجن 


خسن حال وَغْنى وَصِحَةَ بَدَنٍ ٠‏ فهي عارض ماديّ ممكن المعاينة. أمّا الإثم 


(#) منتهى الظلب» م8 ص 53. والبيتان من البحر الظويل. 

(1) «أثمه الله يأثمه إثماً وأثاماً: جازاه جزاء الإثمء فهو مأثوم أي مجزيّ جزاء إثمه» 
(الرازي» مختار الصحاح › ص 3). 

(2) لم تعرّف القواميس النفع مباشرة بل في تضاده مع الضُرّء فقد جاء في اللّسان (ج 4 
ص 482» مادّة ضرر) مثلاً: «الضَرُ والضُرُ لغتان ضدّ النفع. والضّرٌ المصدرء والضُرُ = 
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لغة» فهو «الذَّنْبُء وقيل : هو أن يعمل ما لا" يحل ل وهو بهذا عارض 
نفسيّ غير مُعَايْنِ من جنس الأحاسيس والمشاعر الدينيّة نتيجة خرق قاعدة أخلاقيّة 
أو دة هما > تسمه الور الت ا ا 


2 المَيْسر وأبعاده الاقتصاديّة والاجتماعيّة 
2 - المَئِسِر بين المنفعة الذاتية والمصلحة الاجتماعية 


راوحت المصادر الإسلاميّة في تفسيرها المنافع المنجرّة للناس عن الميسر 

بين بيان وجهها الشخصي ووجهها الاجتماعيّ» إن لم سن إل كليهما في أنٍ. 
وعلى سبيل المثال» فان القرطبيّ يشير إلى الوجهين جميعاًء فيقول في بيان الوجه 
الأوّل أن منافع المَيّسِر هي: «مصير الشيء إلى الإنسان في القِمَار بغير كد ولا 
تعب» فكانوا يشترون الجَرُور ويضربون بسهامهم. فمن خرج سهمه أخذ نصيبه 
من الح ولا يكون صلب من ان ي ومن بقي سهمه آخر كان عليه ثمن 
الجُّزور كله ولا يكون له من الحم شيء”. أمّا في بيان الوجه الثاني» فيقول: 


= الاسم... والضّرٌَ بالضمّ الهُزال وسُوء الحال... فكل ما كان من سُوء حال وفقر أو 
شدّة في بدن فهو ضر وما کان ضذاً للتفع فهو ضُرٌ). 

(3) لسان العرب. ج12» ص5 (مادّة أثم). 

)4( 8 ما يؤكده الي نفسه الذي «سأله النواس بن سمعان عن البّر ر والإثم؛ فقال: (البِرٌ 

حُسْنٌ الخُلّق الإِنْمُ م ما حك في َفْسِكَ وَكرِهْتٌ أن يلَع عَلَيهِ عَليْهِ الناس)ء أي اثر في قلبه 

وأهمّه أنه ذنب وخطيئة». ومنه أيضاً الحديث النبوي: «الإلم م ما حك في صذرك وَإِنْ 
فياك الناس عَنْهُ هُ وَأَفَوْكَ أي أَرْضَوْك». ومنه الحديث (إِيَاكُمْ اكات قإِنَهَا المَآئِم) أي 
الأمور التى تحك في الصدور». انظر: الزمخشريء الفائق» ج 1» ص302. 
ومنه أيضاً «حديث ابن مسعود: (الإنم خَواز القلوب). هي الأمور التى تَحُرُ فيها: أي 
تؤثر كما يتر الح في الشيءء وهو ما يَخطر فيها من أن تكون مُعاصي لفَفْد الطَمَأنِيئَة 
إليها». انظر: ابن الأثير الْجَرْريَء النهاية في غريب الحديث والأثر» ج1» ص377. 
فإذا كان الإثم عارضاً نفسيّاء فإنّه لا وجه لحصره في بُعد ماديَ محض كما ورد عند 
بعض المفسّرين المتأخّرين كالشوكاني [ت 1250 ه] مثلاً حين يقول (الشوكاني» فتح 
القديرء ج5» ص 108): «وأمَا إثم المَيِسِر أي إثم تعاطيه فما ينشأ عن ذلك من الفقر 
وذهاب المال في غير طائل». 

(5) تفسير القُرطبيَء ج3» ص57. 
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«منفعته التوسعة على المّحاويجء فإن من قَمَر منهم كان لا يأكل من الجّزور وكان 
يفرّقه في المحتاجين. .. وكانت عادة العرب أن تضرب الجّزور بهذه السهام في 
الشتوة وضيق الوقت وكَلَّب البرد على الفقراء» يُشترّى الجُزور ويضمن الأيْسَار 
ثمنها ويُرضَى صاحبها من حقّهء وكانوا يفتخرون بذلك ويذمّون من لم يفعل ذلك 
منهم. .. فمن فاز سهمه. .. أخذ أنصباءه وأعطاها الفقراء»“. بل إِنْ القرطبيّ 
يرجح أن تكون المنافع الاجتماعيّة هي التي قصدها القّرآن مبيّنا أن المقصد 
الأسنى للمَيْسِر هو إطعام الفقراء إذ اكان عقلاؤهم يقصدون بها إطعام المساكين 
والمُعْدِم في زمن الشتاء وكلب البر د ر التحرّف)70. 

ورغم اختزال قلّة من المصادر الإسلاميّة منافع المَيْسِر في منافع شخصية 
للمُياسرين «من اللذَّة والفرح. .. وتسخية البخيل وإعانة الضعيف»*» وذهاب 
مُعظمهاء على غرار القُّرطبيَء إلى ترجيح كون اعتراف القّرآن بمنافع المَيْسِر هو 
اعتراف بمنافعه الاجتماعية ع الفقراء» وهو ما نجده مثا عند ابن فة حين 
يقول: «أمَا منافع المَيْسِرء فإن أهل الثروة والأجواد من العرب كانوا في شدّة 
البرد وجذّب البلاد وكلّب الزمان ييسرون» أي يتقامرون بالقداح» وهي عشرة 
أقداح على جَرُور. .. فإذا قمر أحدهم» جعل أجزاء الججرُور لذوي الحاجة وأهل 
المسكنة» واستراش الناس وعاشوا». وهذا ما يشير إليه الزمخشرئي أيضاً إذ 
يركز على أنّ الأغنياء «كانوا يدفعون تلك الأنصباء إلى الفقراء ولا يأكلون منها»'. 


(6) تفسير القُرطبيَء ج3» ص57. 

(7) نفسه. 

6 الألوسي. روح المعاني» ج2» ص114. 

(9) ابن قُتيْبّة الديئوّريَ» كتاب الأشربة» ص80. 

(10) الزمخشريء الكشاف» ج1» ص184. وقد أشار زهير بن أبي سلمى إلى ارتباط الميسر 
بالإطعام عند القحط بوصف ذلك مظهرا من مظاهر المروءة التي يتصف بها السادةء 
وذلك في قوله يمدح آل ُرَم بن سِتان وكانوا من أجواد العرب (العقد الفريد. ج1ء 
ص 83) [البسيط]: 


الاد ااا اڭ .او ااك اغا 
أن آعِرَهُمْ فِي الجُووأوَلهُمْ ‏ إنَالشَمَائِل وَالأخلاقٌ تَتَّفِقُ 


TPO‏ افر ما رمد ون 2 برعي + عا اس # 2 ھر 
إن قامروا ماسوو فخروا أو تاضَلوا نلو او تاا قدا 
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فإذا ما كان الغالب على منافع المّيّسِر وجهه الاجتماعيئّ» جاز لنا أن 
نتساءل عن دواعي هذا السلوك من قبل الأغنياء زمن القَحط وحال المَسْعّبة إذ 
«كانت العرب إذا كان الشتاء ونالهم القحط وقلت ألبان الإبل استعملوا الْمَييِر 
وهي يداح الأزْلّام» وتقامروا عليهاء وضربوا بالقداى'. قل كان «من عادة 
العرب عند اختلاف الأنواء وإمحال السنة الشهباء 0 تبرز أماثلٌ كل قبيلة إلى 
ناديهم فيواسوا بفضلات الزاد ويصرفوا ما يقمر من المّيّسِر إلى مُحاويج 
الحيّ»”*''؟ وَلِمَ اعتبر «منقبةٌ في الجاهليّة يلعبون به في أيّام الجدب والقحط. 
وكان الغالب يُمَرّق ما أخذه على الفقراء”7'؟ ولم «كانوا يدفعون تلك الأنصباء 
إلى الفقراء ولا يأكلون منها»“" ؟ 


2 - المَبِسِر: نظام تبادل اقتصادي ظرفئ في الأزمات 

إذا تجاوزنا مسألة القِمّار فى المَيّسِر لتعلّقها بالجانب الذاتي للخائضين فيه› 
وبقطع النظر عن الجانب الديني الذاتى كذلك لهذا القِمّار من حيث اعتقاد العرب 
الغابرين بتدخل الآلهة فى تحديد القامر والمقمور””''» فإِنّ اختزال المصادر 
الإسلاميّة منافع المَيّسِر في منافع ذاتيّة للمياسرين مع التشديد على تصدّقهم على 
المحتاجين بلحوم الوبل المقمورة. وهو ما تابعها فيه الباحثون المحدثون من 
ضري ومسا قبن ٠‏ :مداه إلى القنياول عن عل لار إلى اليد 
الاقتصاديّ الواضح في المَيْير. 


(11) تاريخ اليعقوبيٌ» ج1. ص259. 

(12) الحريريء درّة الغوّاص في أوهام الخواضص» ص 43. 

(13) البغدادي» خزانة الأدب. ج2 الشاهد 292. 

(14) الزمخشريء الكشّاف. ج1. ص184. 

(15) واضح أننا نوافق عر الدين عناية رأيه في أن «المقدّس في أصله استجابة لإتمام النشاط 
الاجتماعي بغية تكميله وشرعنته عن طريق الفعل الطقسي»› أي أن «فعله لا ينفصل عن 
ا (انظر: عر الدين عناية» فاعليّة بنى المقدس في المغرب العربي › دراسات 
عربيّة» العدد 11/ 12ء السنة 34ء بيروت 1988ء ص68 ). وبالتالى» لا نوافق على 
ما يذهب إليه برنار فالاد (Bernard YValade)‏ من أن الطقس يتعالى 0 النفع . 


Cf. Valade (Bernard): L Anthropologie, les mythologies et les rites, Centre d Etudes 
et Promotion de la Lecture, Paris, 1972, p.354. 


(16) غنيّ عن البيان أن هذا الموقف ناتج عن توارث النظرة الكلاسيكيّة إلى المَيّسِر = 
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فمن زاوية اقتصادية محضة» يجعلنا ما تورده المصادر حول نحر الإبل حين 
القحط بحقٌّ أمام تصرّف حكيم» إذ من شأن ذلك تقليص عدد إبل القبيلة في 
ظرف طبيعيّ قاس لا يمكّنها مما تحتاجه من كلأ وماءء وهو ما ينم عن حكمة 
ترمي إلى تقليص كلفة المنتوج الحيوانيّ عبر إحداث توازن بيئيّ بين أعداده 
والموارد الطبيعية المتاحة» وبالتالي يتم إنقاذ بقية القطيع من الهلاك الذي يتهدده. 

أمَا إذا نظرنا إلى المسألة من منظور اقتصاديّ سياسيّ» ألا يمكن أن نرى 
في المَيّسِر آليّة تحييد لفائض إنتاج كانت الجماعة الغابرة تعجز عن توظيفه في 
الدورة الإنتاجيّة ؟ أليس المَيّسِر نظام تبادل اقتصادي ظرفي يهدف إلى تقليص 
الفوارق الاجتماعيّة الناتجة عن اختلال المنظومة البيئيّة ؟ ومن هناء ألا يمكن 
اعتباره آليّة تفتيت للثّروات الاقتصاديّة وإعادة توزيعها في المُجتمع بما يضمن منع 
تراكمها فى يد فئة قليلة قد تغدو المتحكمة فى مصير الجماعة بفعل احتكار 
ااك ا ۰ 

أمّا إذا ضربنا صَفْحاً عن البُعد الاقتصاديّ الواضح في مثل هذا التصرّف» 
فن البعد الاجتماعي يبدو جليّا في بذل ما يُقْمّر من لحوم المَيْسِر لعموم الناس 
حين العوز والشدّة مما يجعلنا بحقٌّ أمام «مؤسّسة إغاثة» زمن النكبات لا بدافع 
المروءة والتنافس بين أشراف القوم وأماثلهم «العقلاء» في كسب الذكر الحسن 
فحسب من خلال العبة» تخصّص مرابيحها لإطعام المَحاويج”"" بل وبدافع 


= والنقل عن المصادر الإسلامية دون تمحيص. وقد حاول بعض المحدثين الاجتهاد على 
غرار توفيق فهد الذي 3 منافع المَيْسِر من مجرد «توزيع الرابحين أنصبائهم المربوحة 
على الفقراء؛ إلى «شراء می الأبَاِي الأنصباء غير المربوحة وتوزيعها على الفقراء؛ء إلا 
أنْ اجتهاده كان 50 تفا إذ لا وجود لما يسنده فى المصادر القديمة الموثوقة 
وخاضة الشعر الجاهلتء ثح هو اجتهاد لا يخرج عن بوتقة الرؤية الكلاسيكية للمُيْسِر إذ 
أن فهد يعتبره «مجرّد لعبة ترفيهية للأغنياء» كما سبق أن أشرنا. 
Cf. Fahd: La divination arabe,op. cit., pp.211-212.‏ 
(17) ألا يذكّر هذا بالحفلات الخيريّة المنتشرة فى الغرب المعاصر وخاصّة تلك المزادات 
الخيرية التي يتنافس فيها «المُوسرون» على شراء أشياء «تافهة» في معظمها كأحمر شفاه 
الممئّلة الفلانّة أو ساعة يد المغنّي فلان والتي تبذل فيها أموال طائلة تخصّص للفقراء 
والأيتام واللاجئين وغيرهم من «المَحاويج» ؟ ١‏ 
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دينيّ ١تَقَويَ؛‏ واضح أيضاً ما دام التنافس شريفاً تضمن نتائجه تلك الآلهة التي 
تنحر الإبل على أنصابها تقرّباً منها. 
فحقيقة أن لعب الميسر كان يهدف فيما يهدف إلى إغاثة المحتاجين فى 

القبيلة زمن القحط ونقص الأقوات» أمر أجمع عليه كل الإخباريّين إذ «كان أماثل 
الناس وأغنياؤهم إذا اشتدٌ الزمان وجدّ القحط والجدب يجلسون مجالس يدبّرون 
أمر الضعفاء» ويفرقون فيها ما حصل عندهم من فضل الزادء وينصبون المَيْسِرء 
وينحرون الجَرّر متبارين فيها ومتباهين”*''. وكثيراً ما وصف الشعر الجاهليٌ 
دواعي لعب المَيّسِر مبرزاً حالة القحط وما يصاحبها من جزع وقُنُوط عند الإنسان 
والحيوان» ومن ذلك مثلاً قول الشاعر أَؤْس بن حجر يرثي مياسراً جواداً واصفاً 
حفظه الناس في تخوط أي عند القحط حين تقد الزياح الجتونتة التي تأت 
بالمطر ونمك النوق ألبانها وتزدحم حَلقتا البطان بالناس (وهو مثل يضرب 
لاشتداد الأمور) ويطيرون جزعاً وينشغل كل منهم بما يلاقي من قرّ [منسرح]: 
وَالْحَافِط الئاس فِي تَحُوط إذًا ‏ لَمْيُرْسِلُوا تخت عَائِذِربَعَا 
وَازْدَحَمَتْ حَلْقَنَا البطانٍ بأف وام وَطارّث نُمُوسُهُمْ برا 
وَعََرَّتٍ الشمأن الرَاحَوَقَذْ أمْسَى كَمِيِعٌالمَمَاةٍمُلْتَفِمَا 
قتع الاب اا ةا جاتن اا 

ومن هناء فإِنْ الأمر يتعدّى عند «الجاهليين» مجرّد «تدبير أمر الضعفاء»ء 
ليرقى إلى نوع من «الفلسفة الاجتماعيّة للمال» تجعل المال لا يكتسب قيمته إلا 
من خلال صرفه على العفاة حين الحاجةء أي من خلال الميسر الذي يعتبر أداة 
لاستثمار «رأسمال مالى» بهدف اكتساب «رأسمال رمزى)» وهو ما يجعل 
الخسارة الماليّة فيه 25 أخلاقيًاً على ما يشير الشاعر الجاهلن حاتم الطائي في 
قوله [الطويل]: 


وَمَدْعَلِعَالأفُوَامُلوْ 


3 a 


أوَاد راء الال كان لةوفر 


(18) المرزوقئ. شرح حماسة أبي تمّام. م2. ج3» ص1723. 
(19) المبرّد. الكامل في اللغة والأدب» ج22 ص 63. 
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يُقَكبِوِالعَإني وَيُؤْكَلُ يبا وَليْسَتْ تُعَريهِ القِدَاح وَلَا اليَسر“ 
2-2 المَئِسِر وآليات القسر الاجتماعيّ 


2ه الميسر «ضرورة» حيويّة و«واجب» اجتماعيّ 

أمَا كون المَيْسِر عملاً ممأسساًء فإنّ تأكيدّ الإخباريّين أنه كان منقبة 
للعقلاء» وأن العرب كانوا يرونه من فعال الكرم والشرف ويذمُون من لم يشارك 
فيه؛ دليلٌ على أن المُجتمع العربي الغابر قد أنشأ هذه الإواليّة (إلى جانب 
إواليّات أخرى بلا شكٌ) وفرضها على الأغنياء اتقاء لأ ضعف قد يمسّه بفعل 
الجوع. إِنْها إواليّة مستترة وراء ما يبدو في الظاهر قِمَاراَء لا تبرز ولا تعمل إلا 
حين تكتشف الجماعة أنها مهدّدة فى وجودها: إنها مساهمة في تأمين الوجود 
وديمومته» ومحاولة» ناجحة بالتأكيدء للسّيطرة على الفوضى التي توشك أن تعمّ 
الجماعة. وبهذا المعنى» فان المَبُسِر يضحي في آن: ضرورة وواجبا. 

أما من جهة كونه ضرورة, فن المَبْسِر يمثل في أحد وجوهه أداة لتحطيم 
فائض الإنتاج» ولاسيّما في الإبل بوصفها الثروة الأساسيّة عند العرب» قد لا 
تتمكن الجماعة من إعادة إدخاله وتوظيفه ضمن الدورة الإنتاجيّة» وهو ما يمكن 
أن يهدّد في العُمْق كينونتها وقواعد اشتغالها بالذات217. 

اما من حيث كونه واجباًء فان قيامه عند المَسْعَبة يكشف ضرورته بوصفه 
عنصراً لازماً لتقوية الالتحام العصبويّ الحيويّ للاجتماع القبليَّ الذي وضع 
اف ا وغو ا ات الك بف الع :ولا هذا ما قضده 
الشاعر المخضرم حسّان بن ثابت حين رأى دخول أماثل قومه المساميح في 
المَبّسِر أمرا هلزماً بواضفه عرفا موروثاً ودَيْناً تجاه الأسلاف [الطويل]: 


(20) المعرّيء رسالة العُفُران» ص522. وقد تفرّد المعرّي بذكر اليَسْر مقروناً بالقداح في 
البيت الثاني» بينما أورد المرزوقئ في أماليه (ص140) والبصري في الحماسة البصرية 
(ص 386) لفظ الخمر عوض اليَسر. 
(21) ينبغي أن لا يغيب عتا هنا أن «المُجتمع الذي يريد الحفاظ على بدائيته يرفض أن يبتلعه العمل 
والإنتاج» على حدّ تعبير الأناس بيار كلاسترء أي أنه يرفض تحوّل الاقتصاد إلى سياسة. 
Cf. Clastres (Pierre): La société contre Etat , p.164.‏ 
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مَسَامِيحٌ أَنْظَالٌ يُرَجرْنَ لى يَرَوْنَ عَلَيْهِمْ فِمْلَ آَبَائِهِمْ خ2 
سِنان وآله وكانوا من أجواد العرب المقيمين أندية المَيّسِر شتاء [الطويل] : 
وَفِيهُمْمَقَامَاتٌ حِسَانْ وُجَوهُّهُمْ وَأَنْرِيَةٌيَنْتَابُهَا القَوْلُ وَالفِعْلَ 
عَلَى مُكْيْرِيهِمْ حَق مَنْيَعْتَفِيهِمٌ وَعِنْدَ المُقِلَْينَ السَّمَاحَهُوَالبَذْلُ 
فَمَاكَانَ من راونا تؤارئة ا انا هس فيفل 
وَمَلْيُنْيِتُ الحَظيٌ إلا وَشِيجُهُ وَتُعْرَّسُإِلّا في مَنَابِيِهَا الخ 
فبما أنه لا محيد عن شريعة الأسلاف» ولا وجود لإمكانيّة العيش خارج 
إطار القبيلة» أي خارج العُرْف وشريعة الأسلافء. فإِنَّ القداسة المُضفاة على 
المَيْسِر والتي نُستشفت من خلال ربط النّص القرآنيَ بينه وبين طقس الاستقسام 
عند الأوثان» من اننا أن تجعل منه واا بل ا (دينياً). ومن هنا ؤل 
الإشراف على طقوسه أفراد «متألّهون» من بين سَدَنَة الأصنام وكهنتها“. إنه 
واجب إذن بحكم منطق الاشتغال الداخلي للمجتمع» بل هو واجب قسري يتطلبه 
الاجتماع ذاته للحفاظ على كينونته ودیمومته» وهو احق معلوم للسادة على 
٠6 a - « 4‏ - 2 زلف 
العشيرة» بحسب تعبير الشاعر المخضرم تميم سن ابِيَ بن مقبل » وهو أكثر الشعراء 
بواسطة قِداح المَيّسِر الموسومة منها والمُعُفلة» والمنحوتة من شجر التَّبّْعء 
والتوّاقة إلى الفوز لتوزيع اللحم في الجيران والضيوف في إطار «الحقٌّ المعلوم» 


وة. بي ل ص و 6 ا س واس هيه 3 سم ا 
وينفِرٌ النيبَ سَيْفِي بَيْنَ أَسْوْقِهَا لم يبق ين سِرهًا إلا شراذيم 


2220 ابن هشامء السيرة النبويّة › ج22 ص 4. 
(23) العقد الفريد. م.م..سء ج21 ص 83. 
(24) يرى توفيق فهد أن «الحُرَضّة هو مثيل السادن في الاستقسام». بينما نرججّح أن يكون 
الْحُرّضّة نفسه سان الأصنام وخادم بيتها خاصة أن المصادر الإسلاميّة تشير كلها إلى 
أن السادن كان هو المتولي للاستقسام بالأزلام. 
Cf. Fahd: La divination arabe, p.208.‏ 
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فَذَاكَ دأبي بها E‏ وأخبشهًا 

عَاتِقٍ النَئْع لَمْ تَعْمَرْمَرَاصِمُهُ 
في دَارٍ حي يُهِينُونَ اللْحَامَ وَهُمْ 
فيان صِدْقٍ إِذَا ما --2 
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شمن بأَوْصَالِهًَا السَّعْتُ المَمَارِيمُ 
2 المَمَاقَة ال وَمَوْسُوم 
لِلْجَارٍ والصَّيْفٍ يَعْسَاهُمْ مَكَارِيمُ 


E‏ يدي خوّاطبهم 0 ومَكُلُومُ 
س على صَالِح الأفوَام E‏ 


وحن نذه إلى المنيمكه اعقار المي بوضفة احا معازم اد الآلنات 
الضامنة لما سمّاه الأناس بول رادان (:8041 ا#بهط) «قانون الحاجة الدنيا التي لا 
تنتقص» عند المجتمعات البدائيّة» والقاضى بأنْ «لكلّ أعضاء الجماعة الحقٌّ فى 


الانتفاع بموارد العيش المتاحة عند الجماعة» بصرف اللظر امن جيم العدل الذي 
يؤدونه» إذ إن الموارة 0 0 لإدامة الجماعة تفقد صفة الملكية 


عيش له oT‏ جماعة أ حرىا 260 وقد تابع ب بعض الأناسين هذه الفكرة 


.200 ديوان تميم بن بن أب بن مقبل» ص‎ )25( 
Radin (Paul): The World of Primitive Man, Grove Press, New York, 1960, p. 82. (26) 


ونحن نجد عدّة تجليات لهذا القانون في اله الجاهليّ وخاصّة في فترات القحط 
والمجاعة والعَّوّزء منها (المَنِيحةٌ) و(العَرِيّة) و(الإفْقارٌ) و(الإخبال) و(الإكْمَاء) 
و(الماعون) و(الظرّق): ۰ 
المَنيحة: حسب اللسان (ج3.» ص473 مادّة أخذ) هي «الناقة يُعِيرُهَا صاحبها لمن 
يحلبها ‏ ويح .بها ثم يعيبها, 
الإلحبال: حسب اللّسان (ج11» ص199 مادّة خبل) «أن يُعْطَى الرجل البعير أو 
الناقة ليركبها ويَجْئَرٌ ر وبرها وينتفع بها ثم م يردهاء يقال منه: أخبّلت الرجل أخبله 
إخبالاً. واسَخْبّل الرجل ابلا وغنماً فأخبَله : استعار منه ناقة لينتفع الايا واونارها أو 
فرصا يشو عليه فأغارة» وهو مثل الإكفاء ؛ قال زهير[الطويل]: 
مْتَالِكَ إِنْ يُمْتَخْبَنُوا المّالَ يُخُبِنُوا َإِنْ يُسْأَلُوا يُمْظواء وَإِنْ يَبْسِرُوا يُغْنُوا 
الإكْمَاءُ: حسب اللّسان (ج11» ص199. مادّة خبل) هو «أن يعطيه الناقة لينتفع 
بلبنها ووَبّرها وما تَلِده في عامها». 
الإفْمَارٌ: حسب الزمخشري (الفائق» ج3» ص131) هو «الإعارة للركوب» من 
الفقار [أي فقرات ظهر البعير]ء وفي بعض نماثاتي [المتقارب]: = 
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ليستخلصوا أن المجتمعات البدائيّة كانت تقدّس الحياة البشريّة وتعتبر «حرمان أىّ 
شخص من الغذاء والمأوى وسبل العيش الأساسيّة. سبب عحزه أو حتّى سلوكه 
الظائش» إنكاراً شائناً للحقّ في الحياة»» وهو ما ينجرٌ عنه انتشار «توقّع أيّ فرد أو 


(27) 


تعيش في ظروف ملائمة تلقي مساعدة الآخرين إذا ساءت ظروف عيشها»””2. 


NLNE ALL 
وَمَنْلَامُهِيِرٌقَرَا مركب قل كيف يَغْيَرةلِليَرّى؟»‎ 
العَرِيهُ : حسب الزمخشري (الفائق» ج1. ص 298) هي «النخلة التى يُعْريها الرجل‎ 
أي يجعل له ثمرتها».‎ ١ 
الماعُون : حسب اللّسان (ج13» ص 410. مادّة معن) «ما يُسْتَعَارُ من قَدُوم وَسُفْرَةٍ‎ 
وشَفْرَةٍ. وفي الحديث: «وَحُسْن مُوَاسَاتَهِمْ بالمَاعُونِ». هو اسم جامع لمنافع البيت‎ 
کالقذر والفأس وغيرهما ممًا جرت العادة بعاريته».‎ 
الطرق: تي اللستان (ج10ء ص216, مادّة طرق) «يقال: أطرفنِي فَخْلَكَ أي‎ 
عِرْنِي فَخْلّكَ لِيَضْرِبَ في إبلي. . .ومنه حديث ابن عمر: ما أغطي رَجُلُ قط أفضل‎ 
من الطرْقٍ يرق الرجل الفحل فيلقح مائة ئة فيذهب حيري دَهْرِ أي يحوي أجره أبد‎ 
الآبدين. . . واستطرقه فحلا: طلب منه أن يره إتاه ليضرب في إبله».‎ 
وتن تلاح لا زيط زير بن أي شلمى الأخبال بالمبير فى البية المذكون اناه‎ 
وهو ما يؤكّد انتماءهما إلى نفس المنظومة التي توجب إعانة الفقراء. وقد يكون ما جاء‎ 
E ف رار الدبو جع وين بن عاض التترى ها الحا عن وان‎ 
القانون وحقٌ الفقراء في مال الأغنياء» فقد قال قيس للنب: «يارسول الله ما المال الذي‎ 
ليس فيه تَبِعَةَ من طالب ولا من ضيف؟ فقال: نِعْمَ المال الأربعون» والكئْرٌ الستون»‎ 
وويل لأصحاب المئِين إلا من أعطى الكريمة وبح الغزيرة وذح السمينةه > فأكل وأطعم‎ 
القانع وَالمُعْئَرٌ. وقال له رسول الله ي: كيف تصنع ذ فى الطروقة ؟ قال له: يغدو الناس‎ 
بحبالهم فلا يُورّعَ رجل عن جمل يخطمه. وقال له: كيف تصنع في الإفقار؟ فقال: إني‎ 
لأفقر البكرَ الضرْعَ والنابَ المَذبرَة. وقال له: كيف أنت عند القِرَى؟ قال: ألْصِئُ والله‎ 
يارسول الله بالناب الفانية والضرع التبعة . . التبعة: مايتبع المال من الحقوق. . منح: من‎ 
المنحة وهي الناقة أو الشاة نار للنها ثم تُسترة. القانع : السائل. المُعْتَرّ: الذي يتعرض‎ 
: ولا يُفصح بالسؤال. ة فى الطّرُوقّة : أي في صاحب الطروقة إذا استطرقك فخلا لا يُورَعٌ‎ 
لا يُمنعء أراد آنه طرق الفحول كل من أراد من غير مُضايقة في ذلك. الإفقار: إعارة‎ 
البعير للرّكوب أو الحملء والمعنى التمكين من فقارة الضرع الصغير الضعيف. الإلصاق‎ 
بالناب: عرقبتهاء والمعنى إلصاق السيف بساقها».‎ 
.145 انظر: الزمخشري. الفائق» ج1» ص‎ 
= كان التيّار الفوضوي أوّل من تلقّف هذه الفكرة في سبعينيّات القرن الماضي قبل أن‎ 
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ولئن كانت هذه الفكرة تقدّم تعليلاً مقبولاً لاعتبار العرب الدخول في 
المَيْسِر من باب الحقّ المعلوم للمياسرين على العشيرة» فهي تقدّم كذلك تفسيراً 
مقبولاً لما يُوصف عادة ب«الكرم العربي» الْمُبالّعْ فيه» كما تمن من جهة أخرى 
من القول أن المَيّْسِر كان «أحد القوانين الاجتماعيّة» للمجتمع الجاهليّ» ثم هي 
تفسّر أخيراً شدّة القسر الاجتماعيّ (بالمعنى السوسيولوجي الدوركهايمي)(** 
الذي يتصف به بوصفه إوالية ضروريّة للاجتماع الجاهلي؛ وهو ما يرقى بالميسر 
إلى مستوى «الظاهرة الاجتماعيّة» بالمعنى السوسيولوجي الدوركهايمي””2. ومن 
هناء فإنْ أي خروج عن المَيْسِر بما هو قانون اجتماعيّ (بعدم الدعوة إليه أو عدم 
المشاركة فيه أو تحقير أمره واستصغار الداخلين فيه أو رفض الانخراط في 


= يطوّرها منظرو تيّار الإيكولوجيا الاجتماعيّة وفلاسفة البيئة في التسعينيّات ويوظفوها في 
سبيل الاستفادة من الدرس «البدائي» اللاطبقئ الرافض لكل أشكال التسلّط والهيمنة 
ومراجعة الشوقت العدوائج للإسان لديف تجاه البح ون ا قد اننع 
التراتبيّة والعلاقات الطبقيّة الداعمة لفكرة الهيمنة على العالم الظبيعي» ونقد مجتمع 
السوق المؤسس على حافز «النمؤ أو الموت». 
انظر مثلاً أعمال الفيلسوف الفوضوي الأمريكى موراي بوكتشين (Murray Bookchin)‏ 
وشاطلة تقالله ی ا ا عميقا فى تر کات لے کات اک لاحي 
الأول بعنوان and Revolutionary Thought‏ «روه1م8 ونشر سنة 1964 والثانى بعنوان 
he Forms of Freedom‏ ونشر سنة 21972 وقد أعيد نشرهما مع مقالات أخرى في : 
Bookchin (Murray): Post-Scarcity Anarchism, Black Rose Books, Montreal, 1977.‏ 
وانظر أيضاً كتابه الهامّ في فلسفة البيئة : 
Bookchin (Murray): Ecology of Freedom, Ceshire Books, San Francisco,199i.‏ 
(28) القسر الاجتماعيّ أو الإكراه الاجتماعيّ )contrainte sociale)‏ بمعنى إكراه المجتمع 
الأفراد على التقيّد بعدد من الآراء أو المسالك. وهو في عرف دوركهايم إحدى 
السمات المميّزة لجميع الوقائع الاجتماعية. 
Cf. Durkheim (Emile): De la division du travail social, p.33.‏ 
وعلى هدي دوركهايم» ترى المدرسة الاجتماعيّة الفرنسية أن القسر الاجتماعيّ يتجلى 
على المستوى الذاتيّ في الاحترام والمشاعر القسريّة» وأنّه يتجلى موضوعياً في 
العقوبات المتنوّعة التي تترجم رد الجماعة على مُخالفات الأفراد. انظر: خليل أحمد 
خلیل › مفاتبح العلوم الانسانية» ص 59. 
(29) تتميّز الظاهرة الاجتماعيّة علاوة عن القهريّةء بكليّتها وأسبقيّتها فى الوجود على الأفراد. 


ف 
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سيرورته عموماً) هو بمثابة خرق للأسس التي يعرم عليه المجتمع» ومن هنا 
تسليط أقسى العقوبات الاجتماعيّة (التحقيرء النبّذْء المقاطعة» ...) على مرتكبه. 
ولحل هداما يبدو أن القاض المخضرم تيم بن أن بن مل 'قصيده عبن وصلت 
استحياءه من عدم الدخول في المَيْسِر بوصفه عُرْفاً وحَقًاًء أي قانونا قبليّاً يساوي 
التفلت منه إراقة ماء الوجهء وبالتالي فقدان كل هيبة وشرف [الطويل]: 


وأَرْجَرٌ فِيهَاقَبِل تَمَضَحَائِهَا مَنِيحَالقِدَاح والصَّرِيعٌ المُجَبَّرًَا 


ل الاتعغري ونني اقل اكيس EE‏ 
ولعل ما يزيد في أهميّة المَيْسِر من الزاوية السوسيولوجيّة أنه لم يكن إواليّة 
عُضْبَوِيّة خاصّة تشتغل على مستوى بعض العشائر دون أخرى. بل هي فاشِيَةَ في 
جميع قبائل العرب باديهم وحاضرهم. كما أنه لم يكن إواليّة ضيّقة منحصرة في 
حدود الحيّز الداخلي لكل عشيرة أو قبيلة» بل إواليّة منفتحة على الأفق الشامل 
للمجتمع القبلي برمّته. فقد كان المَيْسِرء وإن كان لعبه يتم على مستوى كل عشيرة 
فحسب» لا يقتصر على إطعام مَحاويجها بل يتعذاه إلى كل محتاج يحل ضيفا 
وكل جائع لائذٍ من المَسْعَبة مهما كانت نسبته وأصله وفصله» فهو وإن كان إواليّة 
عشائريّة جوّانيّة (2:40887) فإن انفتاحه على أفق المجتمع الجاهليّ في كليته 
يجعل منه إواليّة برانية شاملة (©ل10/4 1ء 6<08876) حاضنة لمجموع العشائر. أي 
واحدة من الإواليّات الحافظة للاجتماع القبليّ العربيّ. وفي هذا المعنى يقول 
شاعر النبي حسّان بن ثابت مفتخراً بعظم قدور قومه في المَيْسِر مواساة لكل من 
يلجأ إليهم من الضيوف والموالي والجيران [المتقارب]: 
أُولَيِكَ لويس شسإن اي GERE E‏ ينها الحم 


31 ا 8 7 ر 9 3 
عظام القدور لإييسارهم کون فيها الي السيم 
لوخ 2 و اس e‏ و و . | ۰ 34 ص م 5 ص 46 9 9 1 5 3 


(30) ديوان ابن مُقبل › ص 110. 
010) ديوان حسان بن ثابت » ص 136. 
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كما يقول أحد قادة وفد تميم على النبي (هو الرّبرقان بن يَذْر على ما يبدو) 
مفتخراً بشمول مغانم المَيْسِر الناس جميعهم في القحط [البسيط]: 
وَنْطَعِمٌ الئاس عِنْدَ القخطء كلهم ي السَدِيِفء إِذَا لم بوتس ال02 


2 الامتناع عن المَيِسِر: عار اجتماعيٰ 

يَعَدَ الغار عند العزت الغابرة من أقسى العقوبات الى يمكن أن تلحق 
الأفراد والجماعات» وهو بهذا المعنى أحد أهمّ كا منظومة الإكراه 
الاجتماعيّ التي قام الشعر بوصفه «الآلة الإعلاميّة»”77 العربيّة وقتذاك بدور كبير 
في تكريسها. فكثيراً ما عاب شعراء الجاهليّة الممتنمَ عن الدخول في المَيْسِر عن 
بُخُل ولم وسمّوه «البَرّم00*© وذمّوه في أشعارهم ونعتوه بخسيس الصفات 
كالئذالة والحقارة والخسّة والدناءة» مقابل مدح المُيَاسِرِين””©. ومن هذا الباب 
تأكيد درد بن الصِمّة الجُشْميَ في رثاء أخيه عبد الله المقتول في يوم اللو لفق 
أيّام العرب) أنه لم يكن في حياته من الأَبْرَام [الطويل] : 
وإ تنك عاية انا الى كنات . "لعا كان و قاف اسن رن 


ولا رما إا الرّيَاحٌ تَنَاوَحَتُ برَظب العِضَاو والضّرِيع المُعَضَّرِ(©© 


(32) لسان العرب» ج29 ص 2.147 مادّة سدف. السَّدِيفٌ: لحم الستامء والقَرّع : السحاتث» 


أي نطعم الشحم في المخل . 

Lammens: Le berceau de ['Islam, p. 291. 203) 

)34( في اللسان (ج12. ص43 مادّة برم) : «البَرّم (بفتح الباء) هو الذي لا يدخل مع القوم 

في المَيِسِر ويأكل معهم لحمه». وعند الخليل بن أحمد الفراهيدي (كتاب العين» مادّة 

برم) هو: : «الذي لا ييِاسِرٌ القوم. ولا يدخل معهم في الميسر» وجمعه: أبْرام». واش 
الزمخشريّ (الفائق» ج2. ص 386) إلى أن «الأبْرَام: الذين لا يدخلون فى المَيِسِر وهم 
مُوسرون لبُحُلهم. الواحد: بَرْمْ. كأنّه سمي بمصدر برم به إذا ضجر وغرضء لأنهم كانوا 
يضجرون منه ومن فعله» أو بثمر الأراك وهو شيء لا طم له من حلاوة ولا خموضة ولا 
معنى له). 

(35) وهو ما تواصل في الشعر العربيّ إلى العصر العباسي مما يثبت رسوخ تلك المعاني إلى 
هد متا سا 

(36) ديوان درد بن الصمُةَ» ص65. 
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وهو نفس ما أشار إليه الشاعر المُخَضرم ضِرَار الفِهْرِيَ [ت 13 ه] في 
رثائه أبا الحكم ب بن هشام (أبو جَهل حسب الموروث الإسلامي) [الطويل] : 


E RE EEE E 
راق ا‎ 


وى 07 بَذْرِ رَهُنَّ رهنها 


0 2 


راه من مشي اق غلك 
گريم المَسَاعِي غَيْرٍ وَغْلٍ ولا بَرَمْ 
عَلَى مَالِكِ بَعْدَ الرَئِيسٍ أي الح 


وهو أيضاً ما أشارت إليه الخنساء في رثاء كوز ابن أخيها صخر [الطويل]: 


54 


فَيِعُمَ المَتَى تَعْشُو إلى ضَوْءٍ نَارِهٍ 
إا المَازِلُ الكَوْمَاءٌ لاذث بِرَفْلِهَا 


دم © اس > هد يني 6 م ?3 هم 
وقد حال خير ين اناس ورفدهم 


ره بير هم شع اس 


كُوَيْرُ بْنُ صَحْر لَيْلَةَ الريح وَالظلَمْ 
وَلَادّتٌ لِوَاذاً بالمدَرَينَ 2 E E‏ 


e 2‏ مكو - .)38( 
بكمَيٰ غلام لا ضَيِين ولا بَرمْ 


١ ديت كديرا‎ 
ad 


N 
C." e 
U 


أضِحَابَه بِالمَمْريِمْطرَهم 


فى الشعر الجاهليّ. ومن هذا الياب قول ا بن ا ال في 


وَبَاكْرَ الحَيّ مِنْ صَُرَادِمًَا صِرْم 
جم الرَّمَادٍ إِذَا مَاأَخْ مَدَالبَرَمُ 


م ع هم 55 ¢ GIs. ss,‏ 


وهو ما يتكرّر عند مُتَمُم بن نُوَيْرَة اليَرْبُوعيَ حين ينفي تلك الصفة عن أخيه 


[الطويل] : 


وَلَا بَرَماًتَهْدِي النْسَاءلِعِرْسِهِ 


)37( سيرة ابن هشام» ج3» ص 294. 
)38( ديوان الخنساء»› ص 98. 


2 ¿ فم مامه 5ج <o‏ )40( 
إدا القشع مِنْ برد الشتاء تفعقعا 


(39) المرزوقيء شرح حماسة أبي تمّام. م2,. ج4» ص1392. الصرمة: القطعة من السحاب 
والجمع صِرم) الصؤاد: غيم رقيق لا ماء فيه. 


(40) منتهى الطلب. م6 ص381. 
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وقول لبيد بن ربيعة العامريّ في أخيه ريك مبرزاً فضله في المَيْسِر حين 
يختبىء الأَبْرَامِ في حجراتهم [الوافر]: 
OS‏ عإذا قي NEE‏ 

وكما سمّت العرب الممتنع عن المَيْسر لُؤماً وبُخْلاً «البَرَم»» سمّته أيضاً 
«الحَصُور)”2. والحصور حسب تعريف الزمخشريّ هو «الذي لا يقرب النساء 
حَضْراً لنفسه أي مَنْعاً لها من الشهوات» وقيل هو الذي لا يدخل مع القوم في 
المَييسر»“ وكذلك سمّته «الْمِعْوّال» بسبب «اعتزاله المَيْسِر لوماً»“. إلا أن 
على المرزوقيّ يرى أن المِعْرَّال في الأصل هو الجبان الذي يعتزل الحرب 
ووْصِف به البَرّم قياساً. ويستشهد في هذا الخصوص ببيت للشاعر الجاهلي حجر 
ابن خالد يوصي فيه زوجته بعدم الارتباط بَعْده بعاجز بَرَم غير كريم [الكامل]: 
وَإذا ايى قاجا عنتحا ولا شونا د 


ومن تسميات العرب للبَرّم أيضاً «المُجْمِدٌ والجَمَادٌ. .. لبخله بما يلزمه من 
الح“ وفى ذلك تشبيه له بالناقة الجَمّاد وهى التى لا دَرَّ بهاء وبالسّنة الْجَمّاد 
وهى التى لا مطر فيهاء بل وبالصّخرة الجَمّاد أي الصلدة”“ بما يجعله أدنى 


(41) ديوان لبید» ص259. 

(42) السهيلي» الروض الأثّف. ج2» ص 162. 

(43) الزمخشري» الكشّاف. ج1» ص253. 

(44) لسان العرب. ج11. ص 443 (مادّة عزل) . 

(45) ويفسر المرزوقيّ هذا البيت بقوله (شرح حماسة أبي تمام» م1. ج1» ص118): 
«الغس : الضعيف . والبَرّم: الذي لا يدخل مع القوم في المَئِسِر لضيق صدره وتبرّمه بما 
يُلتَرّم في مثله. والمعزال: الذي لا يحمل السلاح ء ویتناهی اعتزاله ورفضه إتاه». وقد 
يكون المعزال أيضاً من يعتزل النساءء فقد جاء في الحديث أن ناساً سألوا النبيَ عن 
العَرل «فقال رسول الله : ذَلِكَ الوَأدُ الخَفِئُ» (رواه مسلم وابن ماجه واو داود 
والترمذيّ والنسائيء انظر: تفسير ابن كثير» ج4؛: ص478). وواضح أن وصف شعراء 
الجاهليّة البَرَمم بالحصُور والمعزال» وهما لفظان يحيلان على الجنس» لم يكن لمجرّد 
الاستنقاص من رجولته حضّاً له على الدخول في المَيْسِرء بل لأنَّ للفظين المذكورين 
معانيّ أخرى تختص بالعلاقة بين المَيْسِر والجنس» وهو ما ستتناوله لاحقاً. 

(46) لسان العرب» ج3» صصص 131-129 (مادّة جمد). 

(47) نفسه. 


308 من المَيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


مرتبة من الحيوان؛ وهو بهذه الصفة عَقِيمٌ لا خير فيه ولا رجاء منه لخصب أو 
عطاءء وهو بذلك أيضاً النقيض الموضوعن ل«الحَمّاد)”* على ما يقول أهل 
اللّغة» أي النقيض الموضوعى للياسر. وقد وصفت الخنساء أخاها بما يبعد عنه 
صفتي الجمود والجدب في قولها [الطويل]: 
فَتَى الس كَهْلُ الحِلْم لا مُتَسَرّعٌ وَلَاجَامِدٌ جَعْدُ اليَّدَيْن جَدِيبُ!”0 
وفي الجملة» فقد حاز البَرّم كل صفات الدونيّة عند الجاهليين حتى وصفوه 
باللُوم والُخل والضّعَة والخِسَّة وضربوا به الأمثال فقالوا لام مِنْ برم)!69, 
وترفعوا عن ممارسة الجزارة وغشيان أندية المَيْسِر لأكل اللحم دون المشاركة 
يح ا ع 2 اعد 8 0 جم م العم و A” off‏ ه(51) 


ومثله قول الشاعر المُّخَضْرَّم عبد الله بن الرُبَعْرَى القَرّشيَ (ت 15 ه) 


ا ا ي اا لبسو أل 
ين آل التمفيير: [اتشويدو  E‏ 


وإذا كان الشعر يقرن أحياناً الافتخار بالكرم بتأكيد الابتعاد عن صفات 
البَرّه!*©: فن الخطابة أكدت أيضاً هذه المعاني» ومن هذا الباب ما جاء في 


(48) لسان العربء ج23 صص 131-129 (مادّة جمد). 

(49) ديوان الخنساء» ص23. 

(50) الميدانيّ» مجمع الأمثال» ج2» ص252. 

(51) لسان العرب. ج12» ص 640 (مادّة وضم). 

(52) الجاحظء البيان والتبيين» ج1٠‏ ص77. 

(53) وقد تواصلت الإشارة إلى هذا المعنى فى الشعر العربئ إلى فترة متأخرة حتّى إننا نجده 
عند الشاعر العبّاسى الشريف الرضِي [ت 9وه] وهو يصف أجداده من آل بيت 
النبي باتهم كرماء يقتلون القحط بسهام كرمهم حين يجف الكلا من السَّعّب حتى يخاف 
تساقط شعر رؤوس الناس ولحاهم ويضطرٌّون إلى المَيْسِر في وقت يهرب فيه الأَبْرَام 
معتزلين التجمعات القبلية الشتوية [البسيط]: 


وَأضْبَحَ البَرْق يُحْفِي حر صَفْحَيِهِ عَن المَرَابعء ا يران الب 
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نب الله 5 حي من مَذْججء ات سالفها ولباب كرفي e‏ ا 
غير تُحض الأقدام. . فقال النبي كَل : الهم بارڭ على مَذْحِجء وعلى أرض 


عه اولي فيه مم ,54 , 


مذجج › و رفد زُهر) 


قال: 5 قال : ا Sl‏ إن 
فى ذلك لشبعاً) 557 


وفي المقابل افتخر الشعراء بأيسارهمء ومدحوا كل ياسر وأسبغوا عليه 
أحسن النعوت. ذ فهو افتى صدق» وياسر 0 وهو سي وامشاءٌ 
اقل : وهو اا «آفة 0 و«فالج)'58 ' واكريم ( وول وش ج“ 


واجذت القَوْمُ وَاضطرَّتٌ اليه إن ورن ين 1 ٹم إل الرلم 
قل عِنْدَ كرام الحَيّ اله ر البرم 
وكنر شايكنة باتك تست هك فال عدت اشا غ وف 
وَصَيّحَ النْنْتُ حَنَّى كَادَ مِنْ سَعَبٍ ‏ فِيهِمْيُصَوَّحُ نَبْتُالهَام وَاللُمَم 
كَانُوا السَّحَايِبَ تَرْمِي مِنْ كُنَائِيْهًا مَقَاتِلَ المَخْل كَالمُنْعَنْجِر الرَّذِم 
(54) الزمخشري» الفائق» ج2. ص385. 1 


(55) ابن الأثير الْجَرْريَء النهاية في غريب الحديث والأثرء ج1» ص121. القّؤْس: ما يبقى 
في الجلة من التمر. الثورٌ : قطعة عظيمة من الأقط. الكعب: قطعة من السمُن. 

(56) قال الأسود بن يعفر النهشلي التميمن (ت 23 ق.ه) [الطويل]: 
فَلَنْ تَعْدَمِي مِنا السَُرَاةَ دوي النْهَى إا مَحَطَتْء وَالرَّاجِرِينَ المَغَالِقًا 

(57) يقول النابغّة الَذَبْيَانِيَ يرثي أخاه [البسيط]: 
سَهْنلَالخَلِيِقَةَمَشَهٌ بأَقُدُجِهِ الى دواري ال اتفال 
انظر: المرزوقيّ» شرح حماسة أبي تمّام» م1. ج1» ص304. 

(58) «الفالج: الياسر الفائز». انظر: ابن الأثير الجَرْريَء النهاية في غريب الحديث والأثرء 
ج3» ص 468. وفي اللّغة السريّانية الفعل (فلج) بمعنى قسّم/ فرّق/ ورّعء واسم الفاعل 
منه (فلوجا) و (مقلجنا) بمعنى مقسم | منصف » والمصدر (فلجا). 0 قاموس 
2 السريّانى الْعَرَبِنَء ص 276. 

(59) بمعنى احَبِيْ كريم» والجمع: بَهَالِيلٌ سُمْوا بذلك لأنهم يَتَبَهَلونَ بالعطاء تَبَقَلَ القْيُوثِ 
بالمطرء وهو تفجَرُها به» (الفراهيدي» العين» مادة بهل). 
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و(أب . ( و 2 ١‏ م 60( وري 61 7 و«أخو د شتوات)(62) و«قاتل ا یات 
5 64 5 ,| 
و«هضوم»““» وهو يشبّه ب«الرّبيع» و«النجم» و«الغيث»450. 


ومن ذلك على سبيل المثال لا الحصر“ قول طرَفّة بن العبد يفتخر بقومه 
[الرمل]: 


(60) تجمع على مصاليت» ««الصِلْتُ: الجَبِينُ الوَاضِحٌ. . . والصَّلْتُ:الرجُلٌ الماضي في 
الحوائج». انظر : الرَيْدِيَء تاج العروس › مادّة (صلت). 

(61) "الأزيَحي: الرجل الواسع الحُلق النشيط إلى المعروف يرتاح لما طلبت وِيَرَاحُ قلبه 
ززا والأزيّحىَ : : الذي يرتاح للندى» (الزمخشري» الفائق 3 ° ص5 38). 

)62( ر ا ا ر ا ا بي المِعْوّار [الطويل] : 
او توت ا الفا حيرم في قَذْرِهِ وَيَطيبٌ 


أن أبَا المِعْوارٍلَمْيُوفٍ مَرْقِباً إِنَامَارَبَاالقَومَالعُرَاَرَقِيبٌ 
وَلَميَدْعٌ فِثْيَانَاً كرَاماًلِمَيْسِرٍ ‏ إا إِشْئَدَمِنْ ريح الشنَاءهُبُوبٌ 
انظر: جمهرة أشعار العرب» ص135-133. 

(63) جاء في المثل: «مُوَ قَاتِلُ الشََوَاتِ» أي المطعم في الشَّتوات وهي السّنُونَ المجدبة. 
انظر: الميداني» مجمع الأمثال» ج2» ص179. 

(64) الهضوم: المنفق لاني وفي اللّسان 12 ص 613.: مادّة هضم): ١هَضَمَ‏ له 


من حقه e‏ ل ل ا 
يَاحَبَذَاء حيس د e‏ بَارِدَةَ ا أ ا 


ويد هضوم : ت لدَيْها تُلقِيهِ فما بيه والجمع كالجمع؛ قال الأغْشّى [المتقارب] : 
فأماإذاقعلوافِي الئدي» فأخلامُ عه واَئِدِهُضصْمُ» 

(65) الاستشهادات الشعريّة مبثوبة في ثنايا البحث» ولم نر فائدة في تكرارها هنا. 

(66) الشعر الجاهلي حافل بذكر المَيْسِر بوصفه مَنْقَبة» وجمع ما قبل فيه أمر مهم لتحليل أوفى 
لمؤسّسة المَيسر (انظر ما امكو ا ييه في هذا الحصوصن في ای على أنه تجدر 
الإشارة هنا إلى أن الشاعر المخضرم تميم بن ابي بن ميل زتعن رال 37 ها بعد اک 
شعراء الجاهلية ذكراً للمَيْسِر وتغتّياً به ووصفاً لقداحه» حتّى صرب به المثل : فى الفوز 
فقيل : «مثل يج ابن مُقبلٍ. ويورد أبو هلال العسكري تعليقاً على هذا المثل هة 
الأمنال» ج2» ص120): لا هزم الحججَاجٍ ابن الأشعث كتب إليه عبد الملك: أمّا بعد 
فمالك عندى مثلٌ إلا قدح ابن مُقُبلء > فكتب الحَجُاح إلى قُتَيبّة بن مُسْلِم = 
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تخ فی ا لمشتاة ENE‏ لجَمَلَىء 
حِينَ قال الثاسء في مَجَلِسِهم: 
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لاتق الأوث و ا ق 


اقتسار دال اَم ريح طر؟ 
من سذيمبء»ء جين هاج ال 


بمركع ررم 


وقول أخته الخِرّْنِق بنت بدر (ت نحو 50 ق. ه) في قومها أيضاً 


[الكامل] : 


= الباهليّ أنْ ابن مُقْبل من أهلك» وقد كتب إليّ أمير المؤمنين بيتاً» فعرّفني خبر قِذْحه. 
فكتب إليه قُتَيْمَة أنه فاز تسعين مرة لم يخب فيها مرة واحدة». ويقول المرزوقيّ 
(الأمالي» ص 71): «وكان قذح ابن مُقْبل فوّازاً معروفاً بذلك» قد أجاد نعته في شعره 
وكرّر ذكرهء وكانت العرب تستأجره وتستعيره وتتيمن به). 
وفي قِدْح ابن مُقْيلء يقول الشاعر صفيّ الدين الجلّي (750-677ه) (الديوان» ص8) 


[الطويل]: 
رتا زك فِيمْ مدل فذح ان فب 


0 5 ر 
2 .9 - 8م 0 عا وھ 5 ع 


كما يقول الكُمَيّت بن زرَيْد الأسْدِيَ (الديوان»ء ص348) [الطويل]: 


> صقو ت قق اس و a‏ ق ا 
خرججت خروج القدح قدح ابن مقبل 


i= 8 5 2‏ م يواه 
على الرغم مِنْ تلك النوأبح والمشلي 


الفشنى : الذاعى الكلت» واشلتت الكتبب : دعوت 

)67( ديوان طرفة نك الد ص 55. المشتاة: الشتاء. ندعو الجَمَلَى: ای نعم بدعوتنا إلى 
الظعام ولا نخصٌ أحداء وضد الجَمَّلَى النَقَرَى وهي أن يخص الآدب» أي الداعي إلى 
الظعام» لا أن يعمٌ. القتار: رائحة الحم المشوي. القطر: العود يُتبّخر به. جفان: 
قصاع. تعتري: تأتي. السّديف: قطع السنام. الصّنَبّر: البرد الشديد. الجوابي: أحواض 
الماء. لا تني: لا تفتر. المحتضر: النازل على الماء. يخزن: يتغيّر. المدخر: الذي 


يخر اللحم ويخزنه. 
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النَازُِونَ بعل مُعْمَرَكٍ وَالظيبُونَمَمَاقِدالأثر 
ا و ل وال ا ون ادر ف 
وَالخَالط نَنَحِيتَهُمْ بن ارم وَذُوِي الغِدَ فليم بز الف 
وقول غرُوَّة بن الود العَبْسِىَ (ت 30 ق.ه) في ذمّ من ينتسب بهتاناً إلى 
الصّعْلكة والحال أنه ممّن يالف مجازر الميسير ويأكل من لحومها [الطويل]: 
تشنى الله مهلوقا إذااجن لفل مطاف المننافن الفا كز وا 
يَعُدَالفِتى من قرول لبلة اماب فِرَاهَا من صَريق م 
وقول الأغسَّى (ت 7 ه) في الفخر بقومه [السريع]: 
التتظعو ك اة الالو الوت على الاي 
ينل كل وا ي عقة ين اللقوشدى التجارر 
عن كد Fn‏ يه و مام واس . 9 و اح ه 5 ). (70) 
وَالشَافِعُونَ الججوعَ عَنْ جَارِهِمْ حَنّى يُرَى كَالعُصُْن الناضِر” 
وهو نفس المعنى عند الشاعر الجاهليّ خِدّاش بن زَُمَيْر العَامِرِيَ (ت 6 ه) 
عن الضراب [الطويل]: 


إا ما المُرَيًا أَضْرَمَتُ فِي قَتَامِهَا قُوَيْقَ رووس الاس كَالرُقْقَةٍ السَفْرٍ 
وَأَرْدَمَّتٍِ الجَوْزاءُ يَبْرُّقُ نَظْمُهَا 2 كَلَوْنٍ الصّوَارٍ في مَرَاتِعِهِالزُهْرٍ 
إا أْمْسَتِ الشَّعْرَى إِسْئَقَلَ شْعَاتُهَا عَلَى ظُلْسَةَمِنْ قر أَيَامِهَا العُبْرٍ 
وَباكِرَتٍ الشَّوْلُ الكَنِيف وَفَحْلهَا ‏ قَلِيل الصَرَاب جين يُرْسَلَ وَالْهَدْرٍ 


(68) ديوان الخِرّنِق بنت بدر» ص20. التحيت: الدخيل في القوم» النضار: الخالص النسب. 
وتقصد الشاعرة أن قومها كرام لم يميّزوا الدخيل عن الأصيل ولا الغني عن الفقير» 
فنال الدخيل ما عند الأصيلء وشارك الفقير ذا الغنى في ماله. 

(69) ديوانا عروة بن الورد والسموأل» ص37. 

(70) ديوان الأعشى» ص145. 
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أَلَمْ تَعلّمِي وَالعِلْمٌيَنْمَعُأَهُلَهُ 


2 ب ةكد الم وه 4 ]مده 0 
ترى جين تاتِيهم قِبابا وميسرا 
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ليس الذي يدري کاخَر لا يَذْرِي 
وآنا عَلَى ضَرَائِنَا مِنْ ذوي الصَُبْر 
مَقَارمَظاعيم إِذَا ضَنَّ بالقّظم 


3 و2 03 و + 0 o‏ )71( 
واحبيه هن مستجير وم جر 


وهكذا ينضح أن الشعر العربي الجاهليّ قد ساهم بدور كبير في ترسيخ 
مؤسّسة المَيّسِر وما يحفٌ بها من أخلاقيّات وطقوس بوصفها أحد العناصر 
الفاعلة التي يقوم عليها المُجتمع العربيّ الغابرء إذ كانت أخبارٌ مجالس الْمَيْسِر 
«تسير بذكرّها الركبان ويَسمُرٌ بتردادها الشيوخ والولدان)”2”. 

ولعلّ هذه الأهميّة تتجلى أكثر إذا علمنا مقدار ما احتوته اللّغة العربيّة من 
اصطلاحات ومفاهيم متغلقة بالميير أو رة يه ي لدان النبيّ العربيّ 
نفسه يصف المسلم الحقٌ بأنه «كَاليَاسِرٍ القَالِج؛ أي الياسر الغالب في قمَّاره””. 


(71) منتهى الظلب» م8 ص365. والصوار هو الثور الوحشي. 

(72) عبد الملك مرتاض» السبع المعلقات» ص 53. 

١ :)73(‏ انظر تتا بالمضطلحات الى امكن لنا جمعها: فى الملحق الخاصن آخر النتدع: 

(74) عن علي بن أبي طالب أن اني قال: (إِنَ المسلم ما لم يَش ذَناءَةً يَخْشَعْ لها إذا ذُكَرَتْ 
وتغْري به لِئامٌ الناس كالياسر الفالج» (انظر: ابن الأثير الجَرْريَء النهاية في غريب 
الحديث والأثر» ج5» ص2295). إلا أن معظم المصادر الأخرى تثبته كأثر عن علىّ بن 
أبي طالب في خطبة له معروفة (انظر مثلاً : التذكرة الحمدونيةء ج1» ص63. 


الفصل الثاني 


«اللّهَ نَاسِحٌ الأزْمَان. كانت في الجَامِلِيّة سُمَر ب 

2 2 5 0 578 5 ر 2 

م 0 ت و - - 2 £ 
وَالمَطرٌ وَابل يَسُعٌ. تهّلك بها الرَّوْحٌ الرُحٌء هَدَكَهَا مِنّْ 
أمَر الله مَا يَدُعٌ. وَأَزَالَ الإسَلامٌ يِلَكَ المَطرَات». 


أبو العلاء المعدي(*) 


1 - المَيْسِر طقس استمطاريٌ 


إن الحديث عن المَيْسِر من حيث كونه ضرورة وواجبأً «في الشتوة وضيق 
الوقت وكَلْب البرد على الفقراء» و في يام الحدب و غيرها من 
فترات السنةء يغري بافتراض أله ريّما كان طقسا دينيّاً للاستمطار”“ وطلب الغيث 
من الآلهة» وهو ما فيه مصلحة الجماعةء غنيّها وفقيرها. وقد كان الحافز على 
هذه الفرضيّة ثلاثة أمورء أوّلها أن المَيْسِر يعتمد نحر نوق على الأنصاب التي قد 


(#) الفصول والغايات» ص126: «السّمر البّحَ: القداح. كانت توصف بذلك لأصواتها؛ 
والرّوْحٌ: الإبل التي فيها رَو وهو تباغد ما بين الرجلين. والرْحٌ : الإبل التي فيها رحج 
وهو انبساط في الخف: .. والدخ: مثل الدع وهو الدفع» والمطرات: جمع مطرة وهي 
العادة». 

(1) يبدو أن المصادر العربية تميّز جلا بين «الاستمطار» بوصفه طقسا جاهليًاً و«الاستسقاء» 
الإسلامي» وقد تابعناها في ذلك. 
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تكون قُبور أسلاف. وهو ما يمكن أن يُدخل المَيْير في باب الاستمطار بالعظام 
على ما كان شائعاً في المنطقة العربيّة قديماً وخاصّة عند قُدماء العبرانيين' 27 
والثاني وجود نوع من الاستقسام في المَيْسِر من حيث اعتماده على الحظ في 
إسناد أنصباء الجَرُور لمستحقّيها واعتقاد هؤلاء الجازم أن الآلهة هي المحدّدة 
لتلك الحظوظء وهو ما يذكّر بطقس الاستقسام بالترّافيم الشبيهة بالأزلام الذي 
كان شائعا عند الكنعانيين ومن بعدهم العبرانيون واستخدامه في الاستمطار وقت 
الجدب اعتماداً على حسابات خاصّة بالنجوم”". فقد جاء في التوراة النهي عن 

ذلك بشدة والتوجه إلى الله مباشرة في طلب المطر: «اظليوا مه مِنَ الرَتٌ المَطرَ فى 


أَوَانِ المَطر متخ مَيَضْنَعُ الب يُرُوقاً وَيُعْطِيهْ مَظرَ الوَبْلٍ. لکل إِنْسَانٍ مُشبا في 


الحَقَل. لان الترافيم قد گلا بالبَاطل وَالِعَرَاقُونَ آذ الكَذِبَ وا بأخلام 
گزب) ROS‏ ا ا 


(نحر النوق) في سبيل تعزيزه (الحفاظ على البشر) ومحاربة نقص الأقوات 
بالإنقاص منهاء وهو ما يتفق مع تعريف التضحيّة بكونها «فعلا طقسيًاً» بوصفه 
تدميراً لشيء حي أو يعتقد أنه يحتوي الحياةء يظنّ القائمون به أنه يؤثر في القوى 
الغيبيّة إِنَا اثقاء لغضبها أو انتقامهاء أو لاسترضائهاء أو التودّد إليهاء والدخول 
في تواصل معهاء بل وحتّى التوخد بها“ وهو ما يعني أن المَيْسِر طقس 
قربانيٌ للآلهة بغرض رفع شرور وطلب منافع ° 


(2) فريزرء أدونيس» ص 23. وقد سبقت الإشارة إلى نحر العرب مطاياهم على قبور 
عظمائهم التي كانت تُحمى بإقامة أنصاب عليهاء ومعروف أن الأنصاب كانت تلطخ 
بدماء الأضاحى كما يشير إلى ذلك القرآن نفسه . 

(3) سبقت الإشارة إلى علاقة الترّافيم بالنجوم» وهذا شبيه بالاستقسام بأزلام المَيْسِر في 
أوقات مضبوطة تحدّدها النجوم (الأنواء). 

Loisy (Alfred): Essai historique sur le Sacrifice, Nourry, Paris, 1920, p. 5. (4) 

(5) هذا في الحقيقة أحد أبعاد التضْحِيّة فحسب». ونحن نتبلى من هذه الرؤية ما يخدم طرحنا من 
كون الأضحية في أحد أبعادها طلباً لرفع شرّء ولا نتبتّى الرؤية الوظيفيّة ذات المنحى 
الاقتصادوي لبعض الأناسين كتايلور (:10:ز7) ومالينوفسكي (Malinowski)‏ التي تجعل 
التضحِيّة هبة إنسانيّة موججهة نحو الآلهة بغرض حفزها على رد الفعل بالمثل (فهي تجارة 
بمعنى من المعانى)»: كما نبتعد أيضاً عن رؤية المدرسة التطوّريّة في الإناسة الدينيّة 
المشوبة بتفسيرات نفسيّة والتي تجعل الخوف من الغيب والمجهول في أصل التضديّة كما = 
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فإذا ما كانت الترَافِيم الكَنْعانيَّة مستخدمة في الاستمطار استخدامها في 
العرافة» جاز لنا افتراض أن تكون الأزُلام العربيّة على مثالها. ويعرّز هذا 
الافتراض انتشار الاستمطار بالعِظام في المنطقة العربيّة القديمة على غرار ما هو 
موجود في المَيْسِر المُقام أيضاً على الأنصاب التي كان بعضها قبور أسلاف أو 
زعماء كبار. وإذا ما كانت التضجيّة في المَيّسِر تتخذ صورة هبة طقسية للقوى 
الغيبيّة» فن تلك الهبة في وقت الجدب ونقص الأقوات لا يمكن أن تكون 
بغرض شكر تلك القوى ل ان القطر وسبب نقص الأقوات. ومن 
هناء فإته لا مندوحة من اعتبار الع ع بالنوق وقت الشْدّة إِنْما كانت بهدف 
التأثير في تلك القوى الغيبيّة» إِمّا لتحييد وسائل فعلها أو لاستغلالها عبر فعل 
التضجية نفسه. وقد كان طلب رضى الآلهة في سبيل المطر من أهمٌ ما يسعى إليه 
العرب؟» وهذا ما عبّر عنه أبو طالب عمّ النبيَ في معرض تهديده باللحاق 
بالحبشة لاسترداد ابنه جعفر واستنكاره اتّباع من كان يعيب «اللات» ربّة المطر أي 
ابن أخيه النبئَ محمّد [المتقارب]: 


= عند وليم روبرتسون سميث (William Rober1son Sith)‏ الذي ستضلّل رؤيته كل من إميل 
دوركهايم )Durkhe1(‏ وسيغموند فرويد (77614) على حد تعبير الأناس إیفنر بریتشارد 
.)Britchar‏ فهاتان الرؤيتان قاصرتان عن الإحاطة بكلّ جوانب مسألة التضحِيّة وأبعادها . 

Cf. Smith (William Robertson): Lectures on the Religions of the Semites : the Funda- 
mental Institutions, Meridian Books, New York, USA, 1956. 


& Cf.Freud (Sigmund): Totem et Tabou, traduction française par: S. Jankélévitch, 
Payot, Paris, 1965. 


انظراتقندا لرؤغ المدرسة الوظيقتة النشوية بالتزعتين الاقتصادويّة والتفساوية الما 
التضحيّة عند : 
Chelhod, Le Sacrifice chez les Arabes,op. cit., pp. 16-20.‏ 
وانظر نقداً للمدرسة التطوّريّة في الإناسة الدينيّة في: بريتشارد» ديانة البدائيين في 
نظرتات الأناسين» ص 211 وما بعدها. 
وعلى غرار الأناس الفرنسي جون كلود مولر (erااM1u‏ 4::ه[0-:«هء7) الذي ينتقد الرؤى 
الاقتصادويّة والنفساويّة للمسألة أيضاًء نرى التضجيّة لغة رمزية ثريّة لا يمكن اختزالها 
في كونها مجرّد تقنيات للتواصل. 
Cf. Muller: Mythologie et Sacrifice, p. 81.‏ 
(6) «وكان عرب الجنوب يقذمون لكوكب الرُهَرّة (عَثْثَر) كثيراً من القرابين من أجل 
الاستسقاء» (نيلسون. التاريخ العربي القديم» ص138). 


وإن انييِنائفيي عن هاشم 


وَعَنْ عَايِبٍ اللاتٍ في قَوْلِهِ 


من المَيّسِر الجاهليّ إلى الزكاة الإسلاميّة 


واا ي ی EEE‏ : 
أ التَجَاشِي في جَعْمَر 
ال ي 
بِمَا اسْطَعْتُ في العَيْبٍ وَالمَحَضَرِ 
وَلُوْلَا رضًا الاك ل بط 


فإذا ما كان المَيْسِر طقسا استمطارياً بمعنى أنه كان يتمّ بغرض تحييد القوى 
الغيبية وإرضائها حضا لها على إنزال المطر باعتماد ضروب من الفعل لا يمكن 
تبريرها عقلانيًاً. فن ذلك يدفع دفعاً نحو النظر في إمكانيّة أن يكون المَيْسر طقساً 
سحريًا بمعنى تضمّنه ممارسات تهدف إلى التأثير في قوى الظبيعة (مظاهر تجلّي 
قوى الآلهة) إِمّا بأقوال مخصوصة أو بأفعال مخصوصة. أو بكليهما معاً. 


2 المَيْسِر طقس سحريٰ 

لقد سبق لجيمس فريزر أن أقام نظريّته في السحر على تحليل مبادئ الفكر 
التي يقوم عليها السحرء ووجد أنها تتلخص في مبدأين: الأوّل هو ما أسماه 
قانون التشابه (©51:1[11/4 ها 46 101) ويتلخص في أن الشبيه يستدعي شبيية: أو أن 
المعلول مجانس لعلّته. والثاني هو أن أي شيئين كانا في ما مضى على اتصال 
تينهماء يستمر تآثير أحدهما على الآخر رغم انقطاع هذه الصلة. وقد أطلق فريزر 
على المبدإ الأوّل اسم قانون المقابلة وهو الذي يستخلص منه الساحر أن 
باستطاعته إحداث ما شاء من المفاعيل بمجرّد محاكاتها. وأمّا المبدأ الثانىء 
فسماه فريزر قانون التواصل أو العدوى. وهو المبدأ الذي يستخلص منه الاح 
أن كلّ ما يستطيع إلحاقه بأحد الأشياء الماديّة لا بد أن يؤثّر بالمثل على 
الشخص الذي كان هذا الشيء» في يوم من الأيّامء على صلةٍ به» سواء كان 
هذا الشيء جزءاً من جسده أو لم يكن. وبهذا قام فريزر بجمع كل التعاويذ 
التي تقوم عمليّاتها على قانون المقابلة تحت اسم سحر المحاكاة أو 


(7) ديوان أبى طالب» ص26. 
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السحر التشاكلئ (1/:9::6همه07:6/ ءذعه34). والممارسات التي تقوم على قانون 
العدوى تحت أسم سحر العدوى (©5لا6اع001104 071 

فهل كان المَيْسِر طقساً سحريّاً متكاملآء بمعنى تحقق قانوني المشابهة 
والعدوى (أو المشاكلة والاتصال) فيه » أم هو من جنس سحر العدوى أو سحر 


2-2 المَئْسر وسحر العدوى: 


يبدو تحقّق قانون العدوى في المَيْسِر جليّاً من خلال ما أوردته المصادر 
حول بعض الأمور التي لم تربطها المصادر بأيّ نوع من السحرء بل هي لم تتنبه 
لمثل تلك العلاقة أصلاًء وهي: حفظ القداح في قطعة من الوَّشيء ومسح 
المُيّاسِرِينَ قداحهم» والتفل عليهاء وأخيراً مخاطبتها وتوصيتها بالخروج فائزة. 

فبالنُسبة لمسح كل مياسر قِدْحه وتفله عليه» يمكن القول أن الهدف هو 
تشرّب القِدْح «رائحة» المياسر واتقسه» (بمعنى روحه) ليغدو بضعة منه» فالقِدُح 
إِنْما هو فى الأخير ممثّل لصاحبه» فَلاحا أو خسرانا. وهو ما يفسّر سبب حفظ 
الذين لعبوا بها وتعزل عن التأثّر بأ رائحة قبل استخدامها مجدّداً. فالعزل يهدف 
إلى إفقاد القداح كل تواصل مع الميّاسِرِين الذين استخدموها في لعبة سابقة. 
خضخضتها في الربَابة لفلا يجد مس يدح يكون له في صاحبه هوى فيخرجه) 
كما تقول المصادرء بقدر ما كان بغرض منع تشرب القداح «روح» الحرّضة إذا 
ما لمسهاء إذ إن وضعيّته خارج سياق التنافس توجب إبقاءه تام الحياد. 

أمّا مخاطبة المتياسرين قداحهم وتوصيتها بالفوز على ما تقول المصادرء 
فنرى فيه شكلاً من أشكال التغويذ أي التلفّظ بعبارات «سحريّة» تحفظ القِدُْح من 
الخسارة وبالتالى تحفظ صاحبه. أمّا «التَفْل» على القداح» فهو مثيل «البَضْق) 
و«التَّفْتْ) مع ما يستثيره هذا اللّفظ الأخير من معاني بحُكم تقاربه مع لفظ 


Frazer: Le Rameau d'or, t.I, p.41. (8) 


320 من المَيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


«التقس» (ومنه «النَفُس») خاصّة في ظل تلبّس النَفْثْ بالسّحر في القُرآن #الَعَدمتٍ 
ف الْمَقَدِ [الفلق : 4]» إضافة طبعاً لما ينطوي عليه كلا اللّفظين من دلالات 
جنسيّة إذ هما «يدلان على (القذف) المنطلق من اللّسان والقلب» وهذان يقترنان 
اقترانا دالا على وحدة الكلمة والنفس)0©. 

فالتمل وتكليم القداح خلقٌ للخصب بالفم وبالكلمة”9!' رجاء تحقّقه انتصاراً 
على مستوى اللّعب» سدس م على مسترى الواقع الحسيّ أنصباء لحم تورّع 
على الفقراء. وإذا ما كان تكليم القداح «خَلقَا بالكلمة» (ومن هنا القوّة السحريّة 
للكلمة واعتبار «القذف» بمعنى اللّعن أمراً ماديا أو كالمادّي) والنَّفْتْ عليها «خلق 
بالروح»» فإِنَ من شأن القيام بهذين الفعلين تذكير الآلهة بواجباتها تجاه عبيدها 
أي «الخلق بالفعل عن طريق الكلمة» « كن فَيَكوْنٌ4 (مثلاً: يسء 82)» وعن 
طريق نفخ الحياة في الظبيعة الميّتة المجدبة «مََفَخْنا فيو ين روا (مثلاً : 


ثية یں 


التحريم › 12). 
2 الميسر والسحر التشاكلى : 


لا تخلو أخبار الجاهليّة من إشارات إلى اعتماد العرب سحر المحاكاة أو 
السحر التشاكلي القائم في تعريفه العام على محاكاة الإنسان موضوعات الظبيعة 
بقصد حثها على الامتثال لرغباته”''. وإذا ما كان العرب بدخولهم في المَيْير 


)9( تيزيني» مشروع رؤية جديدة» ج2» ص327. 

(10) في الثقافة الأفريقيّة تخلق الكلمة الأشياءء فنجد «في الفلفديّة أن لفظ (هالا) [كلمة] 
مشتق من الفعل (هال) ومعناها [أعطى القؤة]ء ومن ذلك المعنى المجازي [التجسيم]. 
ويروي المأثور الفولاني أن (كوينو) الكاء ئن الأعلى. : منح القوّة إلى (كيكالا) أي الإنسان 
الأول بتوجيه الكلام إليه. . . وقد تخلق الكلمة ْم كنا قد تحطمه. . . ويمنح المأثور 
للكلمة ليس فحسب القدرة الخالقة» ولكن أيضاً وظيفة مزدوجة للمحافظة والهدم. ولذا 
هي» أكثر من كل شيء, العامل الأعظم النشيط في السحر الأفريقي» (أمادو همباتي باء 
المأثور الحيّء ص181). 

(11) نقتصر هنا على الإشارة إلى طقس سحري تشاكليَ طريف خاص بأيّام الجدب عثرنا عليه 
عند الميدانيَ (مجمع الأمثالء ج1» ص 115)» فقد أورد في تفسيره المثل ١تَنَابَي‏ بَقَر) : 
«زعموا أن بشر بن أبي خازم الأسْدِيّ خرج في سنة أسْنَتَ فيها قومه وجهدوا. فمرّ بصوار من 
البقرء وإِجل من الأروى. فذعرت منهء فركبت جبلاً وعراً ليس له منفذه فلمًا = 
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نما يحاكون فعل تلك القوى في التدمير بنحرهم الثوق”" بعد أن دمّرت ركيزة 
وجودهم وحكمت عليهم بالقحط والجدب ونقص الأمطارء جاز لنا أن نفترض 
أن الک رها كان طقسا سنا تكاكلياوذلك شريطة اهرون : 

الأوّل: بيان أن الهدف من المَيّسِر كان حث القوى الغيبيّة على الامتثال 
لرغبة الميّاسرين› ونحن نرى آنها كانت لا تخرج عن الاستمطار ما دام امقر 
لا يقام إلا وقت القحط كما تجمع عليه المصادر. 


الثاني : بيان أن «منظومة التماثل الرمزي» العربيّة» التي يمثل فيها السحر 
وسيلة تحقيق التشاكل بين ما هو سماويٰ وما هو أرضيّ» تحتوي على صور 
رة مار اة الموصبوع المثيير» أي الوق: 

وأمام السكوت المُطبق للمصادر العربيّة حول موضوعة استخدام المَيسر 
بغرض الاستمطار» ولَّينا وجهنا نحو ديوان العرب بحثاً عمًا من شأنه توضيح هذا 
الجانب الغامض من المَيْسِرء وليكون نقطة انطلاق نحو بيان أبعاده المغيّبة 
وخاصّة منها البُعد الدينيّ التعبّديء لمتين ارتباطه بمسألة تحريمه في القرآن. وفي 
هذا الإطار لقت الشباهنا قول: ظرَكة بن اليد في مقطرعة سبقت:الإشاة إلبها قي 
معرض ملح قومه بأنْهم كانوا يلعبون المَيْسِر في أزمات الشتاء القارس [الكامل] : 


إلى مِنَالقَوْمالْذِينَء إا أَزمَالشتَك وَدُويِلتُ لحجَرة 


2 نظر إليها قام على شِعْبٍ من الجبل وأخرج قوسه» وجعل يشير إليها كانه يرميها فجعلت 
تلقي أنفسها فتكسّر. وجعل يقول [الرجز] : 


62 
ي ماس وه 


نت الذي تَضْئَعُ مالغ بضع أنْتَ خحظظت ين ذْرَى مُمَنَع 
وجعل يقول: تَتَابِعَي بَقَرء تَتَابَعي بَمَر. حتى تكسّرت فخرج إلى قومه» فدعاهم إليهاء 
فأصابوا من اللّحم ما انتعشوا به». 

(12) يبدو أن جميع طقوس التضجيّة تتضمّن بالضرورة بُعداً سحريًاً. يقول ألفريد لوازي 
(4//64 ,«وذه.1): «نُظهر العقليّة السحرتّة والصوفية للبدائن وجود قوى مبثوثة في الطبيعة 
الحّة. والتعامل مع هذه القوى بالتأثير عليها أو تحييد وسائل فعلها واستغلالها بالمناسبة 
عبر الفعل المقدّس هو في أصل التضجية. وإذا ما أضفنا إلى هذا فكرة العطاء الطقسيء 
فإننا سنحصل على التضجية في أجلى معانيها». 


Cf. Loisy: Essai historique sur le Sacrifice, p.22. 
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رسا وَدُونِيَتِ الوت 1 مني ST EE‏ ققِرره 
ر فعواا 6 لمنِيح. وَكَانَ رزه , فهم فيا : لمئقيّات» اتتهه gE‏ 
إِنَا اا اَن را عبت بت اا NE‏ 

فالشاعر يقول هنا بكل وضوح إنه يعلم تمام العلم أن (رفع المنيح) وقت 
اة الشتاء» كناية عن لعب المَيْسِرء سيوفر الرزق لقومه من لحوم النوق 
السمينة. كما ستكون نتيجته هطول الغيث. 


كنا لت اتساهنا أيضا فول بيد ب رة الحامري بصق لغيه المير اف 
وَيَوْمهَرَادِي أَمْرِوِلَِمَالِهٍ يُهَنَكُ أمحظَالَالظُرَافٍ المُطَئّبٍ 


بيخ التخاضن البرك والس عة EE‏ النويا E E‏ 
1ك بِمَنْتَى الأيَادِي وَالمَنِيح المُعَقّبٍ HA‏ 


فلئن ذهب البعض إلى أن لبيداً أراد أن يقول: «في يوم هبّت فيه ريح 
الشمال فهتكث فضول البيوت» ذَعَرْتُ أي طَرَّدْتُ غيم الثلج أي السحاب 
بالظعام. وسميّت السحائب التي تأتي بالثلج قِلاصاً أي ثوقاً من باب المجازء أي 
أنه طرد البَرْدَ وكَلَْبَ الشتاء بالقرى» " إلا أنه يمكن أيضاً تفسير عبارة «ذُعَرْتٌ 
قلاص الثلج» في البيت الأخير بأن الشاعر «نفْر) و«خوّف» ا وكذلك 
ا ا و ل دون اا ا ی ق ج 


(0) ديوان طرفة بن العبد» ص61. 

(14) ديوان لبید» ص52. 

(15) أشار محبٌ الدين الخطيب محمَو محقق كتاب المَيْسر والقداح (ص55. الهامش رقم 2) أنه 
نقل هذا عن الزمخشري في ا البلاغةء مادة (قلص). إلا أننا لم نجد في أساس 
البلاغة إلا عبارة يعني أنه طرد البَرْد وكلبَ الشتاء بالقرى»ء مما يفيد أن بقيّة الكلام هي 
للمحقق. شان ا ل ل El SS‏ 
المجازء إذ «الإبل: السحاب التي تحمل الماء» (لسان العرب» ج11. صص6. مادّة أبل). 

(16) جاء في اللّسان (ج5. ص391 مادّة فزز): ١‏ أفززت القوم وأفزعتهم سواء» و فرّ 
الحرح والماء يفرٌ فا و فزيزاً: ني وسال بما فيه». 
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بالقِرَّى» بل بلعبه المتكرر بقداح المَيْسِر المكنّى عنه بعبارتي «مَفْنَى الأيَادِي) 
و«المَنبح المُعََّب). فإذا ما كان المَيْسِر أوسع من أن يُحصّر في معنى القرى» وهو 
كذلك بلا شك فإنّه يمكن القول أن لَب الشاعر المَيْير كان يستهدف حث 
السحب على الإمطار. وهو ما تم بالفعل واقعاً وإن لم يذكره الشاعر صراحة لاله 
مُتَضَمّن فى تشبيهه السّحب بالنُوق الممتلثة ماء كى عنه بالتلج» وهو وصف 
إيجابى يتضمّن الخير والبركة» أي المطر. 

إلا أن الذهاب في تأويل قولّئ طَرَقَةَ ولَِيدِ هذا المذهب ربّما حمل شيئاً من 
التعسّف» لولا إشارة الأعْسّى (ت 7 ه) فى قوله [الخفيف]: 
لصبو مدت م وَإِنْعَ هر م ى يي وإني إليهممشتَاق 
وَهُمُمَاهُمْ إِذَا NS EE‏ 
المُهِسِيِينَ ماله م لِرَمَانٍ ال لىإا 
ذا وو لرل و غلى انمز 'لى وَضَارّث ييه الأخلاف 
EEE‏ مُتَاكَ وَمَدْ َي ري على فَضَلِهَا القِدَاحٌ الاق 
فَإِذَا جَادَتٍِ الدُجَى وَضَعُواالقِذْ ‏ حَ وَج اللا وَالآقاق 
َم رُم سَفَامَةٌ شَرْبَهُ الگا س وَلَا اللَّهُوٌ بَيْنَهُمْوَالسَبَاقَ!”0 

فالأعشى يقول هنا بلا مواربة إن من فضائل ممدوحيه إهانتهم المال في 
سبيل الخمر حين تعر شتاءء ولعبهم المَيْسِر عند القحط إلى حين تهطل الأمطار 
[جادت الدّجى وجُنَ التلاع والآفاق]» وعندها فقط يكقون عن الشرب ولعب 
المَيْسِر [وضعوا القِذْح] دون أن يؤثر ذلك في رجاحة عقولهم. فهل كان الميسر 
فإذا جادت السماء كف عنه ؟ 


مدو أنّ زات ذلك عند الراضى ا وفك كان كاعر البداوة في كل 


(17) ديوان الأعشى› م213 وال رز حى الاق المهؤولة» المي فاد الالء الاين 
الإعياء» الدَّجَى: الأمطار. 
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افا باب عضر ا مرت الريب جا فن الجاع ولك ف فار فة 
هي المفتاح نحو المطلوب [الطويل]: 

الم يَكْنْ رِسْل يَعُوذعَلَيْهِمْ مَرَيْنَالَهُمْبِالمَوْحَط الْمُتَقَوْبٍ 
بِمَكْنْونَةٍ كالبَيْضٍ شَانَ مُنُونَهَا مون الْحَصَى يِن مُغْلَّم وَمُعَنَّبٍ 


-7 


بَقَايَا الذَرَى حَنَّى تَعُودَ عَلَيْهِمُ ان ساب في اة گز ٠٥‏ 


ويقسر ابن فة مقال الشاعر بأنه أراد: «إذا لم يكن لنا لبن» ضربنا على 
الإبل بالقداح المنحوتة من الشوحط [ضرب من شجر الجبال] فنحرناهاء وهي 
قداح متقوّبة أي ذات علامات» ومكنونة أي مصونة. .. يريد أنتهم ينحرون الإبل 
فيكون نحرها مكان مَزي اللبن إلى أن يُمطروا بتؤء كوكب فيأتيهم الخصب»*". 

وواضح من خلال تفسير ابن قَُيِبّة أن القوم يواصلون لعب المَيْسِر إلى أن 
يمُطَرُواء وهو ما يوافق قصد الأعشى من أن الهدف من لعب المَيْسر هو 
الاستمطارء كما يوافق أيضاً ما يشير إليه أبو العلاء المعرّي في فقرة بديعة يصف 
فيها حال المَيْسِر في الجاهليّة بقوله: انث في الجَاهِلِيّةِ مر بُح ْفى عَنٍ 
الرّجُلِ بِهَا الشح. يَبْسِرٌ بها المَحْضٌ القَحء وَالمَطرٌ وال يسح نَهْلَكُ بها الرؤحٌ 
الرّ» 05 فإشارة المي إلى قطول: المطر بخن لعي ال لا بتك إلا أن 
تكون إشارة إلى علاقة المَيْسِر بالاستمطار إذ أن سياق الحديث عن كرم الأقحاح 
بإهانتهم الوق الثمينة في سبيل المَيّسِر لا يحتاجها"21. 


(18) ابن قُتَيْبَة المَبِسِر والقداح» صص53-52. 

(19) نفسهء ص54. وفي مقام آخرء يشرح ابن قُتَيِبَةَ نفس الأبيات بقوله (المعاني الكبيرء 
ص 585): «إذا لم يكن لنا لبن مَرَيْنَا على الإبل بالقداح» والمُتقوّب فيه آثار من كثرة ما 
يضرب به. .. والمكنونة: قداح مصونة كالبّيض في لينهاء وقوله: شأن متونها متون 
الحصى» فهو أن يأخذ كفا من حصى فيدلك القِذح به حتّى يتقشر ثم يلينه بعد معا 
بالضزس» معقب عليه عَقِبٌّ. .. يريد: مَرَيْنا بقايا الذرى» يريد ما بقي في الأسنمةء أراد 
ننحر الإبل إلى أن يمطروا بسقوط كوكب». 

(20) المعرّي. الفصول والغايات. ص126. 

(21) وقد تناول ابن الرويي (ت 283 ه) هذا المعنى مشْبّهاً قلم ممدوحه بِقِدْح المَيْسِر الذي 
يلعب به ليمطر [الكامل]: 
اعد التشعلى نادي كرد القتعم و ينات 


فإذا ما انتقلنا إلى المستوى اللّغويّ» فإِنّنا نلاحظ أنْ لعب المَيْسِر يعتمد 
إفاضة القداح وأنّه غالباً ما أشير إلى الحُرّضّة الذي يجيلها بأنه «مُفيض». فإذا ما 
عرفنا أن من معاني الإفاضة إسالة الماء وإكثاره”» جاز لنا أن نرى في إفاضة 
الْحُرّضّة القداح طلباً لفعل مماثل من الآلهة عبر المحاكاة أي إفاضة الماء بإسالة 
الأمطار. فهل كان الأمر فعلاً كما نصف ؟ 


2 _ مشاكلة الثُوق السماوية للوق الأرضبة 


إن ما سبق بيانه يذكر بما كان يفعله «الساحر البابلي حين كان يقوم بفعل 
سماويّ لاستحصال رد فعل يولد انعكاساً لذلك الفعل على الأرض» » وهو 
ما يعيدنا مرّة أخرى إلى فكرة وحدة التفكير الميئولوجي”**' الذي كان سائداً في 
غموم المنطقة العربيّة والمتمثل في ما أسميناه «منظومة التماثل الرمزي). فما أشار 
إليه لبيد والنْمَيْرِيَ لا يخرج عمًا يعتقدانه فعلاً من أن ما يوجد في الأرض على 
المستوى الظبيعي وعلى المستوى البشري ما هو إلا مثيل ما يوجد في السماءء 
أي تماثل ما هو أرضئ مع ما هو سماويّ وتداُلهماء وبالتالي فن من شأن أي 
فعل على الأرض أن يستثير ويولّد فعلاً مماثلاً له في السماء وهو ما يفسّر تداخل 
الفعلين في سبيل طلب الخضب والقضاء على العُقُّم والجَدُب: فعل حت الثُوق 


لْكَِنَهفَلَممِنُوسُبهو جِيِلَيِنهِنْعُزرْب وَهِنْ عَبم 
بمْريه خَاطِرهة فيمطرزة مَاشَاءَهمِنْنِعَموَِنْنِقم 

(22) جاء في اللسان (ج27 ص۰211 مادّة فيض): «فاض الماء والدمع ونحوهما يَفِيض. 
أي كَثْر حتى سال على ضَعَةَ الوادي. . . وفاض الماءٌ والمطرٌ والخيرٌ: اک 
والفَيِْض : النهر › والجمع أفياض وفيوض» وجَمْعُهم له يدل على أنه لم يسم م بالمصدر. . 
ورجل فَيَاض أي واب جوادً) . 

(23) مرغريت روئن» علوم البابليين» ص 43. 

(24) قد تشير متابعة الراعي اللو رت 90 ه) للبيك بن ربيعة العامري إلى مدى تمكن 
التفكير الأسطوريّ العربي الجاهليّ من لقعو في صدر الدولة الأمويّة وقدرته على 
مداورة المنظومة الفكرية العقدية الإسلامية التي يفترض انها تت على أنقاضه. كما 
تذل أيضا غلى تواضل المَيْسن هماوسة طقوسئة لدى العرت البدو الذين عاش بينهم 
الراعي النْمَيْريَ وعبّر عن نمط عيشهم. 
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الأرضيّة المخاردة (التي جف ضَرُعْها) نتيجة القحط على درّ حليبها (مثيل المطر 
السماوي) وفعل حت الوق السماويّة الممسكة مطرّها (مثيل الحليب الأرضي). 





الإمطار > الدر 


وقد جاء في الشعر الجاهلت””2 أن لعب الْمَيْسِر كان يتمّ حين تَمْنع الوق 
لا أو ازرد ومعلوم أن الحرد يكون حين القحخط والجَدّب وامتناع القَطرء 


)25( هذه بعض من كثير. وقد واصلت هذه الصورة حضورها فى شعر الحقبة الأمويّة ومن 
ذلك قول الكمَيْت بن رَيْد الأَسْدِيّ [الطويل]: 
عِضَعُونَ أشْرَافٌ لَهَامِيم سَادَةٌ مَصَاعِيم انسار ةا الاس اجديوا 
إا مَا المَرَاضِيعٌ الجَمَاصٌ تَأوَّمَتْ مِنَالبّرُوإِدْ مِنْلَانِ سعد وَعَقُرَبٌ 
وَحَاوَدكَ التكة | جِلادُوَلَمْ يك لعُقْبَةَقَِدْرٍ المُسْتَءِ يرين مُعْقِبُ 
النكد: التي e‏ الجلاد: الغلاظ الجلود» والحَرُود والحارد من ا 
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حتّى إن العرب كانت تماثل بين السماء والناقة فيقال: «حاردت السّنة بمعنى قل 
مطرهاء وحاردت الناقة بمعنى قل لبنها»» وهو ما نجده ماثلاً في أشعار 
بعض الجاهليّين» ومن ذلك إشارة سُعْدَى بنت الشَّمَرْدَل الجهَنِيّة في رثاء أخيها 
اشد [الكامل]: 


ونقة: ةالوو ري الي ات هاب ]ذا اضنات الرفو 


متان ارقي Ty RR‏ ل وا 


اه ا ٤‏ ون اولض و سر هام وسع م عا سه 
سمح إدا ما الول حارد رسلها واستروح المرق النياء الدع ”27 


وقول شر بن أبي خازم الْأَسْدِيَ [الطويل]: 
وَنَحْنُ بَنُو زب وَأَنِسَارُ شَنْوَوَ إِذَا حَارَدث عر المَتَالِي وَكُومُها ٠‏ 
ويشير عمرو بن فُمَيْكَة الوائلى (ت 85 ق.ه) إلى إطعام قومه الضيوف 
والجيرانَ وعيالّهم لحومٌ المَيْسر حين ينعدم اللبن في المَحْل [الطويل]: 
إا ندم المَحْلُوبٌ عَادَث عَلَيّْهِمُ قُدُورٌ كثِيرٌ فِي القِصَاع نَدِيحُهًا 
يَكُوبٌ إِلَيْهَاكُلُ ضَيْفٍ رجانب كُمَارَدٌ تَهْدَاة القِلّاصٍ نَضِيحَُهًَا 


25 ر ج م ی سم 2 وس ص‎ a 
ا مَفُرُومَةٌ وَمَعَالِقٌ يَعُودُبأْرْرَاقٍ الهِيَالمَنِيحُهَ””‎ 


= كما نجدها عند الأخظل (الديوان» ص 133) في تشبيه ممدوحه بالربيع لإطعامه جياع 
الحجاز حين حََْوَاء نَوْء الْدرَيّا وحَرّد النوق [الطويل]: 
وَمَا أَرْضُ عَبَاهٍ إذا مَاهَبَظِتَهًَا بحرن ولا أغطَائهَا بجدوب 
رَبِيعٌ لِهُلَّاك الحِجَزِإِدًا إِرنَمَتُْ رياح الكُرَيَامِنْ صَباًوَجَنُوبٍ 
وَطَارَتُ بأكنَافٍ البَّيُوتِء وَحَارَدَتْ | عن الضَّيْفٍ وَالجِيرَانِ كُلَ حَلُوبٍ 

(26) لسان العرب» ج3» ص 146 (مادّة حرد). 

(27) الأصمعيّات. ص 105. والعنود: القِدْح الذي يخرج فائزاً على غير جهة سائر القداح. 
أصات : نادى» يعني من الفزع. الوعوع: الجبان. 

(28) ديوان بشر بن أبي خازم الأسْدِيَء ص86. 

(29) ديوان عمرو بن قَمَيْئَة» ص34. 


328 من المَيّسِر الجاهلي إلى الزكاة الإسلاميّة 


و 


وهذا ما يشير إليه شاعر جاهليّ آخر واصفاً لعب المَيُسِر حين تمنع الإبل 
لبها [الكامل]: 
اذا درت الَسَوَاعِدٌ وَالْكوَت.. جال المفدى وسطهاال ضير 
أغلى بو رخو الإزار محال فعَدايمَارلة م2 
وهو ما يؤكُده أيضاً شاعر جاهليٌ آخر بقوله [الطويل] : 
مَطَاعِيمٌ أُنِسَارٌ إا البُرِكُ حَارَدَثْ عَلى الرّسْلٍ لَّمْ تُحْرَمْ عَلَيْنَا لْحُومُهَا!67 
ويؤكّد المُخَضّع القَيْسِيَ أن نحر النوق المحاردة في المَيْير إنما هو للدّفاع 
عن الأحساب [الطويل]: 
ذا هِي لَمْ تَمْئَعْ برسْل لُحُومَهًَا هِنَّالسَيْفٍ لاقف حَدَهُ وَمُوَكَاطِعٌ 
نافع عَنْ أخسَابئًا بِلْحُويِهَا وَلْبَانِهَاء إن الكَرِيمٌ يُدَافِه!02© 
كما يقول أت لكت الهُذَلِىَ يمدح امتا أهان وق محاردة تجمعت من 
البرد والجدب [البسيط]: 


الماح الأدمَ كَالمَرْوٍ الصَّلَاب إا مَاخَارَد الخُورٌ وُت المَجَالِيحٌ 

وَرَّتِ الول مِنْ بزو العَِيّ كما رف النَّعَامْإِلَى حَمّانه الروح 

وَاغْصَوْصَبَتُ بكرأ مِنْ حَرْجَفٍ ولها وط الذَيَارٍ رَوِيَاتٌ مَرَازِيحٌ 
فا الات يمه التق «السفكة عا ل لعج ينها قناع الك 
فهذا الياسر يجمع ينها فاخ العيج 

ولا يستثنى منها الحوامل [البسيط]: 

أَمَا ألاثُ الذْرَى مِنْهَافَعَاصِبَةٌ تَجُولبَيْنَ مَنَاقِيهَاالأقَاِحٌ 
و م م م وى f‏ م 0ل ه u‏ خخ G3) os‏ 

لا يكرمون كَرِيمَاتٍ المَخَاض وأن سّاهم عقائِلها جوع وترريح 


(30) الألوسيّء بلوغ الأرب» ج3» ص54. 

(0) ابن فة المعاني الكبير» ص 313. 

(32) المرزبانئ» معجم الشعراء» ص 432. 

(33) ديوان ا ا الأوّل» ص 108. المرو: الحجارة البيض. الخور: النوق الغزار. 
المحاردة: انقطاع اللبن. المجاليح : اللواتي يدررن في الهر: رفك :كنت ا في = 
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وهكذا يتبيّن مُماثلة العرب بين الإبل الأرضيّة والإبل السماويّة» فإذا أضفنا 
تسمية العرب السحب الممطرة إبلاً”*©: أضحت الصورة أكثر وضوحاًء وهي 
نفس الصورة التى نرى أن الشاعر الأمويّ الحسين بن مطير الأسديّ (ت 169ه) 
- وهو شاعر در ف - تناولها حين مثل السحاب بناقة كثيرة الأثداء في قوله 
يصف سحاباً ممطراً [الكامل]: 
كَمُرَّتْلِكَئْرَةَورَدْقِهِأَظبَاؤة. ‏ فَإِدَاتَحَلب فَاضَ تَالأظبَه 
رو ا ج وا ١‏ ا ا ر و 

ولقد تساءل نَصْرَّت عبد الرحمان ما إذا كان العرب الجاهليّون تصوّروا 
السماء ناقة والمطر حليبهاء دون أن يستبعد ذلك (إذ سبق أن صوّر الفراعنة 
السماء على هيئة أنثى يتحلّب المطر من ثدييها». وهو ما أقرّ به الباحث 
مفيظقن اورف اها حيو أكار إلى فصر اة راء اها ن ال خب 
الممطرة نوقاً مدرّة للبن”. وقد وجدنا من خلال متابعة ما قيل في الشعر العربيّ 
في المماثلة بين السّحبٍ والنوق أن هذا الأمر لا يقتصر على أربعة شعراء وأن 
ديوان العرب حافل بتصوير السّحب على هيئة نوق سود مبحوحة وَالِهّة باحثة عن 
صغارهاء يهدر فيها فحل مخصب يتوسّنها فتحمل للتوٌ وتدرٌ لبنأ على هيئة مطر 


= حَظو متقارب. الحمّان: صغار النّعام. والروّح: سعة في الرّجلين. اعصوصبت: 
اجتمعت من البرد يتّقي بعضها ببعض. البكر: جمع بكرة» وهي الناقة الشابة. 
الحرجف : الريح الباردة اليابسة. الرذية: الهزيلة الساقطة. المرازيح : التي و فلا 
حراك لها. ألات الف ذوات الأسنمة. عاصبة: قد عصبت واستدارت لا تَبرَح. 
الأقاديح: جمع قداح» أي: تجول القداح بين مناقيهاء وهو أن يضرب على سمانها 
بالقداح للعقر. 

(34) لسان العرب» ج211 ص6 (مادّة أبل). ويذهب ابن عبّاد (المحيط في اللّغة» مادّة» إبل) 
إلى أن : «الإبل : السَحَابٌ. في قَوْلِه عر وجل : وافلا رون ل ابل طيتب خُلَِت» 
[الغاشية: 17]». كما نجد التماثل أيضاً في مجال تعبير الرُؤياء فنجد عند محمد بن 
سيرين (تفسير الأحلام الك ص 252): «الإبل إذا دخلت مدينة بلا جهاز أو مشت في 
غير طريق الدواب» فهي سحب وأمطار. . . والقطار من الإبل في الشتاء دليل القطر». 

(35) الراغب الأصفهانى» محاضرات الأدباء» ج4» ص432. 

(36) الصورة الفنتّة فى الشعر الجاهلى.» ص157. 

(37) الشعر الجاهلي: تفسير أسطوري» ص104. 
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يحيي البلاد والعباد'*. فهل كان للعرب الغابرة نفس التصوّر المصريّ القديم 
لمسألة الأنثى السماويّة الممطرة ؟ 


3 - من «نوت» سيّدة الكواكب المصريّة إلى «نَؤْء» العربيّة: 


يشير علماء المصريّات إلى أنه كان للمصريّين القدامى معبودة تسممى «ن و 
ت» (0-:21) كانت تجسيداً لقبّة السماء» صوّروها في برديّاتهم على صورة «امرأة 
منحنية فوق الأرض تلامس بيديها وقدميها الأفقين الغربئّ والشرقيّ» وهي سيّدة 
الأجرام السماويّة التي يدخل أولادها في فمها ويخرجون من رحمها» . 


(38) هذا ما رآه على سبيل المثال طَرَّفَة بن العبد (الديوان» ص 74) في السَحب من نوق 
باحثة عن فِصَالِهَا ومرسلة لبن إذا ما هرّها الرّعد [الطويل]: 
كأ الخَلايًا فِيهِضَلَتْ رِبَاحُهَا |( وَعُوناإِذَا مَاهَرَةُرَهْدَُهُإِختَمَل 
الخلايا: النوق المخلاة للحلب. الرّباع: المُضلان المولودة في الربيع» العُوذ: الثوق 
التي تفرّ من الفحل لصغر ستها. 
وقد تكرّرت هذه الصورة في الشعر العربيّ ومن ذلك ما رآه الشاعر المخضرم حُمَيّد بن 
ؤر الهلالي في قوله (أمالي القالىي»ء ج1» ص208) [الكامل]: 

و ر ي ر ا ا فر 
EREN COLL EL‏ 
َقِمَالهِجَافٌلَهُ إِسَابع سَبْعَةٍ وَسَرِينَبَعْدَتَحَلُوْفَرَِنًا 

وهو ما أشار إليه عدة قرا على مرّ الأزمان. انظر مثلاً : ديوان النابغة الشيباني» 
ص 112 و 94؛ ديوان الهُذليين» القسم الأوّل» ص55؛ ديوان أؤس بن حَجَر» 
ص17 ؛ ديوان أبي دؤاد الإيادي» ص331؛ ديوان لبيدء (ذيل الديوان) ص 285؛ ديوان 
أبي النْجمء ص111. 

(39) خشيمء آلهة مصر العربيةء م2. ج2» ص531. ويعلق خشيم على اسم المعبودة المصريّة ان 
و ت» بقوله: «هذه ربة أنثى» ولذا فمن الثابت أن حرف التاء في آخر اسمها هو تاء التأنيث. 
فاسمها الأصلي المذكر هو (نو 23/1#): وهو اسم رب السماء الذكر على ما يذكر معجم بدج 
.)The Gods of The Egyptians, p. 102)‏ والمقابل العربيّ الجليٌ هو (تؤْء)). 
وقد ورد اسم هذه المعبودة المصرية عند محمد صقر خفاجة في ترجمته الجزء المتعلق بمصر 
من كتاب تاريخ هيرودوت (هيرودوت يتحدث عن مصرء ص 71) بلفظ «نوّة»» وهو ما يذكر 
بالاسم النسوي الشائع في أرياف المغرب العربي» والاسم الشائع للعاصفة. 
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الصورة رقم 2: الإلهة المصريّة «ن و ت» حسب إحدى البرديّات49): 


وقد استرعى انتباهنا في هذا الخصوص تماثل اسم ربّة السماء المصريّة ان 
و ت» مع ما يشير إليه العرب بلفظ «تؤء» (مفرد أنواء) الذي سيأتي التعريف به 
لاحقاً والذي اعتبروه المسؤول عن المطر والرياح» وكأنّه الإله المكلف بالإمطار 
وتقلبات الفصول الطبيعيّة» ثم أن يكون هذا اللّفظ بنفس معناه العربئّ موجوداً في 
عدّة لغات أخرى قديمة ومعاصرةء إذ نجد في اللّغة الأكديّة البابليّة اسم إله 
السفاء المسؤول عن المطر انر اورف ١ ٠‏ كما تجن الحرقف الأول في أبجدية 
الأمازيغيّة الظارقيّة شقيقة العربيّة'2““حرف | (م8) أو (ب«مس4) الرامز إلى الكائن 


(40) نوكسء الأرض السابحة في الفضاءء ص 53. 
(41) نفسه. 


Tauxier (H): "Une émigration arabe en Afrique un siêcle après Jésus-Christ", Revue (42) 
Africaine, n° 143, 1880, pp. 373-397 & n° 146, 1881, pp. 138-157. 


وقد اعتمد هذا الباحث الفرنسي أقوال المؤرّخين العرب وخاصّة المسعودي = 
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الاس المسؤول عن المطر ويعني انها (أمطر). ومنه الجذر الأمازيغي لاا (ن 
و) الذي يعني في نفس الوقت المطر والتعب (لاحظ أن فعل ناء العربيّ يعني 
سقط ومال من التعب » فنحن نقول ناء فلان بحمله!) ولفظ واه (آنا ۸4۸4) 


و۱8 (نوّى ۷۵ا۸0) بمعنى أمطر اا 


كما نجد أن اسم الإله الأعظم المسؤول عن المطر عند الظورانيّين هو 
.)Enn| An Anouإ Enyo)‏ فيما نجد في اللغة المُونَانِيّة ة لفظ (77020) بمعنى جرى 
وسال» ولفظ (0107000) بمعنى سقى» وفى اللغة الغوليّة لفظ (370:6) بمعنى 
الل المهز وي اللنط الخدم في الله ال نفس ال كاي 
لفظيٰ )Nuée)‏ و (2/::096) في الفرنسيّة بمعنى السّحابة و(۲ءره۸) بمعنى أغرق» 
علاوة طبعاً عن لفظ (نوح) العربي 300) وعلاقته الوطيدة بالأنواء والأمطار 
والمياء!45, 


إا لا نسارع إلى استنتاج وجود تماثل بين بعض عناصر الديانة العربيّة 


= بن خلدون والبكريّ حول الهجرة السبئيّة من اليّمَن إلى شمال أفريقيا بعد سَيْل العم 
ساس الوجود الأمازيغيّ هناك وأنها شملت قبائل «الأزد» و«لْخم» و«جُذام» 
و'لْوَآنة» (أبناء لُوَيْ) العربية بين سنتي 114 0 م. 

(43) جاء في اللّسان (ج1» ص174ء مادّة نوأ): «ناء بحمله يَنؤء نَوْءاً وتنواءَ: نهض بجهد 
ومشقة» وقيل: أثقل فسقط. فهو من الأضداد. . . ويقال: ناء بالحمل إذا نهض به 
مثقلاً. وناء به الحمل إذا أثقله... وقوله تعالى هما إن ممَايِحَه تنو بالمضبكة أولى 
الَو [القصص: 76]» قال: نَوْءَهَا بالعصبة أن تثقلهم. والمعنى أن مفاتحه لتنوء 
بالعصبة أي تميلهم من ثقلها». 

Rhinn (Louis): "Essai d'études linguistiques et ethnologiques sur les origines ber- (44) 

bères", Revue Africaine, n°147, 1884, (pp. 161-176), p.168. 


(45) نفس المصدر السابق. وفي هذا الخصوصء. نشير إلى أن السفينة باللّغة الكنعانيّة 
الأوعَارِيييّة هي «أني» وبالأكَيِيّة البابليّة «أنايا» (404[0) وبِالعِبْريّة «أنيه». وهي باللاتينيّة 
«(۵۷9.» وبالسنسكريتيّة «(1©”» و0079" وبالأرمنيّة القديمة «1ه”» وبلغة ويلز (06م» 
وبالفارسيّة «ناو» والإسكندنافيّة القديمة 0٠ء‏ وهذه كلها متحدّرة من الجذر الهندو 
أوروبئ «وسرع»». وقد اشتّقّت الكلمة الإنكليزية «بز©#» بمعنى الأسطول من الفعل 
اللاتيني 0401 بمعنى يسبح أو يعوم» والملاح باللاتينيّة (هإينه”)» أو (114 ها وهو 
بالعربيّة «نوتي» وبالعِبْريّة «نوط» وبِاليُوتَانِيَّة ۲۸٠0۲14١‏ وهذا كله يشير إلى أن المادّتين 
العروبيّة والهندو أوروبيّة قد تكونان من أصل واحد مشترك على ما يرى علي الشوك 
(الأساطير بين المعتقدات القديمة والتوراةء ص312). 





امسر طقس سحريٌ من طوس الاستمطار 33 
ال ظقين محري هن طفوس :قز ر ی کے 


الجاهليّة والديانات البابليّة والأمازيغيّة والمصريّة القديمة بخصوص تصوّر السماء 
أنثى مُرضعاً للأحياء على الأرض» غير أن التعريف بمسألة الأنواء وبيان ارتباطها 
بالكواكب في معتقدات العرب الغابرة يبدو ضرورياً لبيان نجوميّة الديانة العربيّة 
الام ومح تقذ كوي دای اوا ي ال ور اتن ا 


الفخمل الكالق 


المَيْسِر في ديانة العرب قبل الإسلام: طقس صابئي 


ري ° 4 | ا 4 1 , 5 - 1 ت 1 e‏ 53 .و 1 | ي ي 1 ص ا 1 5 
ا 5 0 « 2 2 يعن ع 


© 
۰ 


أَحَدْتٌ لِيين مُظمَيِنٌ صَحِيفَةً وَتَالَفْتُ فِيها كُلّ مَنْ جَارَ أو ظَلَمْ 


الشاعر الجاهلي عِلْبَاء بن أرقم الوائلت!*) 


جاء عند الشاعر المخضرم حُمًاف بن نُذْيّة السلّمِيَ (ت 20 ه) يمدح قوما 
[الوافر]: 
إا الحَسَْاء لَمْ تَرْحَضيَدَيْهَا وَلَمْيُفْصَرْلَهَابَصَرٌبيِثْر 
قروا أَضَيَافَهُمَْبَحَابِبعحٌ | تجِيةبِعَبِقَريّالوَدقٍ شمر 


4 م 9 چ ساسم إن 4 ت ت 5 4 ساس سام إن 


يفيد ظاهر هذه الأبيات أن قوم الشاعر يَفُرُونَ أضيافهم ما يغنمون من 
ضرب قداح المَيْسر (البُحّ السَّمْر) التي تجيء بمطر «عبقري» وكأنه منسوب إلى 


فعل الجن وأتهم يُمطرون الناس غنائم المَيّْسِر في قحط الشّتاء (جمادى). 


(#) الأصمعيات» ص156» والبيت من البحر الظويل. 

(1) الأغاني. ج13» ص134. الرّبح: الشحم. البح : القداح التي لا صوت لها. 

(2) نسب الشاعر المطر إلى «عبقر» وهو (لسان العرب» ج4» ص534 مادّة عبقر): 
«موضع تزعم العرب أنه من أرض الجنء ثم نسبوا إليه كل شيء تعجّبوا من حذقه أو 
جودة صنعته وقوّته فقالوا: عبقري». 
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فهل كان يقصد تشبيه قومه بالمطر أم أن الإيسار هو نفسه الاستمطار؟ 


يبدو الحسم هنا لصالح معنى دون آخر صعباً“ إلا أن إشارة أك الشعراء 
الجاهليّين إلى لامبالاته إذا مُلِىَ جرابُه تمراً ألا يمطر الأرض كوكب ترجّح 
المعنى الثاني [الطويل]: 
وَلْسْتُ أَبَالِي بَعْدَمَا آم مربي ين التَمْرِء أن لا يُمْطرَ الأْض گوگ“ 

وهو ما يسنده أيضاً قول الشاعر الأمويّ جَرير يمدح قومه [الوافر] : 
مَطاغِيم الال ااي وتي زوفل صما شيم 
E O EEE‏ مد وَبِالمسْكَمْطَرَاتِهِنَالنْجُجوم 
ذا تجِمٌ تعيب لاح نِم وليْسّث بالمُحاق وَلَا العُمُوم 


إن في قول جَرير هذا إشارة إلى أن العرب كانوا يستمطرون النجوم”” حتى 
وإن فُهم منه استعارة صفة النجوم لقومه بمعنى توجّه الناس إليهم حين القحط 
طلباً للغوث. فإذا ما أضفنا إلى هذا ما سبق أن ألمحنا إليه في قول الراعي 
النْمَيْريَ بشأن لعب قومه المَيْسِر إلى أن يمظروا بنَوْء كوكب» فن طرح 
علاقة المَيّْسِر بمسألة الأنواء والنجوم المستمظرة يغدو أمراً مُبرَّراً إن لم يكن 


ضروريا. 


( “المعرئ»: برسالة الفقران انض 157 الك اليد تفه الحو لمشتس راكد 
مربدي : جعلت لونه أحمر كناية عن امتلائه. 

(4) كثيراً ما أشارت المصادر إلى استمطار الأنواء بمعنى استمطار النجوم. يقول البيضاوي 
(أنوار التنزيل › ج ۰5 ص 256) حول المعبودة العربية ماو إن اسمها على وزن «مفْعَلَة 
من التؤءء فإنْهم كانوا يستمطرون الأنواء عندها تبرّكاً بها». 

(5) هو قوله (ابن قُتَيْبَةَء المَبسِر والقداح» صص53-52) [الطويل]: 
إذَا لْمْ يكن رل يَعُودٌعَلَيِهِمٌ 'مَرَيْنَا لْهُمبِالشُوْحَط الْمُتَقَرّبِ 
بَمَكُنونَة كالبيض شان فتر EE‏ مون الت لْحَصَى مِنْ مُغْلَّم وَمُعَفّبٍ 


بَثَايا الذرئى ى راغلي رال شكات فى اتناس كذكب 
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1 المئسر والأنواء عند العرب قبل الإسلام: استمطار النجوم 
1 9 الأنواء عند العرب 

ارتبطت المعارف الفلكيّة العربيّة قبل الإسلام ارتباطاً وثيقاً بالأنواء*› 
وتعني الغُروب الأفوليَ acronyque(‏ 00116167 12.6) عند مغيب الشكسن لنجم أو 
لكوكبة نجميّة» والشّروق الاحتراقي (ع»همناةإ ©«ه| 1.6) لنجم آخر أو كوكبة 
نجميّة أخرى قبل شروق الشمُس. فمصطلح الأنواء يعني كل النظام المبنيّ على 
مطالع بعض النجوم والكوكبات النجمية (عددها 28) ومغاربها لتقدير مرور 
الزمن”. أمّا الاسم الجامع لهذه النجوم» فهو عند العرب «الأنواء»» مفردها 
«تّؤء» وهو «سقوط النجم من منازل القَّمّر في المغرب بعد الفجرء وطلوع آخر 
يقابله من ساعته في المشرق» وهو رقيبه. وسقوط النجم منها في ثلاثة عشر يوما ما 
خلا الجَبْهَة فإنَ لها أربعة عشر يوماً. ويقال خَوَى الئّجم بخوي حَيَا وحَوَاءَ إذا 


28 5 ES 
. مضت فترة نوئه ولم يكن فيه مطر أو ربح أو برد أو حر‎ 


(6) يذكر البيرونئ (الآثار الباقية» ص336) اظلاعه على عدة تآليف في علم الأنواء منها 
كتاب لإبراهيم بن السريّ الزجّاجء وكتاب لأبي يحيى بن كناسة» وكتاب لأبي حنيفة 
الديتوّريٌ؛ وكتاب لأبي محمد الجبلىّ ‏ وكتاب ي حسين الصوفي. وقد أحصينا من 
خلال الفهرست لابن النديم وكشف الظنون لحاجي خليفة حوالى 27 كتابا في الأنواء 
ألّفت كلها خلال القرن الثاني للهجرة (انظر ثبتاً بها في ملحق خاصٌ آخر البحث). 

)7( دونالد هيل › العلوم والهندسة في الحضارة الإسلامية› د 

)8( الخوارزميّ»؛ مفاتبح العلوم . ص 239. وقد أورد أبن منظور فقرة مطوّلة (لسان العرب» ج1 
صصص 177-174. مادّة نوأ) أغنانا فيها عن التعريف بالأنواء وما كانت تعتقده الجاهليّة 
يشأنها وموقف النبيّ منها: «النؤء النجم إذا مال للمغيب والجمع أثواءً ونُوآنٌ حكاه ابن 
جتني مثل عبد وعَبّدان وطن ويُطنان. قال حسان بن ثابت رضى الله عنه [المتقارب]: 
يَنْرِبُكَِمْلَهأنتابهقا إِذَا كَحَطَالفَيِتٌَ نواآئهُا 
وقد ناء نَوْءاً واستناءَ واشتتأى. الأخيرة على القَلْب قال [البيت لكتير َة وهو من الطويل]: 
بجروينخنيي نفام اًكأئة يِعَبْقَةَلمًا جَلْجَلَ الصّوْتَ جَالِبُ 
قال أبو حنيفة: استنأؤا الوَسْمِيَ نَظرُوا إليه» وأصله من التؤء فقدّم الهمزة» وقول ابن 
الفَاضِلُ العَادِلُ الهاي نَقِيِبَسُهُ ‏ وَالمُسْئَنَاءًإِذًا مَايَفُحَ ظَالمَطَرٌ 
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و ر افر ي حه ا ت ر جه الى ل 
قَظعِيَ إلى الهنادكة”' فيما يُرجعه آخرون إلى البَابلِيّين"" اعتماداً على تشابه 
أسماء الأنواء في التقويم البابلي مع أسمائها في اللّغة العربيّة”!!*» فإِنُ الثابت أن 
العرب الجاهليّين عرفوا واستخدموا وحدة الأسبوع لقياس الزمن أي الفترة التي 
تمل الفرق الزمني بين أوجه القَمّر الأربعة المتتالية: المحاق» والتربيع الأوّل» 
والبذر» والتربيع الثاني» وقسَّموا مدار القَمّر حول الأرض إلى ثمانية وعشرين 
جزءا اوا حسب موقعه في السماء بالنسبة إلى تلك النجوم سمَيّت «منازل القَمَرا. 


فمنازل القَّمّر أو طوالعه هي مواضع النجوم التي يقطعها القَّمّر في دورة له 
تامّة حول الأرض في ثمانية وعشرين ليلةء قبل أن يعود القَّمّر عند تمام دورته 
إلى موضع النجم الذي اتّخذه أصلاً لحركته”» وهي بالتالي مواضع في دائرة 
البروج قد تكون مكوّنة من نجم واحد مثل الديرَان أو عذة نجوم مثل الْرَيّاء ولا 
يُرى من هذه النجوم في السماء بصفة دائمة إلا نصفها أي أربعة عشر نجماًء 


- المُسْتَنَاءُ : الذي يُطْلَبُ نوءه. .. معناه الذي يُطَلَبُ رِفْدُه. . . ناء الطالع بالمشرق يَنَوء نَوءاً 
أي نْهَض وطلع. وذلك النقُوض هو النوء , فسمَي الحم به. . . والأنواء ثمانية وعشرون 
نجما معروفة المطالع فى أزمنة السنة كلها من الصيف والشتاء والربيع والخريف يسقط 
منها في كل ثلاث عشرة ليلة نجم في المغرب مع طلوع الفجر ويطلع آخر يقابله في 
المشرق من ساعته. وكلاهما معلوم مسمى » وانقضاء هذه الثمانية وعشرين كلها مع 
انقضاء السنة ثم يرجع الأمر إلى النجم الأوّل مع استئناف السنة المقبلة». 
)9( انظر موقف المستشرق دونالد هيل في الهامش السابق . 
(10) هذا هو رأي جمهرة من الباحثين» مثل توفيق فهد وشارل بلا (561186 يعاإهط٤)‏ ولطفى 
عبد البديع وبين حمودة. انظر : عبد البديع (لطفى). عبقرتة العربيّة. ض151؛ جر جی 
زيدان» تاريخ التمدن الإسلامى › ج22 صص 15-12 ؛ 
Fahd: La divination arabe , p.25; Charles Pellat: Dictons rimés, Anwû’ et mansions‏ 
lunaires chez les Arabes; Benhamouda: Les noms arabes des étoiles.‏ 


Kunitzsch, AI-Nudjûm, in: Encyclopédie de Islam, t. viii, p. 100. 2110‏ 
(12) وتسمّى أيضاً «نجوم الأخذ). ويقول المرزوقي بشأنها (الأزمنة والأمكنة» ج1» ص 
7 انجوم الأخذ: منازل القَمَره سُمَيت نجوم الأخذه لأخذها كل ليلة في منزل. .. 
وقال أبو عَمُرو الشيباني: الأخذ: نزول القَمّر منازلهء يقال: أخذ القَمَر نجم كذا إذا نزل 
به. وأنشد أبو عَمْرو [الطويل]: 
الَف جوم الأنَذِعْبراً كأنهَا ‏ مُمَطَرَةيِنْشِدَةَالبَرْهِكُسَفُ2. 
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وكلّما غاب منها واحد في جهة الغروب ظهر له بديل (رقيب) من جهة الشروق. 
واتسمي العرب الأربعة عشر الشمالية منها التي أولها الشّرّطان وآخرها السّمَاكُ 
شاميّة» والباقية منها التي أوّلها العَمُر وآخرها بطن الحوت يمانية. وتسمي خروجٌ 
المنزل من ضياء الفجر ظُلُوعَهء وَعُرُوبَ رقيبه وقت الصُّبْح سُقُوطه. وتسمّي 
المنازل التي يكون طلوعُها في مواسم المطر الأنواءء ورقباؤها إذا طلعت في غير 
مواسم المطر البوارح»*'. 

ويقطع القَّمَرٌ المنازلٌ الثماني والعشرين في كل شهر عربيّ حيث ينتقل من 
ينوك إلى اجر ف كل ابلق من ا ی دفي اليوم ي قبل أن 
يستتر ليله واحدة إذا كان عددٌ أيّام الشهر تسعة وعشرين يوماء وليلتين إذا كان 
عددها ثلاثين يوماً. وعلى هذاء فإِنَ القَمَر إذا كان في ليلة معيّنة أقرب ما يكون 
من نجم من هذه النجوم» فإِنّه في الليلة التالية يكون بعيداً عنه إلى - 0-00 
ويزداد الابتعاد عنه ليلة إثر أخرى إلى أن يدركه من جهة الغرب بعد ثما 
وعشرين ليلة'*'. وقد سمّت العرب كل نجم منها (أي كل منزلة من هذه 
المنازل) باسم يُعرف به» وهذه الأسماء هي على الترتيب مع ما يقابلها من 
مجموعات نجميّة حسب التسمية العلميّة الحاليّة للكوكبات النجمية 


5 1 Constellations) 


)13( الألوسيّ» روح المعاني ؛ ج223 ص 19. 

(14) ابن فتيبةء الأنواء في مواسم العرب» ص14. 

(15) ابن رشيق القيرواني» الغمدة في محاسن الشعر وآدابه» ج2» ص252 وما بعدها (باب 
ذكر منازل القمّر). وقد تيت الكوكبات التجمية قديما بأسماء حيوانات وابظال 
أسطوريّين. وفي سنة 1928 حدّد الاتحاد الفلكيئ الدولي مواقع 88 كوكبة نجميّة تغطي 
السماء الظاهريّة» وئبّت مواقعها وإحدائيّاتها تسهيلاً لرصدها. ويسبب دوران الأرض 
حول الشمس مرّة واحدة كل عام» يخيّل إلينا أن الشمْس تدور حول الأرض لتكوّن 
مساراً ظاهريًاً يسنّى «حزام الأبراج» الذي كان يغظي حسب التقسيم القديم 12 تشكيلة 
نجميّة من ال(88) المعروفة حاليّاً تسمّى «الأبراج» (204:60). وقد أسند الاتّحاد الفلكيّ 
الدولي للتجوم المكتشفة أسماء تتكوّن من أحد حروف الأبجديّة اليُونَانِيَّة والإحدائيّات 
الاستوائيّة لكل كوكبة نجمية. 
وحول منازل القَّمّر وعلاقتها بالأنواء وتحديد الفصول في الشعر العربي. راجع 
الأراجيز التي يوردها البيروني (الآثار الباقيةء ص336). 
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الجدول رقم 2: منازل القَمَّر أو الأنواء عند العرب 
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أمّا عدد أيّام كل منزل من هذه المنازلء فهو ثلاثة عشر يوماً ما عدا الجَبْهَةَ فهي 
أربعة عشر يوماً» وكذلك سَعْدُ الذابح مدّته أربعة عشر يوماً في السنوات الكبيرة؟» 
وهو ما مجموعه (28 منزلة × 13 يوماً) ثلاث ماثة وأربعة وستون يوماً يضاف إليها 
اليوم الزائد في نَوْء الجَبْهة فتكون ثلاث مائة وخمسة وستين يوماء وهي نفس المدّة 
التي تقطعها الأرض في دورتها حول الشَّمْسء أي سنة شمسيّة كاملة. 


(16) لسان العرب. ج1» ص178 (مادّة نوأ). 
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وقد هي الط إلى أذ اؤرافة العري روما فى قرة نوه شعن الات ف ال 
الكبيسة قد يكون بقصد مواطأة السنة القمريّة- النجميّة التي كانوا يعتمدونه”' 
للسَّنة الشمسيّة» وفي هذه الحالة كان يجب على العرب بَدُوِهِم وحَضَرِهِمْ أن 
يكونوا على علم لا بالتقويم الشمسي الرُومي (البيزنطيّ) فحسب» بل وبمواعيد 
الكبس الروميّة أيضاً من حيث جَمْعٌ أرباع اليوم المتبقيّة من كل أربع سنوات في 
يوم يضاف إلى شهر فبراير/ شباط من السنة الرابعة التي تسمى الكبيسة. 

وإذا ما كان هذا الأمر غير مستبعد بشهادة أبي حنيفة الديتوريّ حين يشير إلى 
أنه اليس في الأمم أحفظ للفصول» وأوقات الأنواء والطلوع من الروم» ولذلك من 
حل من العرب في شق الشّام أعلم بهذا من غيرهم”*''. فان تعميم هذا الحكم 
على جميع القبائل العربيّة يصعب القبول به لصعوبة إثبات اتصالها الدائم 
بالبيزنطيّين. ومن هناء فإنْ الأصوب ربّما هو القول بأن العرب حسبوا منازل 
النجوم التى يمر بها القّمَّر واتخذوا طلوع نجم العُوَبًا Les Pléiades ou)‏ 
Atlantides‏ ( التابع لكوكبة الثور (761) والمعروف فلكيا باسم (45 34) قاعدة 
لحسابهمء لأسباب اا سنوضحها لالحا 4 وتوا أن «بين طلوع 
الثْريّا مع الفجر وبين عوده إلى مثله ثلاث مائة وخمسة وسنّين يوماً وربع يوم» 
فالقَمَر ينزل بها [أي التْرَيّا] ثم بسائر المنازل يأخذ كل ليلة في منزل» فذلك ثمانية 
وعشرون منزلاً. .. فمن ثم صار بين حَؤل الأهلة وبين حَؤل طلوع القْرَيّا مع الفجر 


(17) أشار المُرآن إلى ذلك: جهو اذى جمَلّ الس شاه والقمر زا وقدرة متازل ليوا 
مدد أَلشِدِينَ وَالْحِسَابَ ما حَلنَ اه للك إلا يلحي َيل الآينتٍ لمَور يَملمُونَ» [يونس: 
0. وسيأتي بيان هذه المسألة مفصّلة عند تناول مسألة «التقويم الجاهلي» في كتابنا 
الموالي حول الزمن المقدس بين الحاهلية والإسلام. 

(18) المرزوقيء الأزمنة والأمكنة» ج1» ص127. 

)19( يشير جواد على (المفصل› ج28 ص 445) إلى تقسيم عرب الجنوب القدامى فى اليمن 
سنتهم أيضاً إلى 28 قسماً مدّة كل منها 13 يوماًء وكانوا يعتمدون هذه القسمة في 
زراعاتهم ومعاملاتهم ويبتدتون سنتهم من زمن اذو فرعم)». ونحن نرجح أن يكون اذو 
فرعم» هو نفسه الَّوْء الفرغ». والملاحظ أن التقويم المعتمد على الأنواء لا يزال معمولا 
به في كافة أرجاء الجزيرة العربيّة بما في ذلك منطقة حضرموت وبنفس أسماء الأنواء 
القديمة (انظر: (محمّد الشاطري. أدوار التاريخ الحضرمن» ص18) . 
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إلى مثله فضل أحد عشر يوماً وربع يوم بمعنى أن القَمّر إذا كان في ليلة معيّنة 
أقرب ما يكون من نجم التْرَيّا مثلاً في نقطة معيّنة. فإله سيعود ليلاقي التُريّا في نفس 
تلك النقطة بعد ثلاث مائة وخمسة وستين يوماً وربع يوم» وهي نفس المدّة التي 
تقطعها الأرض في دورة كاملة حول الشمّس أي سنة شمسيّة. وقد اختار عرب 
الجاهليّة أن يكون نجم التْرَيّا نقطتهم الثابتة في حساب تلك الفترة لا بسبب 
وضوحه فحسب» بل لأسباب أخرى أيضاً يتداخل فيها البعد الدينيَ مع أبعاد 
اجتماعيّة تتعلّق بمواعيد الظّعْن والإقامة عندهم» وهو ما سنحاول بيانه لاحقاً. 





(Les Pléiades ou Atlantides = M 45) الصورة رقم 3: الذُرنًا‎ 


1 - الأنواء ومعضلة التقويم العربي الجاهليّ 

إن الحؤل كما كان يحسُبه العرب لم يكن يمثّل المدّة التي تستغرقها 
الشمُس فى قطعها القبّة الفلكيّة طوال دورتها السنويّة» بل المدّة التى يستغرقها 
القَمَّر بين طلوعه في منزلة الثْرَيًا وعودته إلى تلك المنزلةء وهو ما سماه أبو علي 
المرزوقئ «خَوْل طلوع الثْرَيّاة الذي يستغرق نفس المذة التي تستغرقها الأرض في 


(20) المرزوقيء الأزمنة والأمكنةء ج1. ص 149. 
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دور نها اللشرية خول الستسن» اى تلاق اة وحمسة ومن يرما ورُبع يوم. وما 
جَعْلُ العرب من مطلع الثْرَيّا موعداً «لحلول ديونها وآجالهاء فيقولون: إذا طلع 
النجم. يريدون الثُريّاء حل عليك الديْن“"'” إلا دليل قاطع على أن العرب كانت 
تعتمد في تجاراتها وتصريف أعمالها الماليّة «حَوْلَ الثْرَيَاا أو ما نقترح تسميته 
«التقويم النجمي» [نسبة إلى النجم أي الثْرَيّا التي تسمّى 00 بيذ م لا 
نسبة إلى النجوم]!2© بوصفه الكفيل وحده بجعل الفصول الطبيعيّة تترى في 
مواعيد ثابتة وكأننا بصدد استخدام تقويم شمسئ» وهو ما يسهّل LL‏ اة 
والظَعْن” المرتبطتين بالأمطار ونمو الكلاً اللازم لقطعان الإبل في أوقات 
محرّدة”*© كما يسهّل التجارة المرتبطة أساساً بحلول الفترات الدوريّة المضبوطة 
لنضج غلات الأرض. وبعبارة جامعةء فإِنْ هذا التقويم كان وحده 000 
بموضعة الإنسان في الزمان والمكان من خلال علاقته بالفصول الطبيعية 


خلال علاقته بالأنواء (طلوع مجموعة من النجوم أو غيابها في موقع معيّن Cn‏ 


(21) ابن قيّم الجَوزِيّة» التبيان في أقسام القُرآن» ص 152؛ وانظر أيضاً: أبو البقاء العكبري» 
التبيان في إعراب القُرآن» ج1 ص 152. 

(22) تتفق جميع المصادر على ان لھ ت انوا یود ا : «النجم٠»‏ حتى أصبح هذا 
الاسم كالعلم لها. يقول المرزوقي (الأزمنة والأمكنة» ج 1» ص139): «وآما الثْرَيّا فهي 
النجم... والنجم كالعلم له. يقال: طلع النجم وغاب النجم... وهذا كما اشتهر 
عبد الله بابن عباس وصار كالعلم له». 

(23) «الشُجْعة عند العرب: المذهب في طلب الكل والبادية تخضّر مَحَاضِرُها عند هَيَج العُشب 
ونقص الخُرّف. وفناء ماء السماء في الغدران» فلا يزالون حاضرة يشربون الماءَ العِذّء 
حتى بقع ربیع م بالأرض خَرَفِيَاً كان أو شَتيَاء فإذا وقع الربيع تَوَرْعَنْهُم النْجَعْ» وتتبغوا 
مساقط الغَيْثْء يَرْعَونَ الكل والعشب إذا أغشَبّت البلادء ويشربون الكرَع وهو ماء 
السماءء فلا يزالون في التْجَع إلى أن يهيجَ العفت من عام قابلٍ» وئَنْش الغُدْران 
فير جعون إلى محاضرهم على أعداد المياه». انظر : الأزهري». تهذيب اللغة: مادة (نجع). 

(24) وفي هذا رڌ على من يزعم أنه لم يكن للعرب البدو تقويم خاصٌ لانتفاء الحاجة إليه. 
وهذا هو مثلاً موقف المستشرق ساندرس (527:0275). 

Cf, Sanders (P): Nasî ’ in: Encyclopédie de Islam, t. vii, p.977. 

(25) من البديهئ أن تكون مواقيت مطالع النجوم مختلفة باختلاف موقع رصدها على 
الأرض. ومن هناء فإنّْه يمكن للعارف بالأنواء فى لحظة زمنيّة ما تحديد موقعه على 
الأرض بحسب ما يراه من نجوم في اة معرفته بموقع اللحظة الزمنيّة التي 
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ولقد أشارت بعض المصادر إلى مسألة التقويم النجمي عند عرب الجاهليّة 
بصفة عابرة دون الغوص فيه من قبيل القول إن «العرب كانت قديماً تورّخ 
بالنجوم. وهو أصل قولك نَحَمْتٌ على فلان كذا حتى يؤديه في نجوم) !26 أو 
القول إن «النجم فی الأصل الوقت. ويقال: كانت العرب لا تعرف الحساب 
ويبنون أمورهم على طلوع النجم والمنازل فيقول أحدهم: إذا طلع نجم الثرَيًا 
أذيت حقك نمت الأوقات تجوماً ثم سمى المؤدى فى الوقت ا 
وهو ما يفيد كله أن التقويم العربيّ الجاهلى لم يكن البنّة قمريّاً إذ كانت العرب 
«لا تأخذ بالأهلّة ولا تدرى ما ذاك)80©. 


ولئن كانت العرب تعتمد «حؤل الثُرَيَا) بوصفه كفيلاً بتحديد بواعيل دخخول 
الفصول الطبيعيّة وخروجهاء فإنها لم تكن الْأمّة ة الوحيدة في ذلك» فقد أشار 
بعض الباحثين إلى اعتماد أغلب قبائل الهنود الحمر فى منطقة الأمازون مواعيد 
طلوع لارا انان لمات ال ا وإن كانت تلك الفصول 
مخالفة لما نعرف في الجزيرة العربية بحكم وجودها في منطقة مناخ استوائئ بينما 
يحكم الجزيرة العربيّة مناخ مداري*» وأنّ هذا الأمر ما زال معتمداً إلى الآن 


)26( الصفدي› الوافي بالوفيات» ص 2 1. 
(27) النووي» تهذيب الأسماء واللغات» ج3٠‏ ص334. 
)28( المحير . ص7 15. 


Hugh-Jones (Stephen): The Palm and the Pleiades, Initiation and Cosmology in (29) 
Northwest Amazonia, Cambridge University Press, 1979, p. 32. 


(30) يورد الأناس كلود ليفي ستروس في كتابه (النيئ والمطبوخ) جملة من الأساطير المتعلقة 
بطلوع الثْريّا وغيابها عند الهنود الحمر لا تخلو من أوجه شبه كبيرة وغريبة بينها وبين ما 
كان يعتقده العرب في هذا الشأن لا يسمح المقام بالتوسعٍ فيها. وتكفينا هنا إشارة 

حيدة تتعلق باعتماد قبائل الشيرنتي (Cherenté)‏ تقويما قمريا تبدأ ف ستتهم في ر 
0 عند طلوع العْرَيّاء وتقيم طقسا احتفالياً غك وء التْوَيًا نكذا 'لنا E‏ 
بالمَيْسر من حيث اعتماده على المخاطرة بالأموال فى سبيل التفاخر. وتسمّى التْرَيّا عند 
تلك القبائل بلفظ قريب من لفظ المَيْسِر العربئٌ قر (سورورو 51714). وهذا مأ قد 
يدفعنا مستقبلاً إلى مزيد التعمّق في تحليل التماثل الكبير بين الأساطير النجميّة العربيّة 
وخصوصاً المتعلّقة منها بِالثُرَيّا ومثيلتها الهنديّة في المنطقة المداريّة الأمريكيّة خصوصاً 
عند قبائل الشيرنتي والشاكو (6/40). ٠‏ 


Cf. Olivera (Feliciano, J. de): The Cherente of central Brazil, Proceedings of the 18 
Congress of Americanists, London, 1912, pp.393-394. 
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عند قبيلة هنديّة في أمريكا الجنوبيّة «ما برحت تحسب انتهاء السنة 
بالنسبة لها من الترتيب الذي تظهر عليه مجموعة نجوم الثُرَيّا. .. قبل الفجر 
مباشرة» وهي تستخدم كلمة واحدة بعينها للذلالة على السنة وعلى مجموعة 
30 

ولقد تولّد عن عدم تفظن جل الباحثين ممّن تناول التقويم العربيّ الجاهليّ 
إلى مسألة اعتماد العرب في جاهليّتها ««حؤل الثْرَيَاه خلط عجيب» فقالوا باعتماد 
تقويم شمسيّ- قمريّ وغاب عنهم أنه كان تقويماً نجميّاً- قمرياً يعتمد مواطأة 
السّئة النجميّة مع السّنة القَمَريّة أو هو يعتمد. بحسب تعبير المرزوقيّ؛ مواطأة 
«خؤل التْرَيًا) مع ١حَوْلٍ‏ الأهلّة». ولما كان حول الرَبًا» قا خر متا برع يوم 
فقد قام العرب یگس يو واحد بعد کل ثلاث سنوات خلال وء سعد الذابح 
لا بسبب معرفتهم بالتقويم الروميّ البيزنطي وبالتالي العمل على مواطأة تقويمهم 
اا O E‏ ولا عت ااي بالگ الفارسي 
الزرادشتي ”° بل لمعرفتهم بمواعيد نزول القَّمّر في كل منزل من منازله 
المخصوصة بكل فصل من فصول السنة الأربعة (سبعة منازل في كل فصل)ء 
وكذلك لمعرفتهم بحساب ١حَوْلٍ‏ القْرَيّاه المستغرق ثلاث مائة وخمسة وستين يوماً 
وربع يوم» ولهذا جمعوا أرباع اليوم التي تبقى من كل أربع سنوات في يوم واحد 
يضاف في السنة الرابعة لفترة توء سعد الذابح حتى تكون فترة مرور القَمّر بمنزل 
الثْرَيًّا هي نفسها في كل سنة. هذا هو التفسير الوحيد لمسألة الكبْس بإضافة يوم 
واحد كل أربع 00000 ة نَوْء سعد الذابح. وفي هذا الخصوص» يقول 
المرزوقي: «واعلم أن المنازل تبدو للعين منها في السماء أبدا نصفهاء وهو أربعة 
عشرء وكذا البروج يبدو نصفها وهو ستّة لأنه كلما غاب واحد منها طلع من 
المشرق رقيبه. وسقوط كل منزل فيه ثلاثة عشر يوماً سوى الجَبْهَةء فإِنَ لها أربعة 
عشر يوماً لأنها خُصّت بالليلة الباقية من أيَام السنة الثلاث مائة والخمسة والستين 
[يقصد «حَؤل الْرَيَاه بالظبع لا السّنة الشمسيّة كما يتبادر إلى الذهن» ونلاحظ هنا 


010 كريس مورجان» من المزولة الشمستة إلى الساعة الذرية. ص 90. 


(32) انظر تفصيل ذلك ضمن كتابنا الذي ننوي كوه قا بعنوان (النسيء والحج والعمرة: 
قراءة إناسيّة للرّمن المقذس عند عرب الحاهليّة). 
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أن نَوْء الجَبْهّة يوافق طلوع رقيبه سَعْدٍ السّعُود بما في هذه التسمية من معنى]!62©, 
ومُضْلّت بذلك على سائرهاء لغزارة نوئها وكثرة الانتفاع بهاء د انقضاء 
الثمانية والعشرين [منزلاً]ء وانقضاء الاثني عشر [برجاً أو شهراً] مع انقضاء 
ال 


وقد أفاضت المصادر العربيّة في بيان أهميّة منازل القَمَّر والأنواء عند العرب 
في جلهم وترحالهم ومعرفة المواقيت وفترات المطرء ومن ذلك مثلاً ما يقوله 
المرزوقيّ في شأنها في معرض تفسيره للآية #والقمر مَدَرَنَهُ مَتَازِلَ حى عاد كَلْميَجُونِ 
لْقَدِمِ # [يس: 39]: «فلما كانت العرب تراعي القَمَر ومنازله. وهي ثمانية وعشرون 
منزلاً في قسمة الأزمان والفصول والحكم على الأحداث الواقعة في الأحوال 
والشهورء مراعاةً عجيبة» ولهم في ذلك من صدق التأمّل واستمرار الإصابة ما 
ليس لسائر الأمم حتّى تستدل منها على الخصب والجدب» ويعتمد منها على ما 

تبنى أمورهم عليه في الظعن والإقامة. ذگرهم الله تعالى بنعمته عليهم فيها. 
ال جميع الخلق ودعاهم إلى إقامة الشكر عليها ليستحقوا المزيد»*. 

وهذه الأهميّة البالغة للأنواء عند العرب هي التي جعلت المعرفة بها أمراً 


شائعا عند باديهم وحاضرهم في جميع معاشهم وحلهم وترحالهم ومواسمهم 


(33) حتّى إن حسّان بن ثابت الأنصاري يجعل مولد النبيّ في هذا النَوْء فيقول في رثائه 
(الديوان» ص 209) [الكامل] : 
با EEE IEE‏ تق الا فين 


تور أضاء باصن الجركه فلويك. © و ورا ا 2 

(34) المرزوقيء الأزمنة والأمكنةء ج1» ص137. ويجدر التنبيه هنا إلى أن مسألة الكَبْس هي 
غير ا ايء ولو أنها مرتبطة بها بصورة من الصورء وهو ما سنتناوله في كتابنا 
القادم بعنوان النَّسِيء والحج والعُمْرة: قراءة إناسية للرّمن المقدّس عند عرب الجاهليّة. 
لأهميّته في : تعيين الفترة ة التي كان يمارس فيها طقس الْمَيْسِرء وبيان علاقة المَيسر بطقس 
الحج السنوي لكغيّة مک (أو الكعبات الأخرى) ومكانة الطقسين في دورة الرّمن 
المقدس (الأَشْهُر الحرم). 

(35) المرزوقيء الأزمنة والأمكنة. ج1» ص39. ولعلَّ ملاحظة المرزوقي هذه كانت وراء 
إشارة فاضل الربيعي (شقيقات قَرَيْشء ص479) إلى وجود صلة بين مواطن الاستقرار 
المؤقتة للعرب المسمّاة (منازل) ومنازل القَمّره ومن ثم تقديسهم القَمّر وعبادتهم له. 
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الدينيّة والتجاريّة!©2. ولنا من الشواهد ما يثبت انتشار المعرفة بها في جميع 
أا ال وة ال ا ق ولك اله ل عة أن کون بالق اه 
0 جر بيه وای 2 : : 2 


(36) 


(372) 


وقد لخص المرزوقيئ ذلك (الأزمنة والأمكنة» ج2» ص395) فأغنى عن كل إضافة : 
«اعلم أنّ العرب أحمَظ الأمم لما أذت إليه تجاربُهم من أحوال الزمان وتعاقب الشهور 
والأيام واختلاف الفصول والأعوام بما يتجدّد فيها من الأحداث ويتغير من تدبير المعاش. 
فهم على اختلاف ديارهم وتباين أوطانهم وتفاوت هممهم يراعون من و الرياح 
وطلوع الكواكب وتبدّلٍ الأوقات ما لا يراعيه غيرهم من سكان المَدَر والوَبّر وقطان البدو 
والحضرء وليس ذلك مستحدثا فيهم وإنما هو عادة منهم يتوارثونه الخلف عن السلف 
والغابر عن الماضي» ومقياسهم طول الذَّرْبة وعوام التفقّد. فلهم اعتبار في كل ما يتجدّد 
في الجوّ من طلوع كوكب أو أفوله وهبوب بارح أو سكون يؤديهم إلى ما يبنون عليه 
أمرهم في مقامهم وظعنهم ومزالفهم ومحاضرهم ويعتمدونه في مكاسبهم ومعايشهم 
ومناتجهم وملاقحهم وسائر متصرفاتهم من غزو واستباحة وانتجاع وملازمة. استغنوا به 
عن نظر أصحاب الحساب». 

الهمداني› الإكليلء ج10ء ص8. وما زالت القبائل اليمنية تستخدم إلى يومنا هذا ما 
يسمى «التقويم الشبامي» الذي وضعه الفقيه والفلكي اليمني عبد الله بن عمر بامخرمة 
[907- 972 ه]ء وهو تقويم يعتمد حلول المنازل بغروب نجومها أي سقوطها فجراً 
في مواعيد مختلفة عمّا هو متعارف عليه في وسط الجزيرة نظراً لتباين الموقعين 
مواعيدها في شمال الجزيرة العربيّة والنصف الشمالي للكرة الأرضيّة عُموما. كما 
تختلف تسميات المنازل في هذا التقويم بعض الشيء عما نقلته المصادر العربية مما هو 
شائع في وسط الجزيرة» وهي حسب موافقتها للفصول الزراعية البمسة؟ 


سال تجو 
شباط - آذار |الهَنْعَة والذراع والتثرة والظرف والجبهة والَّبْرَة والصّرفة 


الخريف تموز- الول النعايم والبلدَة وسعد الذّابح وسعد بُلّع (سهيل) وسعد السّعود 

(بَاعْرِيّْق) وسَّعْد حَبًا (حَرَهُ الأوْلّى) وقَرْغ المُقدّم (حَرَه الثانية) 

الشتاء تشرين الأول - | الدَّلُو والحُوت والسَّرّطان (التَطح) والجِيمّر (البُِيْن) والثْرَيًا 
كانون الأول ,| وال كان والهقية 





وما زالت قبائل الشكر فى منطقة ظفَار العمنانيّة تعتمد حسات الأنواء إلى حد الآن؛ 
وتتماثل بعض تسميات النجوم في اللّغة الشحريّة مع التسميات العربيّة السائدة في بقيّة 
الجزيرة العربية (قارن مع التقويم الشبامي أعلاه) : 
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الأنواء سبب قَسَمٍ القُرآن بها في قوله: قلا أف بِمَوّقع النُجُور وَإِنَمُ لَعَسَمُ أو 
مون عَظِيمٌ € [الواقعة: 75]» وقد ذهب بعض المفسّرين كقَّتَادَة إلى أنَّ مواقع 
النجوم هي مساقطها ومغاربهاء بينما قال عطاء بن أبي رباح بأنَها منازلها"7©, 
وال الضخاك إنها هي الأنواء الي «كان أهل الحاهليّة يقولون إذا 
او مُطرْنا بنَؤء كذا)”” a‏ 
القرآنيّ إِنّما كان 4U ٠‏ ما ينبت امتا عند العرزت الذين كوا غ 
المَحْل والقحط والجََذْبٍ بعبارة «حََوَاءٍ النجُوم» فكان يقال: «حَوَت النجوم تحور 
إذا سقطت ولم تمطر فى نوئها” “». وكنّوا عن شح الأمطار والقحط بعبارة 
الإخلاف النجوم» وأشاروا إلى ذلك في أشعارهم”“ نكتفي بإيراد بعض ما جاء 


ا سجر 
الربيع (صيرب) |22 كانون الأول - 21 | حطووب/ الحوت/ عقران/ عقران أييب/ عقران 
آذار إنييصان/ عقران أربعوت/ صرفيق 


مرو / السك الغ ري إل اقلا دو 


الخريف (خورف) | 22 حزيران - 21 أيلول |إنعام/ أووغبصف/ سهوش/إرعوت/ 


الشتاء (شاتا) 2 أيلول -21 كانون 
الأول 


انظر : الشخځري» لغة عاد» ص345. 

(38) المرزوقي, الأزمنة والأمكنة» ج2٠‏ ص464. 

(39) تفسير القُرطبيَّء ج17» ص223. 

(40) «فإن قيل: كيف أقسم بمخلوقاته وقد ورد النهي علينا ألا نقسم بمخلوق ؟ قيل فيه: 
إن العرب كانت تعظم هذه الأشياء وتقسم بهاء فنزل القُرآن على ما يعرفون» (الزركشي» 
البرهان في علوم القُرآنء ج3» ص41. 

(41) الشوكانيء فتح القديرء ج3» ص288 . 

(42) اختفى كثير من الشعر النوئي والسجع النوئي لأسباب في مقدّمتها نظرة التحريم الإسلامية 
لاقتران فعل النَوْء بأثر النجوم. وقد «كان الأصمعي لا يفسّر من الشعر ما فيه ذكر الأنواء» بل 
كان لا يسمع ما كان فيه هجاء أو كان فيه ذكر النجوم. ولا يفسّر ما وافق تفسيره بعض ما في 
القُرآن إل ساهياء فيما يذكر أصحابه عنه. ويروى أنه سيل عن غير شيء من ذلك فاباه وزجر 
السائل؟ (المُبرّدء الكامل في اللغة والأدب» ج2 ص364). = 






















٠. 
٠ 
٠. 
0 
٠. 


إييغشيمنيو غت/ أشرموم/ آلييت 
الفقعة/ الذرع/ النآثرة/ إطارف/ أشخاصيان/ الزبْرة/ 
السرفة 
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منها مشيراً إلى لعب المَيْير وإطعام المحتاجين عند «قلة الأنواء» كقول زهير بن 
أبي سلمى (ت 13 ق.ه) يمدح قوما [الكامل]: 
ENES CE‏ 
5 0 م 
وقول الشاعر المّخضرم عمرو بن شأس الأسديّ [ت 20 ه] يفخر بإيسار 
ليع حواري ب تيون تنه . و الرؤع لا م ينبل ولا عرزل 
و رب أما ات دورھ ع ر ردا ما 0 كك 0 َ : و 
الْمُظعِمُونإِذَا النجوم حَوَتْ | وأحَاط بِالمٌتَوَخحدِالمخل**ة 
«إذا خوت النجوم) [الكامل]: 
وم إا خوت انتجوة وأفحعلوا اللطائفِين السافلين قاري 
وقد تواصل هذا المعنى إلى ما بعد الإسلام» لأننا نجده مثلاً في خبر لَيُلَى 
الأخيلِيّة حين قدمت على الوالي الأمويّ الحجّاج بن يوسف الثقفي «فقال لها : 


ويذهب عبد الإله الصائغ (الخطاب الإبداعي الجاهلئٍ والصورة الفنيةء صص 202-199) 

إلى أن «الأنواء استقامت فا شعرياً أو كادت» بيد أنّ الرؤية النوئية الإسلامية طْلَسَتْ 

الرؤية الجاهليّة» فأتلف الوفير فى المخيال الإبداعى القَبْسْلامِى» ممًا أدَى إلى «اختفاء 

كثير من الشعر النوئي وكذلك السجع» علاوة عن اختفاء ابعض الصّور الفنية النوثيّة 

الكامنة في النثر الفنّي». 

كما يذهب يحيى وهيب الجْبُورِيَ (المستشرقون والشعر الجاهليٍ بين الشك والتوثيق» 

ص 11) إلى أنّ ضياع الكثير من الشعر النوئي الجاهلي يدخل في إطار أوسع هو طمس 

كل ما يحوي إشارات دينيّة لا تستقيم مع الرؤية الإسلاميّة» ومن هنا «عدم وصول كل 

ما قيل في الجاهلية من شعر). 

وحول شعر الأنواء في الجاهليّة» راجع: الشامي (يحيى)» النجوم في الشعر العربي 

القديم. دار الآفاق الجديدة» بيروت 1982. 

(43) ديوان زهير بن أبي سلمى (صنعة الشنتمري)» ص204. 

(44) منتهى الطلب» م8. ص 45. كل : السنة الشديدة المجدبة» خوت النجوم: أخلفت 
أنواءهاء المَحْلَّ: الجدب. 

(45) منتهى الطلب. م1» ص12. 
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ما أتى بك يا ليلى؟ قالت: إخلاف النجوم» وكلّب البرد» وشدّة الجهد» وكنتٌ 
لنا بعل الله a‏ 


2 ديانئة العرب بين النجوم والأصنام 

نثبت الأبحاث التاريخيّة والنقوش الأثريّة أن العرب قبل الإسلام عبدوا 
الأجرام السماويّة وأفردوا القَمَر والشمُس وكوكب الزُّهَرَّة بمكانة عالية. فهل كانت 
عبادة النجوم خاصّة ببعض العرب أم هي نفسها ما يعرف عادة في الأدبيّات 
الإسلامية بالوثنيّة ؟ وما علاقة عبادة النجوم غموما والثالوث السماوي المميّز 
القن والشكسن :والزهرة) فس الت ؟ 


لقد سبقت الإشارة إلى الأهميّة الكبيرة التي كان العرب يعزونها للأنواء 
زمن البعثة المحمّديّة. وبما أنه لا مندوحة من أن تكتسى كل الأمور الحيويّة عند 
الشعوت الخائرة فغ د تيور و جودهاء فإة الغرب ل بترو عله الفاعدة 
حين أضفوا مثل تلك الصبغة على اعتقادهم في الأنواء» وهو ما تفظن إليه جل 
المفسرين في الفترة الإسلاميّة تين أجمعوا على أن الكفر المقصود في الآية 


وور 


#ولقد م لتاس ف هادا القرءان م من كلْ شش َأ 95 لتاس إل ڪڪ فورا # [الإسراء: 
89[ لق ااا بالاعتقاد فى الأنوء270 . ذاهبين إلى أن معنى الكفر فى آي 
القرآن بإطلاق لا فى هذه الآية فحسب هو الإيمان بالأنواء وأفعال الكواكب“. 


(46) التذكرة الحمدونية» ج5» ص349. 

(47) ينقل الشوكانيّ (فتح القدير» ج4. ص 81) عن عكرمة: «المراد بقوله فَأَبَى أَكُئَدُ الناس 
إلا كُفُوراً هو قولهم فى الأنواء مُطرنا بتؤء كذا»» ويؤكد اتفاق أهل التفسير جملة على 
هذا المعنى مستشهداً بقول النَحاس النحوي: «ولا نعلم ب بين أهل التفسير اختلافاً أنْ 
2 هنا قولهم مُطرنا بتؤء كذا». 

(48) يشير ابن الجَوزِيَ (زاد المسيرء ج8. ص281) مثلاً إلى أنّ «قوله تعالى ویک كار 

مز [التغابن: 2] فيه قولان: أحدهما أن الله خلق بني آدم مؤمناً وكافراً. . 
ا فمنكم كافر بالله مؤمن بالكواكب» ٠‏ ومنكم مؤمن باللّه كافر بالكواكب. قاله 
عطاء بن أبي رباح وعنى بذلك شأن الأنواء». 
وقد اعتمد جمع من المفسرين قول عطاء بن ن أبي رباح المكي في تفسير هذه الآية (من 
الظبقة الثالثة من التابعين حسب ابن سعد) مثل القرطبيَ في تفسيره (ج18» ص133) 
وابن أبي الدنيا (المطر والرعد والبرق» ص 73) مشيرين إلى قول التابعي جعفر بن أبي 
ثور المعروف بعكرمة بنفس التفسير. 
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كنا تدر أف الأو اء عك الت هن ول إشتارة القاس إلى أن ت 

قَسَم القرآن بمواقع النجوم في سورة الواقعة «قلآ أقية بموقع النُجُورٍ © [الواقعة : 
5 بمعنى منازلها أو أنوائها'”". بل ويمكن القول أن في هذا القَسَّم إشارة إلى 
أنّ الإيمان بأفعال النجوم وأنوائها كان أحد أسس عبادات العرب في الجاهليّةء 
وهو ما يسنده قول النبيَّ من طريق الحسن عن العبّاس بن عبد المطلب: «لقد 
طهر الله هَذْهِ الجَزِيرَة مِنَ الشرْلكِ م لَمْ تْضِلْهُمْ اجو . 

وقد تردّد هذا المعنى حول النجوم «المُضللة» وكُفر العرب بالله بمعنى جحد 
آلائه ونسبتها إلى النجوم في الحديث النبوي إذ يُروى عن يزيد بن خالد الجهَنى : 
«مُطِرَ الناس عَلَى عَهْدٍ التَبِيْء فقال: ألم تَسْمَعُوا مَاذًا قَالَ رَبُكُمِ اللَيلَةَ ؟ قَالَ: ما 


(49) يورد الواحديّ (أسباب النزول» ص230) عن ابن عبّاس أن سبب نزول هذه الآيات أنه 
«مطر الناس على عهد رسول الله كل فقال النبئ ب : أصبح من الناس شاكر ومنهم 
كافرء قالوا: هذه رحمة وضعها الله تعالى؛ وا لقد صدق نؤء كذاء فنزلت 
هذه الآيات طقلا أفيم يموق الدُجْر»ه حتى بلغ وولو رذق أك نكي 
[الواقعة: 82]. ويضيف الواحديّ : «وروي أن النبى يي خرج في سفر فنزلوا وأصابهم 
عطش شديد وليس معهم ماء فذكروا ذلك للنبي 5ع فقال: ا 
فسقيتكم فلعلكم تقولون سُقينا هذا المطر بتؤء كذا؟ فقالوا: : يا رسول الله ما هذا بجين 
الأنواءء قال: فصلى ركعتين ودعا الله تبارك وتعالى فهاجت ريح ثم هاجت سحابة 
فمطروا حتی سالت الأودية» وملأوا الأسقية. ثم مز رسول الله َا برجل يغترف بقذح له 
00 سُقينا بتؤء كذا ولم يقل : هذا من رزق الله سبحانه» فأنزل الله سبحانه ولون 

ر أك تُكَدَوْن [الواقعة: 82]». 
وفي تفسير الآية ولون رفك أن كرود يورد الشوكانيّ (فتح القديرء ج5 
ص 163) «عن عائشة قالت: ما فشر رسول الله لل من القّرآن إلا آيات يسيرةء قوله 
وجلو رزگ أن كرود قال: شُكْرَكُمْ. .. وعن عبد الله بن عبّاس أنّه كان يقرأ 
«وتجعلون شكركم» يعني الأنواء» وما مُطِر قوم إلا أصبح بعضهم كافراًء كانوا يقولون: 
مطرنا بنؤء كذا وكذا». 

(50) السيوطئ. الدرّ المنثور» ج3› ص331. وقد تكرّر الحديث نفسه تقريباً عند أبي يَعْلَى 
امعد أب يقلن > ج12» ص70) بلفظ وإسناد مختلفين: «حذثنا قيس عن يونس بن 
مُبَييد عن الحسن عن الأحنف بن قيس عن العبّاس بن عبد المطلب قال: : خرجت مع 
رسول الله َة من المدينة فالتفت إليها فقال: إِنَّ الله قَدْ بَرَْ هَذِهِ الجَزِيرَة مَِ نّ الشرْكِ؛ 
كن أَحَافٌ أن تُضِلّهُمْ النجُوم قَالُوا : يا رَسُولَ الله كيف تُضِلْهُمْ النَجُومْ ؟ قال : يَنْزِلُ 
المَبتُ كَيَقُولُونَ: مُطِرْنَا بتوءِ كَذَا وَكَذَاه. 
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نعمت عَلَى عِبَادِي من نِعمَةٍ إل ًضبَحَ طَائَِة مِنهمْ بها گافرين يَقُولُونَ مزا بتوء كَذا 
وَكَذَاء فما مَنْ آمَنَ بي وَحَمَدَنِي عَلَى سُفْيَايٍ هَذَاكَ الذي آمَنَ بي وَكَفَرَ بالکؤگپ› ومن 
قال مُطِرْنَا توء كذا وَكذَا داك الذي كقرَ بي وَآمَنَ بالكۈكې» '. 


إن جملة ما تقرّره هذه الأحاديث النبوية تشير بلا لبس إلى أن الشوك الجاهليٌ 
كان في أساسه إيماناً واعتقاداً بالنجوم لا بمعنى اعتقاد تأثيراتها فحسب» بل أيضاً 
بمعنى تقديسها وعبادتهاء وهو ما يدل عليه تخورف النبيّ من ارتداد العرب إلى 
الشرك الذي لم يكن عنه بالوثنيّة وعبادة الأصنامء بل أشار إليه بأنّه إضلال 
النجوم. أي عبادتها التي هي «عين الشرك باللّه؛ كما أجمع المفسّرون. 

فإذا ما كانت الرسالة المحمّديّة» العالميّة بلا شكَء موجّهة في المقام 
الأول إلى «كقار» سِمة كُفْرهم إضلال النجوم لهم من حيث الاعتقاد في 
مسؤوليتها عن المطرء فإنه يمكن بسهولة فهم مقصد الشَّهْرِسْتانيَ حين يقول: 
«ومن العرب من كان يميل إلى اليهوديّة» ومنهم من كان يميل إلى النصرانيّة: 


(51) النسائي, المُجْتَبَى من السنن» ج3» ص164. ونحن لسنا بحاجة إلى دليل لإثبات أن 
جميع العرب كانوا يؤمنون بقدرة الأنواء. ويكفينا شاهداً الحديث النبويّ: نيع ا 

ده النّاسُ مِنْ أَمْرٍ الجَاجِلِيَةِ: النْيَاحَةٌ وَالتَعَايُرٌ في الأخسّابء وََوْلِهِمْ سينا بنَؤء 
كَذَاء وَالعَذُوَى : جرب بَعِيرٌ اجرب ماله َير كَمَنْ أَجْرَبَ الأوّلَ؟) (موكتك ايك ج22 
ص531). وقد روى الشيعة أيضاً قريباً من هذا الحديث وفيه إشارة إلى الاستمطار 
الوم فعن جعفر بن محمّد عن آبائه عن علي بن أبي طالب : قال رسول الله و : 
أرْبَعَةٌ لا رال في مي | إلى توم القَيامَة : الفَخْرُ بالأخسَاب وَالطْعْنْ في الأسَاب وَالاسْتِسْقَاءُ 
بالنجُوم وَالنيَاحَةُ (الحرّ العاملي» وسائل الشيعةء ج12 ص91). 
وما يدل على مدي علق ا الأنواء بالعقيدة الوثنيّة تكفير الفقهاء القطعي من يؤمن 
بتأثيرهاء ومن ذلك ما يقوله الشافعيّ: «لا أحبٌ أحداً أن يقول مُطرنا بتؤء كذا وكذاء 
وإن كان التؤء عندنا الوقتُ المخلوقٌ لا يضرٌ ولا ينفعُ ولا يمطرُ ولا يحبسُ شيئاً من 
المطر. والذي أحبّ أن يقول مُطرنا وقت كذا كما : تقول مُطرنا شهر كذا. ومن قال مُطرنا 
بتؤء كذا وهو يريد أن النؤء أنزل الماء كما عنى بعض أهل الشرك من الجاهلية بقوله. 
فهو كافر حلال دمه إن لم يتب» (تفسير القُرطْبِيَ. ج17 ص 229). 
وقد كان نهي النبيَ هذا وراء ضياع أخبار تتعلق بالأنواء في فترة التدوين» فتذكر 
المصادر مثلاً أن عبد الملك بن قَرَيْب الأصمعئ» وهو أحد أكبر رواة الأخبار 
والأشعار الجاهليّة» «كان لا ينشد ولا يفسّر ما كان فيه ذكر الأنواء لقول رسول الله ك : 
ِذَا ذُكرث النجُومُ فَأْمْسِكُوا» (المبرّد. الكامل» ج3» ص36). 
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ومنهم من كان يَصْبُو إلى الصّابئة ويعتقد في الأنواء اعتقاد المنجمين في 
السبّارات حتّى ا يتحرّك ولا يسكن ولا يسافر ولا يقيمء إلا بِنَوْء من الأنواءء 
ويقول: مُطرنا بِنَوْء كذا»”“. فهذه الإشارة لا يمكن أن تعني إلا أن العرب 
المعتقدين في الأنواء كانوا من المؤمنين بالنجوم لا من حيث إِنّْها المانحة للمطر 
فحسب»ء بل من حيث اعتقادهم أنها المسؤولة عن شتى مناحي حياتهم إذ من 
البدهيّ أن يكون المانح للمطر والخصب هو الأصل في الحياة وتدبير شؤونهاء 
وهو ما يعني أن هذا الصنف من العرب» والقول النبوي المتكرّر يقسمهم إلى 
صنفين فحسب: مؤمن بالله ومؤمن بالكواكب» إِنْما كان يعبد الكواكب» وهو ما 
يتوافق مع رأي البعض من أن «عبادة أهل الجاهليّة هي عبادة كواكب في 
الأصل)!53, ومنهم علي البطل حين رأى أن «ديانة العرب قبل الإسلام كانت 
ديانة : كواكب في ا مواجها لك سار نيذه وري 000 


0 


EN هذا‎ 53 00 


(52) الشهرستاني, الملل والنحل. ج2» ص218. 

(0) جواد علي › المفصّل . ج26 ص 50. 

(54) سبق أن أشار على البطل (الصورة فى الشعر العربن. ص9) إلى أن «ديانة العرب قبل 
الإسلام كانت ديانة كواكب في أساسها». وقد تابع عدد من الباحثين العرب رأي البطل» 
منهم أحمد إسماعيل النعيمي (الأسطورة في الشعر العربيٍ قبل الإسلام» ص156) وإن 
بشيء من التحرّز في قوله: «ولعلنا لا نجانب الصواب إذا قلنا إن عبادة الأصنام كانت من 
أهم الرموز المعبّرة عن عبادة الأجرام السماوتة». وقد يكون يوسف شلحد الباحث العربيّ 
الوحيد الذي اعتبر الديانة الجاهلية صابئيّة بإطلاق منذ أربعينات القرن الماضي (نحو 
نظرية جديدة» ص 210). ٠‏ 

(55) استنكر عدد من الباحثين ما يراه علي البطل» إذ يرى محمّد البسيوني مثلاً (اتجاه 
1 ص 14) أن البطل #يتغب. - مخالفاً ما تعارف الدارسون عليه» دون سند علميَ 

- إلى أن آلهة العرب هكذا على الإطلاق آلهة كواكب في الأساس؛ فيصل الوثنية 
0 النحو بالصّابئة؛ ولو كان الأمر كذلك ما رمى مشركو مَكة النبئ بي ومن أسلم 
معه بهم صابئة وإلآ لكانوا التقوا معه في أصل الدين». 

Fahd (Toufic) : Le Panthéon de :أ‎ Arabie Centrale dû la veille de |: Hégire, Librairie Or- (56) 

ientale Paul Geuthner, Paris, 1968, pp.18-24. 


)57( على غرار الشَّهْرِستانيَ ويؤكد أن العرب من غير اليهود والنصَارّى ممّن يعتقدون في الأنواء 
كانوا (صايئة». وقد اتفقت جميع المصادر الإسلامية م تقريباً على تسمية عبدة النجوم صابئة . = 
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من المَيّسِر الجاهليّ إلى الزكاة الإسلاميّة 


الديانة العربيّة قبل الإسلام ومقوّماتها الصابئيّة 


لقد ذهب بعض الباحثين المعاصرين إلى إنكار وجود الأصنام في ديانة 


العرب قبل الإسلام مستدلين بعدم ذكرها في القُرآن”*©. إلا أنّ عدم ذكر القُرآن 
عبادة العرب للأصناء!69) لا يمكن أن يقوم دليلاً على عدم عبادتهم لها بقدر ما 
هو دليل على عدم أهميّتها في المنظور القرآنيَ قياساً إلى ما تمثّله النجوم ال 
كانت الأصنام مجرّد رموز لهاء ومن هنا توجّه القُرآن إلى محاولة دحض الأصل 


(58) 


(59) 


يقول القرطبي (تفسير القُرطبيَء ج12» ص22) مثلاً : «والصابئون قوم يعبدون النجوم». 
كما يعرّف الفخر الرازي (اعتقادات فرق المسلمين والمشركين» ص 125) ومن ورائه 
ابن كثير (تفسير القُرآن العظيم» ج1. ص 105) الصابئين بأنهم : «قوم يعبدون الكواكب 

بمعنى أن الله جعلها قبلة للعبادة والدعاءء أو بمعنى أن الله فّض تدبير هذا العالم إليها». 
ر علاقة (مَنَاة» بالنجوم والأنواءء يشير البيضاوئ الى اشتقاق اسمها من الأنواء 2 
العرب «كانوا يستمطرون عندها الأنواء تبرّكاً بها» (أنوار التنزيل » ج5» ص256). وهمّنَاة) 
هي أحد الوجوه المتعدّدة لكوكب ا الجتمكلة اساسا عند أقوام المنطقة العربيّة 
بالمعبودة «العُرّى». وقد عبدذتث (مَنَاة) بو فا ا ال والقَسْم في بلاد الرافدين 
E‏ امِنُونُوم ) 1 منذ ما قبل العصر ار على ما جي النقوش » 
قبل أن تنتقل إلى بقية الأقوام العربية كالأنباط تحت اسم «مُنُوتو) Mnwiw‏ وقدامى 
المصريين تحت اسم «مني» 8461 والثموديين تحت اسم «١مَنَاوَّات 1 Manawû!t‏ . 

Cf. Fahd (Toufic): Manat, in: Encyclopédie de Islam, t. vi, p. 358. 

وهم مثلا : : جاكلين الشابي )51-55 Seigneur des tribus, pp.‏ 16) حين تتخذ من عدم 
ذكر القرآن الأصنام عند الجاهليّين واقتصاره على ذكرها في سياق حديثه عن أقوام نوح 
وإبراهيم وموسى فحسب» حبجة على ذلك. وتؤكّد الشابّي أن العرب البدو لم يعرفوا 
سوى ظاهرة الأنصاب بوصفها «مسكن الرب»» مؤولة الآية عدوا رب هذا أَليَتِ» 
[فْرَيْش: 3] بأنْ المقصود هو «بيت الربّ الكامن في الحجر الأسود». أي «بيت إيل». 
ا ل صو ور واي وفي ثنايا بحثنا رڏ 
على هذا الرأي الذي يقول به أيضاً هشام جعيط 
ورد ذكر الأصنام ة فى القرآن في المواضع التالية: قاتا ل عل قوم ن یکن ا اا 
4 [الأعراف: 138+ ورب حمل ددا ال۴ اما أبن وبي أ 0 د الاصتا 
[إبراهيم: 5 وة قال إِبهِيمٌ ليه َاْرَ أَتَسَِدُ أَضْنَامًا ل [الأنعام: 74]؛ مالو 
ا ا َا عَكينَ4 [الشعراء: 71]؛ اوتاه ليد اص بد أن ولا 
20 [الأنبياء: 57]. ويلا حظ اع ييل العليّ (محاضرات في تاريخ العرب. 
ج1» ص194) أن «كل هذه الآيات تتعلق بالأقوام القديمة إذ لم ترد في القرآن آية تصف 
العرب عند ظهور الإسلام باهم يعبدون الأصنام أو بأن لهم أصناماً». 
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بإنكار مبدأ تأليه الأجرام السماويّة دون التعرّض إلى تشخيصاتها المادّية. ولأن 
العرب لم تكن تعبد الأصنام لذاتهاء فقد تكرّر ذكر الشمُس والقَّمّر والنجوم في 
القُرآن في سياق تأكيد عبوديّة النجوم لله على غرار عبوديّة البشر وبقيّة الكائنات 
له» وأنّها مسخّرة بأمره لا شأن لها بالخلق أو تصريف الأمورء مما يعني تسفيه 
من يعتقد في حياتها ونفعها أو ضرّهاء ناهيك عن ألوهيّتها'““ . 
ورغم تركيز بعض المرويّات الإسلاميّة اللاحقة على المظهر الوثنيّ للذيانة 
الجاهليّة استنقاصاً من الفترة الجاهليّة وتسفيهاً لأهلها على غرار ما يُروى مثلاً 
عن أكل قبيلة بني حنيفة و المصنوع من الحلوى”'©»: فإنَ القرآن تضمّن 
عدداً كبيراً من الآيات التي تشير إلى عبادة القَمَر والشمُس والنجوم إِمّا تصريحا 
أو تلميحاً عبر التأكيد أن تلك الأجرام ما هي إلا مخلوقات لله مسيّرة لا إرادة 
لهاء ومن هنا تسخيف التوجه إليها والتقرّب بها إلى اللّه. بل إن تركيز القرآن 


(60) من ذلك: ك رکم ا َه ازى حَلَقَ الوت وَالْأرْصٌ في َة ايام ثم أستوى عل الم عى 
لل الثماز طبه لله حا الي والقير وج مسرم ره 4 له تلق والاس * ار 
ا د آي OA‏ ين نر ال ا با الڪ * ادغوشم 
تيبا ڪُر إن کشر مرد [الأعراف: 194]؛ ووسر كم الل وَالتَهَارَ 
وَألسَّمْسَ لف لمم مسرت مرو إت فى لک ليب 7 عقت » eal‏ 
2 آل إت له من في الوت ون ف الْأَرْضْ * وَمَا َي الس دعوت من 
دي أنه شك * إن يعون إل لظن وَإِنْ هم إل يروك [يونس: 66]. 

(61) جاء عند نَشْوَان الحِمْيّريَ (الحور العين» ص 134):١كان‏ لبني حنيفة في الجاهلية صنم 


من خيس فعبدوه دهراً طويلاء ثم أصابتهم محاعة فأكلوه. فعترتهم العرب بذلك. قال 





وقال رجل من بني تميم [الخفيف]: 
4 1 ك راخ 58 يِفَدَمِنْ جو 


و«الحَيْس: الطعام اا اترو والسمن» وقد يُجعل عوض الأقط الدقيق 


ا م 22 2 م 04 5-4 e‏ 
.2 7 - وم م ص ت e‏ 

ر 27 م 4 بے حماس اام اث سرس هم 
ټ صنعت ما صنعت خزاعه 


س ت 2 ت - 54 ٠‏ 


4 قيِيم بها وين إغواز». 


والفتيتُ» (لسان العرب› ج26 ص 61. مادّة حيس) . 
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على هذه المسألة كان من الشدّة إلى درجة يمكن معها اعتبار القَسَّم بالنُجوم 
ومواقعها (الأنواء) وما كان يعتقده العرب فيها هادفاً أساساً إلى هدم الاعتقاد 

في النجوم بضرب مِنْ تبتي النظرة الجاهليّة إليهاء مع تحويل انّجاهها من عبادة 
النجوم إلى اعتبارها دلائ على قوّة الله ومجرّد كائنات مخلوقة تابعة لهء لا تأثير 
لها في الإنسان إلا بما طبعه الله فيها”. ولعلّ اقتصار القرآن على ذكر 
المعبودات العربيّة الثلاث التي كانت موجودة حين بدء الدعوة الإسلاميّة (اللات 
والعْرَّى ومّنَاة) دون غيرها ودون الإشارة إلى أنها «أصنام». دليل آخر على أن 
القُرآن قصد بذِكْرها النجوم المعبودة بوصفها «ملائكة) أو «بنات اللّ)(63) 


(62) رأى المفشرون في سم القرآن في بداية سورة النجم المكيّة #وَالئَجْرِ إا رى [النجم: 
1 إشارة إلى توء الْثْرَيّاء وفي هذا القسم بالنّجم (الثرَيًا) إشارة إلى اعتقادات العرب في 
العَْيًا والأهميّة التي كانوا يعلّقونها على نوثها المُؤْذِنَ بالمطر والخصب. مما يعني أن 
القرآن كان تق يخاطت الجاهليينء خاصّة خلال الفترة المكيّة» رها يعرنون. وبهذاء 
فإن ما يُروى عن النبيَ حول ارتفاع الآفات والعاهات عند طلوع العْرَيّا قد يكون نتيجة 
تأثر جَامِعِي السَّنّة القوليّة النبويّة باعتقادات العرب حول الموضوع» فعن عبد الله بن 
شمر أن النبيّ «نهى عن بيع الثمار حتى تذهب العاهةً. أي الآفة التي تصيب الزرع 
والثمار فتفسدها. وقيل لابن عمر: متى ذلك ؟ فقال: طلوع الثْرَيّا» (لسان العرب» 
ج13» ص 20 5» ماذة عوه). 
ويشير الكمّ الهائل من الكتابات التي تناولت مسألة النجوم خلال عصر التدوين إلى أنَّ 


س عام 


تلك الاعتقادات كانت ما تزال حيّة وفاعلة آنذاكء وهي الاعتقادات التي لا بد أنها 
ارو و EUG‏ ونحن نرى أن 
القرآن بقدر ما شجع على الاشتغال بالفلك يلموا عَدَدَ أَلشِدِينَ وَالْحِسَابَ» [يونس: 
15ء فاته لم E‏ ا بتطوّر التنجيم» وأنْ تور هدا الأخير دليل قويّ على تواصل 
الاعتقادات العربيّة في النجوم بعد إكساتها طابعاً الاما بن بها هن ال 

)63( جاء في سورة الزخرف : #وَجَعَلُوا ل لهم من عادو 2 ن لاسن قور مين أ أ َد مما 
ق بات واصقنکم اسي [الزخرف: 16-15]» وكذلك : وجعلوا المكيكة أل هم عد 
الکن إا * اهدو لقم سمب سهد وتر * لخم لك عن مل قم ا 
رود [الزخرف: 20-19]. وجاء في سورة الظور: «أم م له لبت و1 لي ّ4 [ا 
9. وجاء في سورة النجم : ميم أت والعرّ ومو ا 7 اشر ال أ 1 55 
تك إا يسمه ضر إن هى إلا اسا موه ما أت وءاباؤگ ما أل أله أ له ا من سلطنِ إن ن إل 
لطن و هوی الأنشن وَلَقَدَ جَآدَهُم ِن َه أفدك» [النجم : 23-9]. وفي نفس السورة 
نهنا : إن لذن ا ريون ا لحر لن KE‏ تمعد دق * وما هم بده من ع إن نتن 


إل طن * ون الى لا نى م مِنَ لكي مَك [النجم الآيات 28-27]. كما جاء في سورة = 
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ا 1 64 
وشفيعة ده بضغا بلك ۹ 


وما دام موضوعنا يتعلّق بِالمَيّسِرء فإننا لن نتوقّف كثيراً عند هذه المسألةء 
إذ ما يهمّنا هنا أساساً هو إثبات نجوميّة الديانة الجاهليّة في المقام الأوّلء وهو 
ما لا يمنع من الوقوف وقفة وجيزة عند الثالوث النجميّ المقدّس عند العرب”'”65 
نظراً لأهميّة هذا الأمر في البرهنة على أن للمَيْسِر علاقة بعبادة النجوم من حيث 
كونه طقساً يعتمد التوجه إلى الآلهة المُمثُّلة لتلك النجوم» أي أنه طقس 
560 

إن الشَّرْكَ الجاهليّ لم يكن شركاً مطلقاً يعتمد تعدّد الآلهة» بقدر ما كان 
نوعاً من التوحيد المسمّى «الهينوثييزم» (2©7)21:010:417 من حيث الإيمان بإله 
أكبر خلق بقيّة الأرباب التي تنوبه في بعض الأعمال كما خلق سائر الموجودات 


= النحل: وجلو ينه نتت بسند ولمم نا قر [النحل : 57]. 
وينكر هشام جعيّط أن القرشيرن الملائكة باعتبارها بنات اللّه» ويرى أن 
ترم بذلك كان رد فعل على هام القَرآن لهم ال أو هو محاولة و 
جاء به القُرآن من توحيد محض. يقول جعيط (تاريختة الدعوة المحمديّة في که ص 
280( : «المصادر تقول إن الفُرَشْيِين كانوا يصرحون بأنهم يعبدون الملائكة ويحيبون 
محمّداً بهذا الرأي. ماذا يعني هذا سوى مماهاة الآلهة - بنات الله - بالملائكة؟ أهذا 
معتقد قديم في تراثهم ؟ لا أرى ذلك. إنما تحت ضربات الدعوة المحمدية وإرادة منهم 
أن يحافظوا على آلهتهم» ابتدعوا هذا الرد تأثرأ بالقُرآن ومن المحتمل أيضاً لإيجاد حل 
وسط بينهم وبين ما أتى به النبي. بكلام آخر: نعترف بوجود الله وآلهتنا بناته تشفع لنا 
عندة)ا. 
(64) ياقوت». معجم البلدان› ج24 ص 465. 
(65) المتكوّن من القَّمّر والشمُس والرُهَرَّة كما عند البَابليين. 
Cf. Dhorme {Edouard): Les 1316 religions orientales, ).11 : Les religions de Baby-‏ 
lone et 4' Assyrie, P.U.F, Paris, 1949, p.79.‏ 


(66) كان هذا محور الباب الثالث من أطروحتناء وقد خيرنا عدم إثقال الكتاب به إذ رأينا 
تضمينه والباب المخصّص لمعضلة التقويم الجاهلي كتاباً مستقلاً بذاته ننوي نشره قريبا 
بعنوان النسيء والحج والعُمْرة: قراءة إناسيّة للرّمن المقدآس عند عرب الجاهلية. 

(67) يقول العقّاد (الله» ص 23): «يعرّف علماء المقابلة بين الأديان ثلاثة أطوار عامّة مرت بها 
الأمم البدائية في اعتقادها بالآلهة والأرباب. وهي دور التعدد (:71وذ207:16) ودور التمييز 
والترجيبح (:716101/6157) ودور الوحدانية (Mon o1heis)‏ . وفي الدور الثاني تبقى 
الأرباب على كثرتها ويأخذ 2 منها في البروز والرجحان على سائرها». 
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(اللّه)*؟» وهو ما نجده مائلاً بقوّة في الديانة البابليّة والديانة المصريّة وما يذكره 
القرآن نفسه ويشير إليه الشعر الجاهليّ من أن العرب كانوا يؤمنون بالله إلى 
جانب إيمانهم بآلهة أخرى دونه. فعلاوة على وجود آلهة قبليّة يوجد ما يمكن 
تسميته الثالوث المقدّس”؟ المكوّن من القَمّر والشمْس والزّمَرَة والذي لم تكن 
المعبودات القَبّليَّة التي وصلتنا أسماؤها سوى تنويعات ترمز لها" وهو ثالوث 


(68) 


(69) 


(70) 


تتبّع الأصل الاشتقاقي اللّغويّ والتاريخي للفظ الجلالة أمر بالغ التعقيد ويخرج عن إطار 
هذا العمل. لكثنا نشير إلى ما ينقله يوسف شلحد (نحو نظريّة جديدة» ص 67» الهامش رقم 
2) عن خير الدين الأسدي الذي استبان له من خلال بحثه اللغويَّ بخصوص لفظ (الله) أنه 
استُعمل بأشكال شتّى في اللّغات الساميّة: (إل) في البابليّة و(إلو) في الأشوريّة و(إله) في 
التدمريّة» أي أنّ اللفظ السائد في نصوص هذه اللّغات هو الهمزة واللام» وما سواهما هو 
من مقتضيات اللّهجة والإعراب. أمّا مدلوله» فهو (الأصنام) و(النْصب) التي عبدتها 
الأرهاط الساميّة فى مهدها الأوّل. ويشير إلى أن الإنسان فى طوره البدائئ عبد القوّة 
في الحيوانات» وجاءت اللّغة مظهرة الصلة بين المعبود واللّفظ الدالّ على العبادة. ومن 
أمثال ذلك اللاهة: الحيةء أَلَّهَهُ: طعنه بالحربة. . 

برغ اتمؤيتي (مشروع رؤية جديدة› ج2: ص 344) أنه «كان يوجد نمطان من الآلهة: 
واحد ذو طابع عمُومي؛ وآخر ذو طابع خُصُوصيَ (محلي)». ولئن كنا نوافق تيزيني على 
هذا التقسيم مدا : فإئنا لا نوافقه على أنه «كان لكل عائلة إلهها الصغير الذي يوصلها 
للاتصال بإله المدينة أو المنطقة الكبير» وأنْ «الآلهة العمومية غالباً ما كان المتوسّطون 
والفقراء المعدمون يفقدون الثقة فيها بسبب تحيّزها للطبقة العُلياة» فهذه النظرة تبدو 
إسقاطاً للرّؤية الماركسيّة التي تعتبر البنية الفوقيّة مجرّد انعكاس آليّ للبنية التحتيّة بحيث 
تكن ترات الآلهة را التحتسي وحن لا دوقن على أسياء كل المعبودات 
الجاهليّة ولا أسماء القبائل الّتى كانت تعبد بعضها دون بعض حنّى تغدو استنتاجاتنا 
مكل الس الذي يندت به ريني وما يتا هذا حول المي إلا تأكيد في أحد 
وجوهه لمدى قصورنا الحالي عن الإلمام بجميع تفاصيل الحياة الدينية والاجتماعيّة 
والسياسيّة للفترة الجاهليّة» ومدى جهلنا بالتالي بجوانب مهمّة لظروف نشأة الإسلام. 
من ذلك ما تشير إليه بعض الدراسات مثلاً عن توخد المعبودتين (اللات) و(العُرَّى) عند 
أنباط تدمر خلال الحقبة الرومانيةء وو يرجح أن يكون نتيجة ردّة فعل عربية تجاه 
محاولات اللتننة (الهيمنة الرومانيّة ثقافياً). 


Cf. Sourdel (Dominique): Les cultes de Hauran 2 Pépoque romaine, Paris, 1952, 
p.69-74. 


فقد كانت نتائج اللّتننة معاكسة تماماً لما أراد الرومان» فهذا عدنان البنيّ يقول عن 
التدمريّين (التدمرتون في الدنيا الرحيبة خلال القرنين الثاني والثالث الميلادتين» دراسات 
تاريخيّة» دمشق» حزيران 1980 ص38) إنْهم «كانوا مشتبكين في الإدارة الرومانية من = 
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كان «يمثّل عقيدة الجاهليّين فى الألوهيّة... وهو نواة الألوهيّة عبد عع 


الساميّين» ومنه انبثقت عقيدة التوحيد فيما بعد)7! . 


4 - الديانة العربيّة الجاهليّة والتثليث 


يبدو التغليث عند العرب أمراً ضارباً في القِدَم بحسب ما أشار إليه 
المسعوديّ حين يؤكد صابئيّة قبيلة (عاد) المنتمية إلى العرب البائدة وعبادتها 
القَمَّر”. ثم إشارته إلى أنّها كانت تعبد ثلاثة أصنام هي (صْمُود وصَدَاء 
وهباء»”. كما يشير ابن خلدون إلى أنه «لمًا اتصل تلك عاد وعَظمّ ظغيانهم 
وعُتَوّهم, انتحلوا عبادة الأصنام والأوثان من الحجارة والخشبء ويقال إن ذلك 
لانتحالهم دين الصابئة)*"2. فهل كانت هذه الأصنام تمثل الشمُس والقَّمَّر 
وَالزّهَرَّة على غرار أصنام بقيّة العرب كما يذهب إليه بعض الباحثين ° ؟ 

لئن كانت الإجابة غير مُمْكنة حاليّاًء فن في خبر عبادة قبيلة عاد القّمّر دليل 
غل وسو كر اليه الأجرام امار فى الذاكرة ات العررظة ا مهرد 
سحيقة» وهو ما تصدقه البحوث الأثر ية والتاريخيّة التي تذهب إلى تواصل تلك 
العبادة إلى عهد قريب من الإسلام وأنَ «عبادة أهل الحاهلية هي عبادة كواكب 
في الأصل» وأن أسماء الأصنام والآلهة وان تعدّدت وكثرت إلا أنها ترجع كلها 
إلى ثالوث سماويّ هو: الشمس والقَّمَر والؤُهَرَة: وهو رمز لعائلة صغيرة تنأف 
من أب هو القّمّرء ومن آم هي الشمُسء ومن ابن هو الزُّهَرّق7"". 


- القمّة إلى القاعدةء أباطرة وقوّاداً وفلاسفة وجنوداً حنّى قال الشاعر الهجّاء جوفنال 
الذي مات عام 149 للميلاد قولته الشهيرة: إن نهر العاصي صار يصب مياهه منذ وقت 
طويل في نهر التيبر حاملاً معه لغته وتقاليده». 

(71) جواد علىَء المفضلء ج6» ص166. وقد رأى النعيمي (الأسطورة في الشعر العربي 
قبل الإسلام» ص158) في هذا الثالوث النجمي «أصل ثالوث العرب الوثنيّ: يَغْوث 
ويَعُوق ونَسْر). 

(72) المسعوديء مروج الذهب» ج22 ص 14. 

(73) نفسهء ج2» ص 145. 

(74) ابن خلدون» كتاب العبرء ج22 ص 20. 

(75) جواد علىَء المفصّل. ج6» ص50. 

(76) نفسه. 
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وإن كنا نوافق ما جاء في هذا الاستشهاد بخصوص طبيعة الدين الجاهليّ» 
فإنْنا لا نوافق على وصف عباداته بأنها «عبادة كواكب في الأصل»» وكأنّ الظابع 
النجميّ لهذا الدين قد غاب أو كاد في الفترة السابقة مباشرة للإسلام. وبالمقابل» 
نذهب إلى أن عبادة أهل الجاهليّة حين ظهور الإسلام واصلت محافظتها على 
طابعها النجمئ””' المتمحور حول ثالوث الشمُس والقَّمّر والرُّهَرَة» وأنّ الأسماء 
المتعدّدة لآلهة العرب في تلك الفترة لم تَعْدُ نعوتاً لممثّلى هذا الثالوث «وهي من 
قبيل ما يقال له الأسماء الحسنى لله في الإسلام)”9 . 


4 - الثالوث المقدّس عند الأقوام العربية : 


عبدت الأقوام العربية القَمّر منذ أقدم العصور. فقد عبده البابليّون تحت 
اسم (سين) باغتبارة الآلهة الا وعبد في كامل الجزيرة العربيّة بنفس الاسم في 
أكاد e‏ 8 باعتباره لها ذكراً هو أب 0 جب أما : تسمية هذا 
الأقوام العربيّة الى عد عن المصادر الإسلامية ة أحل د أقدم الآلية ال 


(77) يصف البعض ديانة الجاهليّين بأتها «كوكبية)» إلا أنّنا نميل إلى القول بأتها كانت 
«نجمية». فإذا ما كان القَّمّر والزّمَرّة كوكبين يدوران حول نجم هو الشمُس» وإذا ما 
كان العرب عبدوا نجوماً أخرى كمجموعة نجوم التْرَيّا والدَّبَرَان والشّعْرى» فإنّ الوصف 
بالأهمّ والأكبر فلكياً يغدو أكثر منطقيّة. 

(78) جواد عليّء المفصضل»ء ج6» ص50. ويقرب رأي الأب لويس شيخو (النصرانية وآدابها 
بين عرب الجاهليّة.» ج1» ص10) من هذا فيعتبر امَنَاة؛ و«العُرّى» و«اللات» أسما 
لكوكب «الرُهَرَّة» بمقتضى ظهورها صباحاً أو بعد الغروب. 

)79( تيزيني» مشروع رؤية جديدة» ج22 ص 345. ولا زالت عبارة «سين ليك» بمعنى «سين 
يحفظك) مستخدمة إلى الآن عند الشخر في منطقة ظمّار العمانية رغم أنهم مسلمون 
(انظر: الشخخريء لغة عادء ص181). 

(80) يذكر القُرطبيّ (تفسير المرطبيء ج18» ص309) أن «أوَل صنم معبود سمي (وذاً) لوذهم 
لهء وكان بعد قوم نوح لكلب بدومة الحندل في قول ابن عباس وعطاء ومقاتل»› وفيه 
يقول شاعرهم (وهو النابعّة الذْبْيَانَِ) [البسيط]: 
حَيَاك ود فَإِنْالاًِجِلُلتا ‏ 1َّلَهْوَالئْسَاءِوَإِنَ الدينّ كَدْعَرَّمَا؛. 
ويقول الحطيئة العبسي [الطويل]: 


وَفِي كل مُمْسَى لَيْلةوَمُعَرّسِ خَيَالَ يُوَافِى ETE‏ كيد 
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متابعة في ذلك لما يشير إليه القرآن بأنّه كان أحد آلهة قوم نوح”!*". فتحت هذا 
المستت هده المعتجوة :و الست 20 6 و ار (أ5) وعند 
أشوز وكَنْعَانَ تحت اسم (هَدَد/ حَدد)(83 وشن ٹمود وسبأ تحت اسم (گهلن/ 
كاجل)** وعند قَتَبَانَ تحت اسم (َمْ) وعند السبئيّين تحت اسم (المقّه)“. 
وفي فترة ظهور الإسلام» كانت عبادة (وَدَ/ دد/ أد) فاشية في معظم القبائل العربيّة 
مكل كلب وهام وعد ود وفرئشنواسشتدية عد 5575 

وعلى غرار القَمَر» عُبدت (الشمْس) تحت نفس المُسمّى عند البَابِلِيّين 
بوصفها إلهاً ذكرا”“» وكإلهة أنثى عند بقيّة أقوام المنطقة العربيّة بوصفها الإلهة 
الأمّ وسمّوا بها (عبد شمس) كما عند قُرَ ربش والأنباط”**. كما عُبدت أيضاً تحت 
يماك أخرئ: دات وحب) عن نيين > و(اللآت) عند الكنعانيين 


فَحَيَاك وَذَمَنْهَداكوِلِفِنْيَةٍ وهب بأغلَى ذي ظُوَالَةَ هُجَدٍ 
ويورد ابن الشجري (مختارات شعراء العرب» ص 273) أن الأصمعى كان يفسر معنى 
«حياك ود بأنّه: «حياك ربّي» لأن وَذاً اسم صنم. _ 

(81) جاء في سورة نوح : وقالوا لا درن امَك ولا درن ودا ولا سوَاما ولا يعو ويوق وسا 
[نوح : 23]. ويورد القرطبي (تفسير القرطبيّ» ج18 ص 309): «قال ابن عبّاس وغيره: 
هي أصنام وصورء كان قوم نوح يعبدونها ثم عبدتها العرب» وهذا قول الجمهور. وقيل : 
إنها للعرب لم يعبدها غيرهم ۰ وكانت أكبر أصنامهم وأعظمها عند هي ؟ فلذلك خصوها 
بالذكر بعد قوله تعالى لا درد َالِهَتَدُ»». 

(22 الناضوري (رشيد). المدخل فى التطوّر التاريخي للفكر الديني › بیروت» 1969. ص 149. 


Dussaud (René): Les découvertes de Ras Shamra et [ancien testament, Geuthner, (83) 
Paris, 1937, p.98. 


(84) الخازن» من السامتين إلى العرب» ص161. 
(85) الأنصاري (عبد الرحمان الطيّب)» قرية القاؤ: صورة للحضارة العربية قبل الإسلام في 
المملكة العربتة السعوديّة.» جامعة الرياض 1402 ه» ص 137. 


Cf. Renaud (Etienne): L Arabie du sud Préislamique ,1BLA كم‎ 139, 1977/1, pp. 93- 
107. 


& Pirenne (J): Paléographie des inscriptions sud-arabes, Bruxelles, 1956, p.24. 
تفسير القُرطب؛: ج18» ص309.‎ )86( 


Bottéro (Jean): L'astrologie est née en Mésopotamie, in: Initiation 4 Orient ancien, (87) 
De Sumer dû la Bible, Seuil, Paris, 1992, p.235. 


(88) العزيز (حسين قاسم)ء موجز تاريخ العرب والإسلام ء ص99. 
(89) الروسان (محمود محمّد)» القبائل النّمِؤُدِيَة والصَّفُويَة» ص442. 
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والصفويّين الذين سمّوا بها (عبد اللّات) و(هبة اللات) كما عند العرب وفُرَيْش 
الي سمت :بها د الا وريد الد و(إلنت) فى أوغازيك !7 , 


x 


و(تكرّح) اال بي و(ذات حميم) غ 0 

أمَا الزّمَرَةَ فكانت تمثّل الابن الإلهيّ للقمر والشمُس» واعتبرت مرّة إِلهاً 
ذكراً كما نجده عند السبئيين الذين عبدوه تحت اسم (عثتر) والثموديين تحت اسم 
و ا كما عند الأكاديّين الذين عبدوها تحت اسم (عشتار) 
أو السومريّين تحت اسم (إينانا/ عيناتا/ عناة) ° والفَتبَانين تحت اسم (عتيرة)°5 
والعبرانيّين تحت اسم (عشره) ۷×۸ حسب ما جاء في التوراة”» بل ومثّلت 
الجنسين معاً عند بعض الأقوام كما نجده عند الغا الذين عبدوها بصفتها 
الذكوريّة باسم (ع ش ت ر) وبصفتها الأنثويّة باسم (ع 9 ت رات). وتعود هذه 
التسمية الأخيرة عند الكنعانيّين أصلاً إلى العربيّة الجنوبيّة في اليمن التي عبدت 
الزّمَرّة تحت اسم (عثتر) بوصفه الابن البكر لإله التي #اسسنهنا ابولق 
الثاء شيناً في العربيّة الشماليّة الكنعانيّة» ورمز إليها بنجمة الصّباح في بلاد گنان 


ونجم السَّماء عُمُوماً في بلاد الرافدين حيث عُبدت تحت اسم (أَسْئّر/ أَسْيَرَا)(08©, 


)90( ابن الكَلْبِيَ» الأصنام » ص 16. 

(91) الخازن» من السامتين إلى العرب» ص167. 
ونجد في «ملحمة كرت» الكنعانيّة الأوعَاريَيّة (منتصف القرن 14 ق.م) ذكُراً 
لمعبودة باسم «إلت»» وقد أشار الخازن (أوشاريت: ص136) إلى أنها نفسها 


«اللّات», 
(292 تيزينى » مشروع رؤية جديدة› ج22 ص 348. 
(93) نفسه. 


.145 الروسانء القبائل النّمُوديَة والصَّفُوتَة»ء ص‎ )94( 
Kramer (Samuel Noah) & Bottéro (Jean): Lorsque les dieux faisaient homme, Galli- (95) 
mard, Paris, 1989, p.14. 
Jamme (A): Le panthéon sud-arabe préislamique d'aprês les sources épigraphiques, (96) 
université Catholique Lovaniensis, Louvain 1947, p.109. 
Hvidberg-Hanssen (F.O.): La Déesse TNT, une étude sur la religion canaanéo-puni- (97) 
que, traduit du danois par : Françoise Arndt, G.E.C God's Forlag, Copenhague 1979, 
tome I1: Texte, p.70. 


a oS (98)‏ البيروني ا ةء ص 192). 
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وقد انتقلت عبادة (عشتار) من الجزيرة العربيّة إلى يضر في عهد الأسرة الثامنة 
فة ياعتبازهازثة الخرف تحت اسع (عسفريق) !77+ زوكاله کر تحت اسع 
اوسا أرما وسريسن/اوزمرفس) أو عون أو (عَرَيْر) خودي ال 


1. 


الاي كما عُبدت في أنحاء جزيرة العرب كإلهة أنثى تحت اسم 
لغري وها سنت الغرت (غد العرى) »> وكان عرب الشمال يقدمون 
لها قرابين بشريّة» وكرّسوا على غرار البابليين يوم الجمعة لعبادتها وسمّوه (يوم 
العروبة) اعتزازاً به" وعبدها النبطيّون تحت اسم (العرّى)“"" و(إيزيس) كما 
عند المصريّين القدامى وصنعوا لها هيكلاً فيه حجارة سود تساقطت من السماءء 


= الأوربيين قد استعاروا اسم النجم مباشرة من التسمية السّرْيَانِيَّة أو عن طريق اليُونَانِيّة : 
ستار (512۲)» الشروق- (5#5)ء عيد النُصَارَى (الفصح)- .(Easter)‏ 

)99( خشيمء آلهة مصر العريتة. م2 ج22 ص 476. 

(100) يشير عبد المحسن سلام (حيوات العرب» ص239) إلى أن «الذي لم يستطع عدد كبير من 
المفسّرين والفقهاء أن يفسّروه هو الآبة التي تشير إلى أن اليهود كانت تقول بأنَ عُزَيْر ابن 
الله»» ويحاول الاجتهاد بقوله : «ولعل الآية تشير إلى نوع معيّن من اليهود كان يوجد في 
الجزيرة العربية أو حولها يقول بهذا القول. ولكئّنا لا نعرف [. ..] شيئاً عن هذه الفرقة». 
إلا أننا وجدنا عند الزرقاني (مناهل العرفان في علوم القُرآنء ج2» ص278) رأياً حول 
هذه المسألة جديراً بأن يُؤْحَذْ به إذ يشير إلى أن «اسم عُرَيْر لم يكن معروفاً عند بني 
إسرائيل إلا بعد دخولهم مِضر واختلاطهم بأهلها واتصالهم بعقائدها ووثنتتها. واسم (عَرَّئر) 
هو (أوزيرس) كما ينطق به الإفرنج أو (عَوْرّر) كما ينطق به المصريّون. وقدماء المصرتين 
منذ تركوا عقيدة التوحيد وانتحلوا عبادة الشمْس» كانوا يعتقدون في (عَوْرّر) أو (أوزيرس) 
أنه ابن الله وكذلك بنو إسرائيل في دور من أدوار حلولهم في مصر القديمة استحسنوا هذه 
العقيدة. عقيدة أنْ (أوزيرس) ابن الله. وصار اسم (أوزيرس) أو (عَوْرْر) (عْرَبْر) من 
الأسماء المقذسة التي طرأت ت عليهم من ديانة قدماء المصرتين وصاروا يسمّون أولادهم 
بهذا الاسم الذي قدسوه كفراً وضلالا» فعاب الله عليهم ذلك في القُرآن الحكيم» . 

(101) الزيّادي (عبد الفتاح)ء "الكواكب في الأدب العربيّ'": مجلة مجمع اللغة العربية 
بالقاهرة لسنة 1966 ج21 ص54. 


& Cf. Blochet (E): Le culte 2 Aphrodite-Anahita chez les Arabes du Paganisme, Paris 
1902, p.62. 


(102) ابن الكَلْبِيَ. الأصنام» ص 18. 

(103) الجزائري› المندائيون الصابئة › ص 232 : 

Villeneuve (François): "D’Alexandre 3 Muhammad’, AF-|Qantara n° 24, Institut du (104) 
Monde Arabe, Paris, 1997, p.32. 
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وهو ما يذكر بالحجر الأسود في كغبة مَكّة1"70". وعبدها الأمازيغ القدامى جملة 
تحت اسيم 08 (عَرَّى (0zza‏ و (Osus Osus‏ و Auzia‏ (عَزِيَة Auzia‏ ( 


فا إلية ان 167 وبعضهم دوا الها ذكراً تحت اسم 282ه4 (آنزار 
01١‏ كما عبدها صايئة حران تحت اسم (عزوز )00080 و(عوز). 


وبنوا لها هيكلاً في قرية (تَرَعْ عُوز)“'. 
الثالوث المقدس والخصب : نَوْء الثْرَيًا موعد مولد العرّى 


لقد كانت «العُرّى» (عثتر) الجامع بين إِلهي القَمّر والشمُس ونتاج تزاوجهما 
في آنِ» وهي بهذا تجسيد للفعل الإخصابئ الكونى باعثاً وناتجاً : إِنّْها الباعث 
والمحفز لقوى الإخصاب باعتبارها روح ذينك القطبين (الأب القَّمّرء والأم 
الشمْس)» وهي الناتج عن تزاوجهما باعتبارها «ابنتهما البكر»"'". إِنْها باختصار 
نوع متميّز عن النوع الذي يمثله القَمّر والشمُس وفي نفس الوقت متضمّن فيهماء 
فنحن أمام ما يمكن تسميته بظاهرة «التثليث» التي نجدها سائدة عند الأقوام 
العربية في الجزيرة العربيّة وما نين النهرين والشام والمغرب ووادي النيل. إن لم 
55 أ )111( 
تكن ظاهرة كونيّة عرفتها كل البشرية : 


)105( ول ا الدينية E‏ واللغوية والتجارية الي لم تنظ لابين ن التبط 
ما نرى. انظر: العقّادء أبو 6 ص 213. 


Rhinn (Louis): "Essai d’études linguistiques et ethnologiques sur les origines ber- )106( 
bères", Revue Africaine, n° 148, 25e Année, Juillet 1881, (pp. 241-256),p. 242. 


5 هق إله المطر الل اها (القائلله > الأمازييةة د الأ خوار). 
(108) ابن النديم» الفهرست» صص447. 
Cf. Hvidberg-Hanssen: La Déesse TNT..., op. cit,. t. 11: Notes, p.122.‏ & 

(109) يقول ياقوت الحموي (معجم البلدان» ج2. ص 23) حول تسمية (تَرَعْ عُوزٌ): «قرية 
مشهورة بحرّان من بناء الصابئة. كان لهم بها هيكل؛ وكانوا يبنون الهياكل على أسماء 
الكواكب» وكان الهيكل الذي بهذه القرية باسم الرُهَرّة» ومعنى (ترع عُوز) بلَعّْة الصابئة 
باب الرْهَرَّة» وأهل حرّان في أتامنا يسمّونها (تَرْعُوز)» وينسبون إليها نوعاً من القنّاء 
يزرعونه بها عذْيَاً». ١‏ 

(110) تيزيني» مشروع رؤية جديدة» ج2» ص351. 

(0) الناضوري» المدخل في التطور التاريخي للفكر الديني › ص 150-148. بل نرى أن التثليث = 
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ما المعبودة العُرَّى/ عثترء فإتها ارتبطت عند العرب يكوكب الزُهَرَّة. وقد 
وو اق الأخباق المتعلفة يمدت الها أن اهلها كانوا يدون الك وعتقدون 
بو جود إل يطلع قبلها اسمه 421205 أي عزيزء وهو «نجم الصباح الذي يطلع قبل 

ي ° ٤‏ 2 )0 ( 5 5ه 0 59 8 و“ 

طلوع الشمس ويمثل عثتر) 1 . وواضح هنا أن الامر يتعلق بالمعبودة العرّى 
المرتبطة كما أشرنا سابقاً بكوكب الصباح»ء أي الزُّهَرّة. فالعرّى تتجلى في انَوْء 
التْرَيًا» في فصل الخريف وبداية فصل الأمطارء ومن هنا اقترانها بهذه الفترة 
الهامّة في حياة العرب. 


- المسيحئ امتداد للذهنيّة الأسطوريّة العربية إذ هو خاصيّة أصليّة فى كل الديانات العربية 
القديمةء «فقد كان الثالوث المسيحئ ان (الأب والابن والروح القّدُس) تردادا 
حقيقيا لثالوث (إيزيس وأوزوريس وحورس) النيليةء (أنو وإنليل وأنكي/ سن وشمش 
وحدد) الرافدينية» و(مَنَاة واللات والعرّى) في الجزيرة العربية» (الخضور. عودة التاريخ› 
ج1» ص137). وهذا الل هو ما جت أيضا في الديانة الإيزيديّة المعروفة بالديانة 
ال نة إلى إله القَمَر «سين» ويسمّى عند الإيزيديّين «طَاوُوسِي مَلِك»؛ وهي وريثة 
الديانة البابليّة) الى تؤمن باله ذي ثلاثة أقانيم بحسب ما ورد في كتابها المقدذس 
المسمى «من قه ولى كانيا مارا) أي (انبع الأفاعي» : «الشيخ عدي وطاووسي ملك 
وإيزي. هم ثلاثة أقانيم في واحدء فلا يأخذ بكم التيه في الفرقة بينهم» (خليل جندي». 
نحو معرفة حقيقة الديانة الإيزيديةء منشورات رابوونء أبسالاء 1998. ص84). 
كما نجد فكرة التولّد الثلاني (الأب والابن والروح القدس) أو القول باه ذي ثلاثة لة أقانيم 
عند الهنود البراهمة الذين يسمون هذه العقيدة «تري مورت» أي الفكات الثللاث للاله 
الواحد: ا الربٌ الخالق» و«فشنو» المخلّص الحافظ» و«شيفا» المُهلك. ونجدها 
عند قدماء الفرس: «أورمزد» الخلاقء و«مترا» ابن اللّه المخلّص والوسيط والكلمة» 
و«أهرمان» المهلك. وكذلك عند قدماء الإسكندنافيّين: «أودين» الأب الخالق» و«تورا» 
الابن البكرء وافري» مانح البركة والخصب» وعند شعوب أخرى كثيرة كبعض قبائل 
الهنود الحمر والدارويديّينَ (سككان الجزر البريطانيّة القدماء) وقدماء التتر. . 
انظر لمزيد التفاصيل : التنير (محمّد طاهر)ء العقائد الوثنية فى الديانة التصرانية› 
معن ا1ا ۰ 
كما يشير المؤرخ الفرنسي شارل أندري جو ليان (ie۸اJu A4ndr٤‏ sعاrمCh)‏ إلى وجود ظاهرة 
التثليث أيضاً عند الرومان في عبادتهم «جوبيتر» واجونون» و«مينيرفا»» وعند النوميديين في 
عبادتهم للثالوث اليوناتيَ «سيريوس» و«قورية» و«ديميتير»» وعند الأمازيغ خلال الفترة 
الرومانية في عبادتهم للآلهة الشرقيّة «إيزيس» و«أوزيريس» وممِثْرَا». انظر: جوليان» 
تاريخ أفريقيا الشمالية» ص 136. ص240. ص254. 

(112) جواد على المفصّل». ج6» ص171. 





366 من المَيّسِر الجاهليَ إلى الزكاة الإسلاميّة 


ولئن لم تشر المصادر العربيّة بصفة مباشرة إلى أيّ ارتباط بين المعبودة 
الى ووه الثركا» فإن ”عضن العروتات:والنش اقط الفلكتة العديمة :واشاطير 
المنطقة العربيّة والتأثيل اللُغري قد تكون مصادر مهمّة لإثبات وجود مثل هذا 
الارتباط. فقد رُوِيَ عن عمرو بن لحَيَ الخزاعي, أوّل من غيّر دين العرب من 
التوحيد الإبراهيمئ إلى الشرّك حسب المأثور الإسلامي, أنه كان يقول لقومه إن 
الربٌ يُشتي بالكلَائِف عند اللات ويصيّف عند اليا وهو ما يعني أن 
العْرّى تكون أقوى ما تكون في فصل الصيف حين يساكنها/ يسكنها «الربٌ» أي 
القعرة الل الكلية في اول فصل الصيت» وهو يا غد الوت حن فارع 
الثْريّاا فجراً. يتجلى الربّ في العُرَّى أي تحلّ قدرته فيها لتتولّى الإشراف على 
أقدار عبادها/ عبّادها و ب «رفع الآفات» عن ''. 

فإذا ما انتقلنا إلى علم الفلك» فإنّنا سنجد أن قدماء الفلكيّين العرب كانوا 
يرسمون «مجموعة نجوم الثّرَئَاة على خرائطهم الفلكيّة في صورة امرأة نكاد نجزم 
أنَها العُرّى ذاتها. وقد احتفظت لنا اللّغة العربيّة بذكرى هذا الرسم في تسمية أحد 


(B Cassiopex)‏ أو (Caph)‏ ويرد غالبا ف الأدبيّات العربية تحت اسم «الكفك 


(113) الحلبيّء السيرة الحلبية» ج3 ص208؛ وانظر: السيرة الشامية» ج6» 
ص196؛ وكذلك: السهَيليّء الروض الأف. ج 1» ص385. 
وكان هذا الخبر ورد معكوساً عند الأزرقي (أخبار مَكة» ج1ء ص126): إن ركم 
يتصيف باللات لبرد الطائف» ويشتو بالعُرّى لحر يَهَامَة؛ . 

(114) سبقت الإشارة إلى هذه المسألة التى تؤكّدها عدّة أحاديث نبويّة اعتمدها الفقهاء حول 
عدم جواز بيع الغلات قبل موعد طلوع الاه ونورد هنا جماع هذه المسألة كما جاءت 
في اللّسان (لسان العرب» ج12٠‏ ص570. مادّة نجم): «وفي الحديث: إِذَا طَلَعَ النَجم 
ارْتَمَعَتْ العَاهَةٌ, وفي رواية: ما طَلَعَ النَخِمْ وَفِي الأزض مِنّ العَاهَة شَيْءَء وفي رواية: ما 
طَلَّعَ النَجمٌ قط وَفِي الأزرض عَامَة إلا رُفِمَتْ. النجم في الأصل اسم لكل واحد من 
كواكب السماء» وهو بالتُرَئَا أخصء فإذا أطلق فإِنْما يُراد به هى» وهى المُرادة فى هذا 
الحديث. وأراد بطلوعهاء طلوعها عند الصبح وذلك في العُْضْر الأوسط من أتار. 01 
والعرب تزعم أن بين طلوعها وغروبها أمراضاً ووباء وعاهات في الناس والإبل والثمار». 
أمّا عن الحديث المقصود» فهو: «عن عثمان بن عبد الله بن سراقة عن عبد الله بن عمر 
أن رسول الله نهى عن بيع الثمار حتّى تذهب العاهة. قال عثمان: فقلت لعبد الله متى 
ذاك ؟ قال: طلوع الْرَيَاه (انظر: الشافعي: الأمَ» ح3» ص47). 
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000 مع ما توحي به هذه التشمية من ا العوَيًا كانت بحق في اعتقاد 
العرب امرأة» بل وامرأة فائقة الجمال"“ تخضب كفيّها بالحِناء على غرار 
الآدمنات وتعلس على هركن ها في النياء'”'"". كنا تجن لك الذكرى نضا 
في تسمية نجم آخر من مجموعة نجوم الثْرَيًّا باسم «مِرّفق الثُرَئَاه وهو النجم 


1 


المعروف علميّاً باسم (ءوسمم ») أو (/30). هذا علاوة طبعاً على تسمية 
العرب بناتهم» بل أجملهنَ باسم «الثريًا». 


فإذا ما أخذنا بما توجبه منظومة التماثل الرمزيّ العربيّة» فإننا واجدون فى 
تسمية نجوم مجموعة المْرَيًا هذه يتسميات أخرى تجد مرجعيّتها في الناقةء ما 
يؤكّد تلك المنظومة. بل نحن واجدون أيضاً أن تلك التسميات» التى تتّخذ من 


(115) «والكفٌ الخَضيبُ كف الثْرَيَا المَْسّوطة ولها كف أخرى يقال لها الجَذْمَاء وهي أسفل من 
الشرّطين» (ابن تبه أدب الكاتب» ص 73). 

(116) وقد تواصل أثر هذا الاعتقاد في الشعر العربيّ إلى فترة متأخرّة» ويشهد لهذا الأمر 
تخصيص ابن ظافر الأزُدِيَ (ت 613 ه) صفحات ممتعة (غرائب التنبيهات على 
عجائب التشبيهات» ص56 وما بعدها) لأوصاف لري عند كل من ابن الرومي والوأواء 
التعشقي واد بن هانئ الأندلسيّ وحسین د بن المهذبت ويوسف القزويني. ويصف ابن 
الال اها ارا اوت محبركة كاسن هن الكمر بها مدر اله الخ (عففاز) 
البابلية أي (العرّى) العربيّة (التيفاشي» سرور النفس بمدارك الحوّاس الخمس» ص62) 
[منسرح]: 
اا ولا ي والشلكخ ادف كوت 
تانتدية فزدحينات تالشككات.. . اکان و ا مجه 
E‏ ا اا ٠‏ . وإلينالشون ونس ع 

في انرق كاش رفي مكاربنهقا- قرط وَفي اوس ال مَُمْ 

)117( جاء في الان (ج6. ص۰314 مادة عرش) : «العزش أرضة كواكبَ صغار أسفل من 
العَوَاء يقال إنها عَجُرُ الأسَدِ؛ِ قال ابن أحمر [يقصد الشاعر المخضرم عَمْرو بن أحمر 
الباهليٌء وسته من البحر الكامل]: 
باتك ةة قرب وبَات على تقا مُتَهَدَم 
وفي التهذيب : وش افا كواكث قربية منهاء. 
وواضح من البيت المستشهد به أن الشاعر يصف مكابدة ثور وحشي في ليلة ممطرة من 
ا 
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أعضاء المرأة سنداً ومرجعاًء متّسمة بطابع عرب أصيل لا يمكن أن يُخطئه النظرء 
فقد أسند العرب إلى نفس تلك النجوم أسماء أخرى من قبيل «سّنام الناقة» و«خظم 
الناقة» و«فخذ الناقة» و«رَأس الناقة». والناقة حيوان مقدّس عند العرب على ما ذكرنا 
سابقاًء وهو ما يشي بأنْ لتلك التسميات طابعاً دينيّاً نابعاً من الرؤية الأسطوريّة 
المماثلة بين مستويات الوجود الثلاثة: السماويّ والبشريّ والظبيعه*'' . 


وفي هذا الخصوصء يشير الخوارزميّ إلى أن العرب عرفت خمسة 
وأربعين كوكباً من الكواكب الثابتة أسمت «الخامسة عشرة: المرأة ذات الكرسيئ» 
ومن كواكبها الكفٌ الخضيب. والسادسة عشرة هي المرأة التي لم تَر بعلا 
وتسمّيها العرب: الناقة)(2!19. 


(118) وهذا ما عبّر عنه الشاعر الجاهلي المُهَلْهل بن ربيعة الوائل في تشبيهه نجوم السماء 


(119) 


بالإبل في وصف بديع [الوافر]: 

EE كبر اكجت المت واد‎ E 
كأنَبَنَاتٍ عش نَانِباتٍ‎ 
تَتَايَمْء فشييية الإبلٍ الرمقارَي»‎ 
وتَخْنُو الشَُّعْرَيَانٍإِلَى سُهَيْلٍ‎ 
ER SEE كان‎ 
E SE E ER اذ‎ 
كان الفَرْمَدَيْنِيَدَا مُفِيض‎ 
وَعَارَضَهُنٌ ناحيّة سهِيل‎ 


كبوا كيت لثلة طالت وفككت 


يَنُوحُ كَقِمَةَالجَمَلٍ القَرِيرٍ 
ألَعٌ على تَمَائِلِهٍ ضور 
فضال جل فِي يزم مَطِيِرٍ 
يكب عَلَى مُقَاسَمَةَالجَرُورٍ 
عراض مُجَرّب شكس يور 
ببق فَاهِرِمِنْ فَوْقٍ فور 


5 ه ل 2 
فَهَدَاالصَبِحٌ صَاغِرَةَ فعغوري 


انظر: المرزوقيء الأزمنة والأمكنة» ج2. ص436. 


الخوارزمي» مفاتيح العلوم» ص237. أمَا المرزوقي فيذكر (الأزمنة والأمكنة. ج2». 
ص550) أن «وراء الرذف فى حَوْمّة المَجَرَّة كف الثْرَيَا الخضيب» وهى كواكب خمسة = 
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ولا يقتصر الأمر على التْرَيّا بل يتجاوزه إلى الدَبَرّان» وهو نجم أحمر نيّر 


يتلوها سمّته العرب «القَنِيقَ» أي الجمل العظيم»”" وسمّت الكواكب المحيطة 
به «القلآص» أي الوق الشابة القويّة. وقد صُوّر الدَّبَرَان على شكل حَادٍ يقود 
قلاصه خلف الثْرَيًا التي تقول الأسطورة إنه خطبها فرفضتهء فهو يلاحقها أبداً 
وقطيعه » ومن هنا تسميته «حادي النجم)” 21 


)120( 


(121) 


بيض مختلفة النظام وهي أيضاً سنام الناقة. والناقة في مثل خلقة النجيب الضامر الدقيق 
الحظمء وحَظمها في جهة الجنوب. وعنقها كرّاكبٌ تتابَعتْ من عند الرأس» فانحدرّت 
انحدار العنق. ثم ارتفعت إلى ستامها. وعالك و ا :في عثل خوصع الفخذ. 
يقولون: : هي وسم م الناقة.» وهذه اللطخة هي معصم العُرَيًا. ورأس الحوت في لبة الناقة 
وهو في مثل صورة السمكة غير أنها عظيمة. دن ع ا 
قلب الخوت. وفوق رأس الناقة حوت آخرء ورأس الناقة ذنبه وهو أقصر من الحوت 
الأسفل وأعرض». 

البيروني» الآثار الباقية» ص342. ويعرّف المرزوقي (الأزمنة والأمكنة؛ ج1. ص139) 
الدبّرَان بأنه «الكوكب الأحمر الذي على أثر الثُرَيَا بين يديه كواكب كثيرة مُجتمعة من 
أدناها إليه كوكبان صغيران يكادان يلتصقان يقول الأعراب هما كلباه والبواقي غنمهء 
ويقولون قلاصه»» ويستشهد بقول ذي الرّمّة [الطويل]: 

وَرَذْتُ اعْمِسَافاً وَالثُرًَا كَأنهَا HE E:‏ الرس ليلد 

ذف عَلَى اآنَارِهَاةَيَرَانُهَا E E OC SE E‏ 
لِعِشْرِينَ مِنْ صُعْرَى النُجُوم كَأنَّهَا ياه في الخَضْرَاءٍ لَوْ گان ينطق 


و 


قلاص حَدَاهَا راكب معفم إلى اا 
الخضراء: السماءء قرن التثوفة: أعلاهاء المَظلق: الذي يطلب الماء للورّد. 
يقول الميدانيٌ (مجمع الأمثال. ج22 ص 354): «والعرب 2س تقول إن الديرّان خطب الثْرَيًا 
وأراد القَمَر أن يزوجه فأبت عليه ووت عنه وقالت للقمر: ما أصنع بهذا السَبرُوت الذي 
لا مال له ؟ فجمع الدبَرّان قلاصّه يتمول بهاء فهو يتبعها حيث توجَهت يسوق صداقها 
قدّامه. يَعْنُون القلاص». 

ويقول مرتضی الرّبيدي (تاج العروس» مادة قلص): «قلاض اح : هي العشرون تنا 
التي ساقها الدبرّان في خطبَة الثْرَيَاء كما تَرْعْم العَرَثْ)اء ويستشهد سيت للشاعو الجاهليّ 
طمَيْل الغَنَوِيَ (ت 13 ق.ه) [البسيط]: 

أمَا ابن رق كَمَدْأَوْمَى بِذِمَّعِهِ كما وَفَى بققلاص النجم حَادِيهًا 

وإلى هذه الأسطورة يعزو العرب تسميتهم «الديران) ب«التابع» و«التُوَيْبع». انظر: لسان 
العرب. ج28 ص 30 (مادة تبع) . = 
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- أهمية وء الثُْرَيَا عند العرب: 

يحدّثنا علم الفلك القديم عن علاقة متينة بين ١مَكة)‏ و«الثُرَيًاة. فمكة حسب 
ما ينقله ياقوت الحَمّويَ عن الجغرافيّ اليونانيّ بَظلَيمُوس اتوجد في الإقليم 
الثاني» وطالعها المرَيّا””. وإذا ما كان لكل شهر من السنة إقليمه» فإِن أبا 
علي المرزوقي يخبرنا أنّ شهر تشرين الثاني/ نوفمبر هو شهر «إقليم مَة»» وذلك 
في سياق حديثه عن موعد سقوط الثُرَيّا المُعلِن عن بدء فصل الأمطار (الوسمي) 
في ادات الغهر»: وهر ما يوحي بوجود علاقة بين المطر و«سقوط المْريّاء من جهة 
واختصاص «إقليم مَكَة) بهذا الشهر الذي تتحكم فيه الزّهَرَة من جهة أرق إذ إن 
«ربّه بالليل الوَهَرّة””". والزُّمَرّة كما نعرف هي نفسها العْرّى. 

وفي سبيل تأكيد علاقة نَوْء الثْرَيّا بالأمطارء نشير إلى أن تسمية هذا النؤء قد 
تكون في حدَ ذاتها كاشفة لتلك العلاقة حيث يقول أحد الباحثين العرب إن لفظ 
«العريّا» مركب من اسم المعبود المصريّ «أثور» (41/07) والمعبودة الآشوريّة «إيا» 
(مص)!*2". وعندنا أن «أثور» نفسه لا يعدو اسم المعبود العربئ «عثر/ عثت ر/ عشتر/ 


= وإلى هذه الأسطورة يومئ الشاعر العبّاسيّ الشريف الرضِيّ في قوله يصف الدبَرّان 
(التيفاشي» سرور النفسء ص 158) [الكامل] : 0 
انظ إلى التبران نکی فارسا في خَلْقِهِ من قوق أَشْهّبَ عَادِي 
وكالة يشت اکت هُنَّ القِلَاصٌ بِهَايُسَمَى الحَادِي 
علخ إلى قطي ا اشاق سا تجلهاني رادي 

(122) يقول ياقوت (معجم البلدان» ج5. ص 181): «مكة بيت الله الحرام. قال بَطليمُوس: 
طولها من جهة المغرب ثمانٍ وسبعون درجة وعرضها ثلاث وعشرون درجةء وقيل إحدى 
وعشرون» تحت نقطة السَّرَطانء طالعها الثرَبّاء بيت حياتها الثؤر» وهي في الإقليم 
الثاني». 

(123) يقول المرزوقي (الأزمنة والأمكنة. ج2. ص550): «تشرين الآخر: سلطان المرّة 
السوداء» ثلاثون يوماء آيته أربعةء وهو بالفارسية مَهْرمَاهْء آيته ستّةء وهو آخر شهوز 
ا . ره بالليل الرْمَرَّة وبالئّهار المرّبخ. والشريك القَمَرء والإقليم مَكة. وله من 
المنازل ثلثا الإكليل والقلب وثلثا الشؤلّة . . . وفي خمس عشرة منه يطلع الإكليل ويسقط 
الثُريَا وهو آخر الخريف ويكون المهرجان عيد المجوس». 


Benhamouda (A): Les noms arabes des étoiles, op.cit., p.142. (124) 
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عشتار». . . أي «الوجه الذكوريّ للعُزّى)؛ فهو مجرّد تصحيف للفظ «عتر». أمّا 
المقطع الثاني فنرى أن الأقرب أن يكون الاسم الآخر لاعشتار/عثتر» عند 
البَابلِيّين أي «ريًا» ه۸۸" وقد يكون العرب قرنوا بين اسمَّئ نفس المعبود (عثر 
و الْثرَيّاء و«الرَيًا) 0 «الرَّوّاءٌ من المطل ٠25١‏ ليصبح اللّفظ المركب 
(عثر + ريّا) بمعنى «عثّر الراوي» أي الذي يروي الأرض بالمطر» ومن هنا وصفٌ 
العدت الزیع الذي ترويه المطر بأنه «عَكّريا وات اللغويّين ع إلى أن 0 
ثريا مشتقّ «من الثّرى أي الخيرء والثَروَان: الغزير» وبه سمي الرجل تَر 
والمرأة ثريّاً وهي تصغير نرْوَى. والثْرَيّا من الكواكب متقيت الغزارة نوها 
يُتكلّم به إلا مصفْراً. وهو تصغير على جهة التكبير*”"» وهو ما يفسّر وجود 
ألفاظ من قبيل «الثراء» و«الثروة» و«الإثراء» وما شابهها مما يعبر عن الخصب إذ 
«الثروة» في الأضل هي «ليلة يلتقي القمر بالق 129 آي توء الثْرَيًا) ا 


(125) بارندرء المعتقدات الدينية لدى الشعوب» ص 49. 

(126) جاء في اللساة ج 14« E a‏ -350» ماذة روي): روي من الماءء بالكسر. 
ومن ابن يَرْوَى رَيَأْ وروی أيضاً مثل رضاء وتَرَوَى وازْنَوَى كله بمعنى» والاسم الريُ 
أيضاًء وقد أزواني. .. والريّانٌ: ضد العطشان. ورجل ران وامرأة رتا من قوم رواء. 
ويقال: شربتُ شرباً رَوِياً. . . وروي النَنْتُ وتَرَوّى: تنمّم. ولَبْتٌ رَيَانُ وشجر رَوَاء. .. 
وفى الحديث أنه عليه الصلاة والسلام سمّى السحاب: رَوَايَا البلاد. والروَايَا من الإبل : 
الحوامل للماء. . . والرَّيًا: الريخ الطتبة. .. والروى: سحابة عظيمة القطر شديدة الوقع 
مثل السقئ. وعين رَيّة: كثيرة الماء». 

)127( جاء في اللسات (ج 4 ص 541› مادة عثر) : «وقد ورد في حديث الزكاة : ما کان بَعْلاً 
أو عَثَرِياً. ففيه الْعْشْر . .. والعَئْرُ والعَثَريّ. .. ما سَقَنَهُ السماء وقيل: هو من الزرع ما 
سي بماء السّيْل والمطر». 

(128) لسان العرب» ج14› ص 112› مادة ثري. 

(129) نفسه. وقد يكون لالتقاء القَمَر بِالثْرَيّا معنى جنسيئء إذ لا اعتبار للثّروة إلا بالخصب. 
فلنحتفظ بهذا المعنى إلى حين. 

(2)130 من الغريب أن يطلق الأمازيغ أمظ «إتري» itri‏ على كل نجم ۰ وعلى مجموعة النجوم 
لفظ «إيترَان». بل ونجد نفس التسمية للجم في اللّغة الصومالية لكن بفتح الهمزة في 
اول اللفظ «أثري» ari‏ وكذلك في أل المصرية القديمة لكن بتعاقب النون والراء 
«إتن»› ومنها تسمية نجم الج «إتن» ورمر لها بالرمز 5 بوصفها 56 للاله E‏ أي 
«الرائي/ الراعي». 
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لهذا الب ال ى هة العرت أفردك اا بات اتج إذ 
«العرب سمي الثرَيّا نجماً وإن كانت في العدد نجوماً يقال إِنّها سبعة: سنَّةٌ منها 
ظاهرة وواحدٌ خفىّ يمتحن الناس به أبصا رهم فهي أهمّ في السماء 
من حيث تأثيره في معاشهه”272. ولهذا السبب أيضاً اعتقدوا في ألوهيّة الثْرَيّاء 
على غرار المصرتين القدامى”"» وعبدوها على غرار ما کان شائعاً في قبيلة 
يى“ وسمّوا أولادهم بأسماء من قبيل «عبد الثْرَيّا) واعبد النجم»”'. بل 
نحن نجد أن القُرآن يقسم بالٿريًا في مناسبتين في مستهل سورتين مگيتين؛ إذ 
Na‏ إلى أن ن نجم التْريًا هو المقصود بالقسم في سورة النجم 
لوجر إِدَا هوى [النجم: "aa,‏ وفي سورة الظارق لولس وطق وما ريك ما 
ارك الم لَب [الطارق: 3-1] إذ «العرب تسمّي الثْرَيّا النجم»””" كما «تسمّي 


(131) تفسير القُرطبيَء ج17» ص82. 

(132) للثرياً مكانة مرموقة عند العبرانيّين مذ كانوا بَدُواً فى صحراء الحجازء وهو ما يفسّر 
إلحاح التوراة على التذكير بِأنّها أحد نِعَم يَهْوَهْ على شعبه: 
= صاع ال وَالجَبّارٍ وَالثُرَيا وَمَحَاوعَ الجَثُوب4 (أيَوب 9: 9). 

. هل بط أنْتَ عفد الكْرَيا أو تك رَبْطَ الجَبار» (أتَوب 31: 38). 

. َالْذِي صَنَعْ الثْريا وَالجَبَارَ وَبُحَوْلَ ظِلٌ المَؤْتِ صَبْحَاء وَبُظلِمُ التَّمَارَ كَالذيل؛ الْنِي 
يَدْعُو مياه البَخر وَيَصْبْهَا عَلَى وَجْهِ الأزض» يَهْوَهْ اسْمَهُ4 (عاموس 8: 5). 

ونجم «الجبّار؛ هو «الجوزاء» وله نَوْءان عند العرب: «الهَفْعَة؛ و«الْهَْمَة» . 

(133) كانت نجمات التْرَيّا السبع تمثّل «الشقيقات السبع» المعبودة في مِضر القديمة (آنا رويزء 
روح مصر القديمة» ص185). 

(134) جواد علىّء المفصضّل. ج6» ص59. 

(135) كحالةء معجم قبائل العرب القديمة والحديثة» ج1» ص31. ويذهب معظم المفسرين 
(مثلاً: تفسير الطبريء ج30. ص91) إلى أن «النجم» هو «لثُرَيَاة ويش بعضهم مثل 
القُرطبيَ (تفسير القُرطبنء ج17 ص82) بالقول بأنّه الزّمَرّة «لأنَ قوماً من العرب كانوا 
يعبدونها». ونرى أن هذين القولين غير متناقضين بما أن كلتا التسميتين تعودان لمعبود 
واحد هو اعَثْتَرة أو «الْعُرّى». 

(136) «قال ابن عبّاس ومجاهد: معنى والنخم إِذا هَوَى والثْرَيَا إذا سقطت مع الفجر» (تفسير 
الفُرطبي. ج17: ص82). وهو ما يذهب إليه الواحدي النيسابوري (الوجيز في تفسير 
كتاب الله العزيزء ج2› ص1038).» وكذلك المرزوقي (الأزمنة والأمكنة. ج2› 
ص 464). 

)137( صحيح ابن حبان » ج23 ص 38. 
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الثْرَيًا أيضاً الظارق»*”“. كما يذهب مفسّرون آخرون إلى أن النجم هنا هو 
كوكب الرْهَرَة””. وهو ما لا يناقض القول الأوّل كما أسلفنا. والمهمّ هنا هو 
ما للقسم من استعظام. خاصة إذا ما ورد في مطالع السوّر حيث أن «استعظام 


القَسَمِ لعظمة المُقسَم به“ . 
4 . علاقة فيد بتؤء الثُرَيًا 


س 


إلا أن الأ هميّة التي كان العرب يعزونها لنؤء ء الثريًا لم تكن إيجابيّة 
ال ا ك وال كا تقر نهدا لدو 00 
انغشارا وتفشيا للأمراض والأسقام في الحيوان والإنسان» وقد حفظت الذاكرة 
الجمعيّة العربيّة عبر العصور أنه «ما طلعت الثُرَيّا ولا نَاءَتْ إلا بِعَاهَة فيكم 
الناس ويُبْطئون ويُصيبهم مرض» وأكثر ما يكون ذلك في الإبل فإنْها تَفْلّب 
ويأخذها عَنَهُ!*. ولقد كانت هذه الأسقام عند سقوط التْرَيّا مدعاة على ما يبدو 
لاستعاذة القّرآن منها بوصفها شرا يُتقى: #قل أعودُ برب الق من سر ما حَلَقَ 
ومن شر عاس إا وَفَبَّ»# [الفلق: 3-1]» فقد ذهب معظم المفسّرين إلى أن الغاسق 
هو نَؤْء الثْرَيّا نفسه و١كانت‏ العرب تقول: الغاسق سقوط الثرَيًا. وكانت 
والظواعين تكثر عند وقوعها وترتفع عند طلوعها. ولقائلي هذا القول علّة من 

عن النبئ... فعن أبي هْرَيْرة عن النبئ #وَمِن َر عاسق إذا وَقَبّ» قال: u‏ 
الغاس ٠42‏ بل وتسلّل التشاؤم من سقوط الثْرَيّا عند العرب إلى مجال الأحلام 
ليغدو «من رأى الثُريّا سقطت» فهو موت الأنعام وذهاب الثّمار»(“". 


ولتوضيح مسألة الهشاشة التي تتميّز بها فترة نَوْء الثُرَيّا وأهميّة أمطار هذا 
النؤء فى إنقاذ العباد والبلاد من الآفات والعاهات» نشير إلى أن بداية فصل 


(138) تفسير القُرطبي»؛ ج20. ص 1. 

(139) هذا ما يذهب إليه محمّد حميد الله مثلاً فى ترجمته لمعانى القرآن (سورة الظارق). 
Cf. Le Saint Coran, iE 6 (CAVA du Soir), p.591.‏ 

(140) ابن عليوة» مفتاح الشهود في مظاهر الوجود» ص 9. 

(141) لسان العرب» ج12» ص 448 (مادّة غيم). 

(142) تفسير القُرطب» ج۰30 ص352. 

(143) ابن سيرين» تفسير الأحلام الكبير» ص302. 
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الأمطار عند العرب في أواخر الحقبة الجاهليّة وبدايات العهد الإسلاميّ كانت 
أكتوبر/ تشرين الأول“ ويمتدٌ هذا الفصل على فترة تَنُوءُ فيها نجوم الشَّرَطيْن 
والبُطيْن والثريًا والدَّبَرَانَء يفترض أن تهطل فيه الأمطار طوال اثنين وخمسين يوماً 
أي من منتصف شهر أكتوبر/ تشرين الأول إلى بدايات شهر ديسمبر/ كانون الأوّل» 
وكان 39 مطر فيه يسمّى «مطر الوسمي»» ولذلك سمّته العرب «فصل 
الوسمي»*". فإذا لم تمطر السماء خلال الستّة وعشرين يوماً الأولى من فترة 
الونسين هذه» فان ذلك سيكون معناه القَحط والجذب والإسنات بقية بقية العام إلا 


إذا أمطرت خلال الثلاثة عشر يوماً الموالية أي خلال نَوْء الثْرَيًا ا منتصف 
شهر نوفمبر/ تشرين الثاني. فالفترة ما بين (نوء الرّشَاء) ونؤء الثْريّاء ومدتها 
أربعون ليلة“'. هي فترة الانتظار المُمِضٌ للمطر المأمول في توء الثْرَيّا فينقذ 


(144) انظر تفاصيل البرهنة على ذلك في كتابنا القادم: النسيء والحجٌ والعُمُرةء قراءة إناسية 
للزّمن المقدس عند عرب الجاهلية. 
على آتنا نشير هنا إلى أنه من الغريب حمّاع أن يعتمد أقوام يبعدون آلاف الأميال عن 
موطن العرب الأنواء مثلهم في حساب مواسم الأمطارء وهو ما نجده عند قبائل التوبي 
غاراني (1ه1-0147م/11) في غابات الأمازونء وأغرب من ذلك أن تعتبر هذه ل 
القَّمَّر ويسمّونه (ياسي ) المسؤول الأوّل عن المطرء وأنّ موعد توء الثْرَيّا مُؤِْن 
ببداية فصل الأمطار وبداية السنة مثلما هو الشأن عند العرب» بل إن فصل الشتاء 
عندها يسمّى بنفس اسم الثُريّا : (إيشو 16/1 )! 

Cf. Combês (عااعطد15])‎ : Yaci’ mythes et représentations tupi-guarani de la lune, p.11. 

(145) جاء في اللّسان (ج12» ص636 مادّة وسم): «الوسمي: مطر أول الربيع وهو بعد 
الخريف لأنّه يِسِم الأرض بالئّبات فَيصير فيها أثرأً في أوّل السنة» وأرض موسومة: 
أصابها الوَسْمِيَ وهو مطر يكون بعد الخَرْفِيَ في البرد ثم يتبعه الول في صميم الشتاء ثم 
بتبعه الرَّبْعَىَ. . . وقال الجوهريٍ: الوسمي مطر الربيع الأول لأنه يَسِم الأرض بالات 
نُسب إلى الوسم. وتوسّم الرجل: طلب كلا الوسحئ؟: 
وانظر حول ابتداء فصل الوسميّ مع نَوْء الشَّرَطيّن: ابن البهلول السرياني» كتاب 
و ص 67؛ وكذلك: ابن تيبةه الأنواء في مواسم العرب. ص 82. 

(146) يشير المرزوقي (الأزمنة والأمكنة. ج2» ص 435) إلى أن ما بين نَوْء الشرَظّيْن (الموالي 
تزه الرشّاء) ونَوْء الثْريّا ستّة وعشرون يوماً هي الفترة التي تسمّيها العرب (المُلَيْسَاء): 
«قال الأصمعي : شهر المُلَيِسَاء ء أطول الشهور عليهم؛ وأنعبها لهم» > ويكون على أثر 
الصّفْرِيّة وهو نجمان: السمّاك والعَفْر [أي نوي رقيبيهما: الشَّرّطان والتُرَّيا]ء فهم = 
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البلاد والحاد اق 
لأنها د تَنُوعٌ وقد ل 


35 


يُحْلِف فيكون البجَذْبء فنَء الثْرَيًّا هو أفضل الأنواء إلى العرب 
في البردء فإذا أصابهم نوؤها برقت الأرض سَّنَتَهَا فإذا 


- ونقو ثقوا بالحيا | بإذن اللّه. فإذا أخطأهم. فهي الستة والقّخط. وفيه قال 


1 م َ< 8 1 ر ل 0 


+ : 1 2 ع وآ م اند 


وقد تعدّدت الإشارات فى الشعر الجاهلئ وما بعده إلى أهمية مطر نؤء 
المْرَيّاء ومن ذلك قول الشاعر المخضرم القَّال الكلاين (ت 70 ه) يستسقي ديار 


محبوبته نَوْءَ الثْرَيّا [الطويل]: 
مسقن الله E‏ بَيْنَ الرّجَام وَعَمْرَةٍ 


EE نويا كلكا ناه‎ EE 


2 ٠. 2 2 3 ع‎ 25 2 
a ECF e: ور ذرياتٍ‎ 


م 2 2 _ و 
| ا اء ف ا 8 


وكذلك قول الشاعر المخضرم المُرّار بن سعيد الفَفْعَسِيَ الأَسْدِيَ يصف 
غزارة أمطار نَوْء الثْرَيّا (غياب النجم) مشبّهاً سُحُبها بإبل سود مسرعة كأنّها تساق 


برمُح [البسيط]: 

يا صَاحِبَي أَعِيئَانِي بِطَرْفِكُمَا 
الصونة حِينَ غَابَ النَجم وَانْسَفْرَتْ 
قَبَاتَ يَنْهَضٌ بالوَادِي وَجَلْهَتِهٍِ 
حَيْرَانَ سَكْرَانَ يَعْسَّى كل رَابِيَةٍ 


فق بيات الأرض هير 


0 يشتغلون في أيَام المُلَيْسَاء بأنفسهم 


نى تَشِيمَانٍِ بَرْقَ العَارِضٍ السَّارِي 
ار 


يلابي بأزيجاف واش 


ومواشيهم ومسيرهم. لأنهم يحتاجون إلى إعداد 


المثاوي والبيوت ومأوى الإبل والغنم والعنز والحظائرء والضرب في الأرض استعداداً 


للشتاء). 


(147) البيت لحميد بن ثور (الديوان. ص 90). ومعناه حسب اللسان (ج 7 ص 318». مادة 
سقط): «تأتي لذاته شيئاً بعد شيء» أراد أنه كثير اللدّات». 

(148) ديوان اللصوص. م2 ص109. الرجام وغمرة وذريّات: مواقع حجازيّة. جزين: مستتر. 
النُجاء: ج تجو أوّل السحاب. مَطَرٌ دَجُونْ: مُظبَقٌ. 
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۶و 


کا EERE‏ تيت E‏ تموذاً تُذْبٌ برح عِنْدَ إِمْهَارٍ 
وقول الشاعر الأمويّ ذي الرمّة يَذْكّر مَظر نَوْء الثْريّا [الوافر] : 


MES NEEL E ر قل‎ EN N 


(149) 


ا 


وبهذاء فإِنَ سقوط الثْرَيّا كان يرتبط عند العرب بأحرج فترات السنة إذ كان 
يعني الدخول في فصل الشتاء والبرد''”'' بما فيه من نقص الأقوات من كلا 
وماء» كما كان يعني أيضاً الدخول في مرحلة انتظار مُمِضٌ للمطر المُخيي 
المَرْجِرٌ في نَوْء الثرَيًا الذي يدوم خمس ليا ". وبعبارة أخرى» فإِن ر 
اترتا ربط يفعرة تقّسم باختلال التوازن الطبيعيّ للوجود البشريّ بيولوجياً 
(الجوع) و (القوط)» مما يفاقم هشاشة ذاك الوجود» وهي الهشاشة التي 
يقدّم لنا أبو علي المرزوقيّ وصفاً جامعاً لها فيقول إن في هذه الفترة يذهب زمان 
المَنَ وَالسَّلْوَى. .. ويدخل الدَّمْلُ ذوات الأجنحة بالشَّام وبكلّ أرض باردة جوف 
الأرض ويخرج الجدَاء والرَّحَمْ من كل أرض باردة» وعند ذلك يُعرف الشتاء من 
الصيف . .. وفيها يبتدئ البرد ويرتج البحر ويجيء شيء من المطرء فإن لم يجئ 
هاجت الرياح» وتهلك كل دابّة ليس لها عظم مثل الدُود والدبّاء والجَرّاد 


(149) العسكري. ديوان المعاني» ج2» ص 5. 

(150) يقول رضي الدين الصاغانيّ (العباب الزاخر واللباب الفاخرء مادّة قمس): «الْقَمَسَ النخم 
أي انحط في المَغْرب» .ويعلق على هذا البيت بقوله: «وإتما خصٌ الثُرَيَا لأنْ العرب 
تزعمُ أنه ليس شيء من الأنواء أغزرَ من نَوْء الثْرَيّاه. 

(151) تقول العرب: «إذا طلع النجم عشاءء ابتغى الراعي كساء» يريدون طلوع العْرَيّا بالعشيّات 
وذلك عند اشتداد البرد (المرزوقيء الأزمنة والأمكنة؛ ج1» ص135). 

(152) جمع شهاب الدين الألوسيّ (روح المعاني» ج23 ص19) ما انتثر من معلومات حول 
عدد ليالي كل نَوْء: «نَوء الشَرَّطين ثلاثة آيام» ونؤء البُطين ثلاث ليال» ولَوء الثُّرَيَا خمس 
ليال» ونؤء الدَبَرَان ثلاث ليال. ونوء الهَفْعَة ست ليال ولا يذكرون نؤءها إلا بتؤء 
الججؤزاء؛ ونّؤء الهَنعَة لا يذكر أيضاً وإنما يكون في أنواء الحَؤْرّاء والذرّاع لا توء له. 
ونّوء النثْرّة سبع ليالء ونّوء الطرقة ثلاث ليالء ونوء الجَبْهَة سبعء والرّْبْرَة أربع» والصَّرْقة 
ثلاث. والعوّاء ليلة. والسْمَاكُ أربع : والغَفر ثلاث وقيل ليلةء الرّبَانَى ثلاث. والإكليل 
أربع› والقلب ثلاث» والشُولة كذلك» والنعَائم ليلةء والبَلْدَةَ ثلاث وقيل ليلة» وسعد 
الذابح ليلةء وبْلّع وسَعْدُ السعُود وَسَعْدُ الأخبية والفَرْعْ المُمَدَم ثلاث. والمؤځُر أربع» ولم 
يذكر في نسختي للرّشاء نَوءا. 
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واليعَاسيب» ويسقط ورق الشجر. .. ويقع الجليدُ فوق الأرض وتتحرّك فُحُولة 
ال۶" . 

إلا أنّ الهلاك الذي قد ينجرٌ عن إخلاف التْرَيّا مطرها لا يتهدّد الجماعة 
بصفة مباشرة فقطء بل يتهدّدها أيضاً بصفة غير مباشرة من حيث استهداقه الإبل 
مَناط حياة الجماعة'**' مع ما يعنيه من إمكانيّة موتها جوعاً لقِلّة المَرْعى في 
حالة الجدب والإسنات. ولا يقتصر الأمر على هذاء إذ يتهدّد الخطر الإبل أيضاً 
من جانبين آخرين: عدم تحرّك فُحُولة الإبل وانعدام رغبتها في التلاقح إذا ما 
كانت السنة شديدة» ثم عدم تمكنها من إرضاع صغارها حديثي الوضع ما لم 
يتوفْر الكل بالكميّة اللازمة. فأوّل ضراب الإبل (لقاحها) وكذلك أوّل وضعها 
إّما يتمّان في هذه الفترة من الزمان " حيث أن حمل الإبل يدوم سنة كاملة 
من الضراب إلى الوضع. ففترة الضراب والوضع تبدأء حسب ما يقول المرزوقيّ» 
مع نهاية فترة توء الثْرَيّا وتباشير (نَوْء الدَّبَرَان)» أي طلوع رقيبه (القَلْب)» وفي 
هذا تقول العرب: «إذا طلع القَلْب» هرّ الشتاء كالكلبء ولم تمكّن الفحل إلا 
ذات ترب“ “. وتستمرٌ فترة الضّراب إلى حين سقوط الجَبّهَة» وهو ما يُصَدَّقه 
قول العرب: «إذا رأيت الريا يه ههر ناج وهر مطزء أي إذا بدأت للغروب 
مع المغرب فذلك وقت المطر ووقت نَّتاج الإبل»”*". 

وفي مثل هذه الحال من الهشاشة» لا غرو أن يندفع الناس إلى محاولة إعادة 
التوازن المختلٌ بشْتّى السْبّل بما في ذلك التوجه نحو القوى العَليا (الآلهة) طلبا 
ا شي لكوي بويد و ا و 


(153) المرزوقي. الأزمنة والأمكنة»ء ج 2. ص 476. 

(154) يبدو أن هذا هو ما يقصده القرآن بشرّ الغاسق المستعاذ منه ومن صَرّ عاسق إِذَا وَقَبَ»# 
[الفلق: 13 سب ما أوزدنا ‏ سابقاً من .أن الغاسق هو الثريًا: 

(155) تقول العرب: «إذا طلع الإكليل. هاجت الفحول» وشُمْرت الذيول» وخيفت السيول» 
(المرزوقيّ» الأزمنة والأمكنةء ج2. ص397). ومن المعلوم أن طلوع (الإكليل) يعني 
سقوط رقيبه (التْرَيًا)» فالأمر يتعلق هنا بسقوط ١<الثْرَيًا).‏ 

(156) المرزوقيء الأزمنة والأمكنةء ج2» ص397. وطلوع القلب» معناه سقوط رقيبه الدبّرّان 
مع نهاية فترة نَوْء الثْرَيّا. 

(157) لسان العرب» ج24 ص 271 (مادة ديو 


38 من المَيّسِر الجاهلي إلى الزكاة الإسلاميّة 


واوا وک كفن هنا ما ا اة الى جا و به ت الت 
مجموعة نجوم الإكليل التي تطلع حين نَوْء الثرَبّا باسم «قَضعة المساكين» تارة 
وباسم «قَضْعة اليتامى» تارة أخرى" وهو ما يمكن اعتباره قرينة على قيام 
العرب في نؤء المْرَيًا بإطعام المساكين واليتامى ونفترض أنه كان يتم عبر طقس 
المَيّسِر إذ نجد في ثنايا الشعر الجاهلى شواهد كثيرة على أنه كان يقام عند تؤء 
الثرَيّا (أو سقوط النجم) وطلوع رقيبه الإكليل» سنقتصر هنا على ذكر البعض منها. 
يقول عمرو بن قُمَيْتَة الوائليّ في وصف بديع لهشاشة الفترة التي يلعب فيها 
المَيْسِر حين غروب النجمء أي حين نَوْء الثْرَيّا الخلّب الخالي من المطر 
والمتزامن مع انعدام لبن النوق نتيجة القَخط [الطويل]: 
إا الحم أَمْسَى مَغْربَ الشّمْس رابا وَلَّمْ يك بّرق في السَّمَاءِيُلِيحُهَا 
ولا غْمْرَةٍإِلَا وَشِيكأامَمُ 2 


ا e<!‏ 7 3 ¢ 5 2 
ا ۴ 


م و ۳ 
إذا عَدِمَا لمخلوت ادت غا عَليْهم 
00 0 و 1 ك ٠‏ سے ص 
م« - 


بأنِدِيهِمٌمَفْرُْومَةٌ وَمَعغَْالِقٌ 


و # الى ٠‏ ا 2 لر ام 
فدور كثير فِي القِصَا قديحها 
كَمَارَدٌ دَهْدَاهَ القَلاص تضيخحهًا 


يَعُودُ بأَرْرَاقٍ اليِيَالِ مَنِيِهَا"6" 


ويؤكّد الأسود بن يَعْمْر النَهْسَلىَ [ت 23 ق.ه] كرم قومه في نَوْء الثُرَيّ 
[الطويل] : 


بَهَالِيل لا تَضْمُوالإمَاء فُدُورَهُمْ إا النَّجَمٌ وَاقَاهُم عِشَاءَ بشما ل6٠‏ 


(158) في كتابنا (النسيء والحجّ والعُمْرة: قراءة إناسية للرّمن المقدّس عند عرب الجاهلية» 
الذي ننوي نشره قريباً برهنة على أن نَوْء (الثْرَيّا) يكون خلال فترة (الوسمي) مع نهاية 
شهر (رجب) المحرّمء وأنّ الالتجاء إلى الآلهة بالقرابين خلال هذه الفترة لم يكن 
مقتصراً على (المَيْير) فحسب» بل يشمل أيضاً (الإعتار). 

Benhamouda: Les noms arabes des étoiles, Op..cit., 7 (159) 

(160) ديوان عَمْرو بن فُمَينَةَ» ص34. 

(161) لسان العرب» ج14ء» ص 463 (مادّة صفا). وقد تواصلت هذه الصورة إلى ما بعد 
الإسلام» فهذا الكُمَيْت بن رَيْد الأسْدِيّ (126-60ه) يصف لعب قومه المَيْسِر في = 
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كما يؤكّد نفس الشاعر أنَّ قومه يُمطرون الفقراء بخيرهم بتفريق أنصباء 
اللُحوم المقمورة في المَيْسِر حين يخلف نَوْء الثْرَيّا مطره [منسرح]: 
ببق تحتابية فى OE‏ حلت نين عن a‏ 
وهو نفس المعنى تقريباً عند الشاعر الجاهليَ حاتم الظائيّ في قوله 
[الطويل]: 
إا النجُمُ أضحى مَغْرِبَ الشَّمْس مَائِلاً ‏ وَلَمْيَكُ بالآفَاقي بَرْقٌ يُنِيرُمَا 
ا اعللت بخدالسرار ا 2 
بل يذهب هذا الشاعر في طرف أخرى إلى أن إتلافه المال كان يتمّ حين 
توء اليا طلباً للمكارم رغم عذل زوجته وابنته الشديد [الطويل]: 
وَحَازِلَمَيْنٍ مَبَّتَابَعْدَ مَجِعَةَء تَلُومَانمِئْلافَامُفِيداً مُلَوَمَا 
تَنُومَان لما غور النججعُ ضِلَة فى لَايَرَى الإثلاف في الحَمْدٍ مَعْرَئَ(164) 
كما يهجو الْأَعْشَّى أبراماً بُخَلاء حين تشخص نجوم الثُرَيّا نحو المغيب 
شتاء ويشتدٌ الجوع [الطويل]: 


مُرَاقِبْنَ مِنْ جوع خلال مَحَافَةٍ تُجُومَ الثُريا الطَالِعَاتٍ الشَّوَاخِِضَ(65" 


= توء الثْرَيًا حين تمنع النوق درّها من الجدب (ديوان الكمّيت» ص74) [الطويل]: 
لَهَامِيم أشرَاف اليل اة إِذَاالسَّتَةٌالتَهْبَاءُعَمٌ سَعُويُهَا 
قُدُورْمُم تَعْلِو مام تايه إا ما الشُرَيّا عَابَ عضرا رَقِيبُهًَا 
إِذَا ما المَرَاضِيمٌ الخِمَاصٌ تَأَوَّمَتْ | وَلَّمْئَئْدَمِنْ أنرَاء كخل جبُوبُهَا 
وَرَؤَحض َه الأَشُوال وَالشقي غعكة ٠‏ لاب دا الفاق اا 
حدابير: جمع جذبار وهو البعير الضامر الذي قد ظهر فَقَارٌ ظهره من هزاله. 

)162( ابن عبد اليرء التمهيد› ج216 ص 291. 

(163) ديوان حاتم الطائيّ» ص90. 

(164) نفسهء ص117. 

(165) ديوان الأعشى» ص149. 
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ويرثي أعشى باهلة أخاه الكريم ناصب المَُدُور لإبل المَيْسِر حين تَخْلِف 
النجوم [البسيط]: 


نُعِيتٌ مَنْ لا تُغِبُ الحَىَ جَفْتَثُهُ إا الكَوَاكِبُ خَوَّى نَوْعَهَاالمَطَرٌ 
ورال عباءتهياا. تاقري اال ولور 
وَأجْحَرَ الكَلْبَ مُبْيَضُ الصَقِيع به وَأَلْجَاً الحَىّ مِنْ تَنْمَاجه الحَجَرٌ 
ل اول زاوال إن ا ت ال ا اوا جر 


(166) الأصمعيات» ص81. 


الفصل الرابع 


المَيْسِر طقس قمري 


سبقت الإشارة إلى أن الأسطورة العربيّة ترجع المَيّسِر إلى زمن قبيلة عاد 
وآنها تمل مدا لقان اول مو ناوسه على عهد اللي هرد بعد أن تله مين 
العرب العماليق الدائنين بدين الصابئة» وهو ما كان وراء تساؤلنا حول احتمال 
أن يكون المَيْسِر أحد طقوس تلك الديانة التي تجعل من القَّمّر رب الأرباب 
والوالد الأكبر. كما تحملنا إشارة المسعودي التي أوردناها آنفاً بخصوص عبادة 
ال عة قنيلة غاد 6 .وهوءعما تصيدقة اليرت الا ر كول ة٠‏ علي التساول 
ا اذا كان المير لقنا مخضوضا بهذا المجرة يوضقة كير الوت لول حك 
العرب. وفي ظل انعدام وجود أبحاث أثريّة خاصّة بالفترة الجاهلية وسط الجزيرة 
للأسباب المعروفة» فإتنا سنعتمد التأثيل اللغوي لمحاولة الإجابة عن هذا السؤال 
المهم مستعينين في ذلك بعلم الأديان المقارن للبحث في الديانات القديمة على 
تخوم الجزيرة العربيّة بوصفها كانت مؤثرة ومتأثرة في آنِ بالديانة العربيّة الجاهليّة 
التي نروم الغوص فيها. 


1 القَمّر والقمَار والمَسر 
تبدو علاقة القَّمّر بالقِمّار واضحة من خلال الاشتقاق اللّغويَء فكلاهما من 
الجذر (قَمَرَ) الذي يعنى البياضء فالأقمر في اللّغة العربيّة هو «الشديد 


)1( المسعودي› مروج الذهب› ج22 ص 14. 
)22 الربيعي › موت وزوال شعب عاد القديم . م.م.سن. 
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البياض» و«القمراء البيضاء»“ و«منه اشتقّ اسم القّمَّر(” » بل يذهب بعض 
أهل اللّغة إلى أن «القَمَر مشتقّ من القِمّار لزيادته ونقصانه»“. كما تبدو تلك 
العلاقة جليّة أيضاً من خلال استخدام العرب صفة البياض لا الحْضرة لنعت 

خصب الطبيعة» إذ كانت «العرب تقول في السماء إذا رأتها كأنها بطن أنَانٍ قمراء 
أمطر ما يكون. .. ويقال للسّحاب الذي يشتدٌ ضوءه لكثرة مائه: سحاب أقمر. . 
ويقال: إذا رأيت السحابة كأنها بطن أتان قمراء فذلك الجود)””' 2 كما استخدموا 
صفة البياض أيضاً لنعت الرجال الكرام الأجواد عامّة والداخليّن منهم في المَيْسِر 
بوجه خاص حسب ما جاء في عدة مقطوعات شعرية جاهليّة تشبّههم بالقَمَّر 
والهلال والبدر”© . 


(3) لسان العرب. ج5. ص113 (مادّة قمر). 

(4) الزمخشري. الفائق» ج 1ء ص321. 

(5) الرازيء مختار الصحاح» ص230؛ وانظر أيضاً: لسان العرب» ج5» ص113 (مادّة قمر). 

)6( ابن عبد البرء التمهيد. ج22 ص 317. 

(7) لسان العرب» ج5. ا (مادّة قمر). 

(8) توجد أمثلة كثيرة جذّاً ذ في الشعر العربيّ عامّة والجاهليَ منه على وجه الخصوص 
بعضها في ثنايا هذا الح وقد اخترنا هنا بعض الأبيات التي تراءى لنا أنها معبّرة عن 
الأمر في ارتباطه بالدخول في المَبْسِر. يقول تميم بن أَبَيَ بن مُفْيل (ديوان ابن مُقْبل. 
ص 137) [البسيط]: 


یا بْب آل شِهَابٍ هَل عَلِمْت إِذَا 
ئي ماري بيذي اود 
إِلَى الوَفَاءِ ئا قِدَاححَهُمُ 


و 


ولا تَرَالُلَهُمقِذْرٌ مُعَظَغِطَة 


أمْسَى المَرَاغِتُ في أَعْنَاقِهًا خَضَعٌ 
مِنْ فرع شَيْحَاط صَافيٍ لِيظهء فرع 
بيضٌ الؤْجُوه مَغَالِيقُ الصُحَى خُلْمُ 
O E E‏ 


ويقول الأعْسّى (ديوان الأعشى» ص 167) [الخفيف]: 


اة لك يقرلل انقزر 


و ور 


مُ رودا قات الل 


وتقول الخنساء في رثاء أخيها (ديوان الخنساء» ص22) [البسيط]: 


2 ر هس 4 و 95 ٠‏ و رم د 


5 25 اه : 2 4 
يَافَارِسَ الخَيّل إذ شدَّتْ رَحَائِلُهًا 


0 ت م 5 سا هم 5 
صَافيٍ عَحِيقَ فْمَافِي وهو ندب 


وَمُظِعِمَ الجرّعَا| هلك إِذَّا سَعَبُوا 


شو 383 


وبما أن القِمّار في معناه العام ومثلما ترسّخ في الذاكرة الجمعيّة العربيّة 
مُخاطرة فرديّة على الأموال» فإنّ الجُودء بوصفه بذلاً في سبيل الآخرء لا يمكن 
له باي حال أن يرتبط بهء ولا وجه بالتالي لنعت المتقامرين بالجود إلا إذا كان 
قَمَارهم لغايات غير شخصيّة. وبما أن من مقتضيات الجود الذي يوصف به 
المياسرون إيثار الغير» فان وصف المتقامرين بالبياض لا يمكن إلا أن يكون 
مخصوصاً بما أسميناه «قِمّار المَئِسِر) غير الهادف إلى الربح الشخصيء إذ هو 
الأصل في القَمَّار قبل أن ينحرف به على غرار ما ينحرف بالممارسات ذات 
الأصل الديني في مختلف المجتمعات وعبر العصور. فقد كان القِمّار في الأصل 
لا يخرج عن لعب المَيّسِر إرادة لوجه المعبود القَمَرء ومن هنا تسمه «القَمار»» 
وهذا وحده ما يمكن أن يفسّر وصف الميّاسرين بصفة ال قمريّة (البياض)› 
ومن هذا الجانب فقط يمكن الحديث عن علاقة «القِمَار؛ ب«القَمَرا. 
تحتوي اللّغة الآراميّة م العربية في لهجتها الشرقيّة السرَيَانِيّة على لفظ 
58 كصه وفي لهجتها الغربيّة المَنْدَائِيَة على لفظ «سرا»» وكلاهما يعني 
القَمّر ويلفظ «سهرا» بمعنى السَّهّر/ السَّاهِر0. فإذا كان القِمَار يحيل على القَّمَرء 
فهل يحيل المَيْسِر على اسم القَمَر في الارَامِيّة (سارا/ سرا)؟ 
إننا نجد في المَنْدَائِيّة» وهي لغة الصابئة المَنْدَائيّة إلى أيّامناء لفظ كمه 
(يَاسُورَا) الذي يطلق على الأواني السبع التي يوضع فيها الشراب المقدّس 
المخصّص لطقس العُبُور في الهيكل الصابئئ"" وهو ما يذكّر بقّداح المَيْيِر 


ف ملاك رازم نَدَيْكَ فَرَالَّث الكدت 


بيض اك شام ِذَا يَسَرُوا ‏ رَدُوا eT‏ على الْمَفرُومَة ا 

(9) الجزائري» المندائتون الصابئة» ص 45. ويسمّى القَّمّر في اللغة السرْيَانِيّة صا 
(سَهْرَا). انظر : قاموس 005122 السريانى العربن» ص 221. ٠‏ 

(10) يورد ابن النديم (الفهرست. ص 455) أن الغلمان المنذورين لخدمة الهيكل عند الصابئة 
الحَرّانيين على عهده كانوا يدخلون الهيكل حيث «يقيمون فيه سبعة آيام يأكلون ويشربون 
ولا تنظر إليهم امرأة في هذه السبعة الأيَام ويأخذون الشراب من السبعة الكاسات 
المصفوفة التي يسمّونها (يَسُورَا) ويمسحون ذلك الشراب على أعينهم ومن قبل أن يقولوا 
أو يلفظوا بشيء يطعمونهم خبزاً وملحاً من تلك الأكؤس». 
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السبعة» وكلاهما ذو علاقة وطيدة بالقَمّر باعتبار مماثلة عدد كؤوس «اليَاسُورًا) 
وعدد قداح المَيّسِر لعدد وجوه القَمّر من المحَاق أوّل الشهر إلى الاكتمال وسطه 
ثم المحاق مرّة أخرى آخره» ثم ممائلتهما أيضاً لعدد أيّام كل وجه من أوجه 
القَمَر المتتالية في دورته الشهريّة» إذ يدوم كل من المحَاق والتربيع الأوّل والبدر 
والتربيع الثاني سبعة أُيَام متتالية هي ما يسمّى الأسبوع» وهو ما يذكر بعدد 
المنازل ال ينزلها القَمّر خلال كلّ فصل من فصول السنة الأربعة. فإذا انتقلنا إلى 
عدد أنصباء قداح المَيّسِر وجدناها مماثلة لمجموع الأرقام المسندة لكؤوس 
الِيَاسُورًا (28-7+6+5+4+3+2+1) أي ثمانية وعشرين» وهذا هو عدد المنازل 
التي ينزلها القّمّر في كل دورة شهريّة» كما هو عدد الليالي التي يظهر فيها القَمَر 
إذ هو لا يَسْتَسِرٌ إلا في الليلتين الأخيرتين من كل شهر. بل يمكن القول أنه كان 
للرّقم 28 المتعلّق بِالقَمَر أهميّة كبيرة عند السريان وأحفادهم العرب حين جعلوا 
منه مدار خلق الموجودات إن لم يكن مدار الوجود بأسره”"". فهل يعني هذا أن 
ال كان طقسا عاضا ال 


(11) يبدو أنه كان للرّقم 28 دلالة خاصّة عند العرب لم نعد ندركها راهنا . وقد ا 
الدلالة متعلّقة بمسألة الخلق كما كان يستوعيها العرب في الجاهليّة» وهو ما يُستنتّج 
على كل حال من إشارة الزرقاني (مناهل العرفان» ج1» ص164) في استدلاله بهذا 
الرقم على أن القرآن منزّل من اللّه حيث إن «حروف لغته العربية لا تخرج عن التقسيم 
الذي جعله الخالق للموجودات من كواكب وحيوان ونبات» إذ تندرج كلها من حيث 
مكوّناتها تحت الرقم 28. فعن دلالات هذا الرقم الذي قد تكون رمزيّته مستمدة من 
رمزيّة الرقم 7 بوصف الأول أحد ضوارب الثاني» يقول الزرقاني: «والعالم المُشاهد فيه 
عدد الثمانية والعشرين: 

1. مفاصل اليدين» في كل يد أربعة عشر. 

2. خرزات عمود ظهر الإنسانء منها أربع عشرة ف في أسفل الصلب وأربع عشرة في أعلاه. 

3. خرزات العمود التى فى أصلاب الحيوانات التامة الخلقة كالبقر والحمال والحمير 
والسباع وسائر الحيوانات الّتي تلد أولادهاء منها أربع عشرة في مؤخر الصلب 
وأربع عششرة في مؤخر البدن. 

4. عدد الريشات التي في أجنحة الطير المعتمدة عليها في الظيران» أربع عشرة ريشة 
ظاهرة في كل جناح. 

5. عدد الخرزات التي في أذناب الحيوانات الظويلة الأذناب كالبقر والسباع. 

6. عمود صلب الحيوانات الطويلة الخلقة كالسمك والحيات وبعض الحشرات. 

7. عدد الحروف التي في لغة العرب التي هي أتمّ اللّغات.. . = 
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8. منازل القَمّر. . 

وقد استخرج العلامة ا آمادو همباتي با من دراسته عمليات تصنيف وتقسيم عناصر 
الكت من ات خرن ادن و هات را .. في مختلف الثقافات الأفريقيّة ما 
أسماه «قانون التقابل القياسي» الذي ينتظم كامل منظومة التماثل الرمزيّ بين أصناف 
الموجودات والأرقام. 


Cf. Bã (Amadou Hmpaté): "Aspects de la civilisation africaine", Présence africaine, 


Paris, 1972, p. 120 et suivantes. 
كما كان للرّقم 8 (وهو عدد منازل القَمَّر) علاقة أيضاً بالتَّنبّوٌ بالغيب باستخدام‎ 
«حساب الجُمّل» أو «حساب الحروف» (يتمٌ فيه إسناد قيمة عدديّة لكل حرف من حروف‎ 
الأبجديّة وهو 28 حرفاً بحسب ترتيبها) وهو ما يدعو إلى ترجيح وجود علاقة بين‎ 
«حساب الجُمّل» و«حساب الأنواء» بوصفهما فرعين من علم النجوم/ التنجيم. ولعل مما‎ 
يؤيّد ذلك إشارة بهاء الدين العاملن [ت 1031 هجريّة] أحد كبار فقهاء الإمامية الى ما‎ 
يسمّى «الجَفْر» المنسوب إلى أثمّة الشيعة» فيقول عنه (الكشكول»ء م3» ص183): اهو‎ 
ثمانية وعشرون جزءاء كل جزء ثمانية وعشرون صفحة» كل صفحة ثمانية وعشرون‎ 
سطراًء كل سطر ثمانية وعشرون بيتاًء في كل بيت أربعة أحرف: الحرف الأول بعدد‎ 
الأجزاءء والثاني بعدد الصفحات» والثالث بعدد الأسطرء والرابع بعدد البيوت. فاسم‎ 
جعفر مثلاء يُطلب من البيت العشرين من السطر السابع عشر من الصفحة السادسة عشرة‎ 

من الجزء | ا وعلى ذلك فقس». 

ويعلّق محقّق الكشكول على هذا الكلام بقوله: «الجَفْر والجامعة كتابان لأمير المؤمنين 
[عليّاء قد ذكر فيهما على طريقة ة علم الحروف» الحوادث التي تحدث إلى انقراض 
العالم. وكان الأئمّة المعروفون من ولده يعرفونهماء ويحكمون بهما»» ويضيف أنه 
المشايخ المغاربة نصيب من علم الحروف» ينتسبون فيه إلى آهل البيت. ورأيت بالشام 
نظماً أشير فيه بالرمز إلى ملوك مِضرء وسمعت آله مستخرج من ذينك الكتابين». 
ويشير القّنُوجِيٌ (أبجد العلوم» ج» ص214) إلى أن «علم الجَفْر والحامعة. .. عبارة عن 
العلم الإجمالي بلوح القضاء والقدر المحتوي على كل ما كان وما يكون كلياً وجُزثيا 
والجَفْر عبارة عن لوح القضاء الذي هو عقل الكل. والجامعة لوح القَّدَر الذي هو نفس 
الكل. وقد اذعى طائفة أن الإمام علي. .. وضع الحروف الثمانية والعشرين على طريق 
البسط الأعظم في جلد الجفر يستخرج منها بطرق مخصوصة وشرائط معينة ألفاظاً 
مخصوصة تدل على ما في لوح القضاء والقَدَرا. 
ويبدو أنّ هذا الاعتقاد مستمرٌ إلى أيّامناء إذ يشير مرجع شيعي معاصر وهو هاشم 
معروف الحَسّنيَ (سيرة الأئمّة الاثني عشرء ج1. ص 106) إلى أن الجفر والجامعة 
«كتابان مبنيان على حروف ورموز وحسابات يعتمد عليها أثمّة الشيعة فيما يُحْبّرون به من 
الغييتات». 
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الصورة رقم 4: وجوه القَمَّر السبعة بتاثير الشمس 


2 القمر والشروط الطبيعيّة للعب المَيْسِر: قراءة في مصطلحات القحط 
والخصب عند العرب 


لقد دعا ارتباط طقس المَيْسِر بأوقات القحط إلى النظر في مفردة «الإسنات» 
الى استخدمتها كل المصادر في وصف الشرط الطبيعي الموجب للعب الميسر 
وهو الجدب». فوجدنا في اللّسان: «أَسْئَتَ فهو مُسْيْتٌ إذا أَجْدَبٌ. 5 السََّْةُ 
وَالمُمْيْتَة: الأرضٌ التي لم يُصِبْها مَطرٌّ فلم نبت ف و«السنة مطلقة: السنة 
المجدبة. أوقعوا ذلك عليها إكباراً لها وتشنيعاً واستطالةء يقال: أصابتهم 

ا الکن اللسان - على غرار بقية بقية المعاجم- لا يُشبت أصلا لإفراد زمن 
والقحط بلفظ #السئة ار ف ال تضارب أقوال فقهاء اللّغة في رذ 
أصله إلى جذر ثلاثي عربيّ معروف. فقد رأى بعضهم أن أصله «سَنَهَ وأنّ السنة 
أصلها سنه فخذفت لامها ونقلت حركتها إلى النون فبقيت «سئة»» وقال 
آخرون بأنه «سَنْوَّا بقلب الواو تاء معتبرين ذلك من الشاذ ا 
السنة أصلها 'سَنوَةٌ) بالواو فخذفت كما حذِفت الهاء لقولهم: نيه ده اذا 
أقمت عنده سنة» فيما ذهب فريق ثالث إلى أن الأصل هو اسنىّ E‏ 
اختلف اسا في جمع لفظ «سنةا» فهي قد تجمّع على 'اسَنَوَاتِ) أوسَتَهَات» أو 


(12) لسان العرب » ج22 ص47 (مادة سنت). 
(13) نفسهء ج213 ص 501 (مادة سنه). 
)14( نفسه» ج14 ص 405 (مادة بنننا): 
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«سِنُونّ» أو«سِنِينَ؛» واختّلِف كذلك فى اشتقاق المصدر منه بين «مُسَانهة) 
ومُسَانَاة؛» بل وفي في تصغيره أيضاً بين اسُتَْهَقه وس !5. 

وقد دفعنا هذا الاختلاف الشديد بين اللّغويين في رد هذا اللفظ إلى جذر 
واحد معروف إلى تتبّع بقيّة المفردات المشتقة منه أو المتقاربة معه في الحروف»› 
فوجدنا نفس الخلط يعتور أيضاً رد ألفاظ «السَّنَاء» و«السَّنَا» و«السنوٌ» و«السنايّة» 
و«السَّتَاوّة» إلى جذور ثلائيّة متّفق عليها. بل ووجدنا العُمُوض أيضاً يكتنف معاني 
هذه الألفاظ نفسهاء فإذا ما كان «السَّنَاء» لغة صفة لارتفاع البرق ولموعهء فهو 
يعنى أيضاً المجد والشرف؛ وإذا ما كان أصله عند البعض من «سَنَوَ/ يَسْنُواء فهو 
لد الدرين من اسَنَا/ يسنو وعند فريق ثالث من اسَنَيَ / يَسْنَى !١‏ 

وإذا ما كان «السَّنَاه وهو علو ضوء النار والبرق يكتب بالألف ويُثنّى 
اسَتَوَانَاء وهو من فعل «سّنَاه الذي يعنى: أضاء والمصدر منه «سَئوٌ»؛ فإن هذا 
ال يعت أنه ".سق وان نوها يدل اهدر هه رقا إلى ا أ إل 
«سِتَاوَة)2160! 

إن جميع الاختلافات المذكورة آنفاً تدلّ دلالة قاطعة على تكلف اللغوبين 
إثبات جذر فعلى أوّلي لمفردتي «الإشنات» و«السنة» بمعنى الجَذْب والقّخط. 
وهو الف الظاهر اها فل محازلة ر وكا بج ال بوالشرفه إلى ول 
«اسَنَى/ يَسْنَى/ سَّنَاءَ» و«السَّنَا» إلى «سَنَا/ يَسْنُوا بمعنى ارتفاع ضوء النار والبرق» 
والحال أن اللفظين واحد بمعنى الارتفاع ولا اعتبار للهمزة في آخر «السّنّاء» إذ 
هي نفسها «السَّنَاة ممدودة إذ سبق للأصمعئء وهو المبرّز في علوم اللّغة أن 
صرح إله «لا يعرف للسَّنَا فعلاً»!”) بينما لم يعتبر ابن برّي لفظ «سنين» جمع 
تكسير «سنة» بل هو «اسم موضوع للجمع»*! 


(15) نفسه. 
(16) نفسهء ج14» ص403 (ماذة سنا). ويقول اللّسان أيضاً (ج13» ص501 مادّة سنه): 
«السحابة ak‏ الأرض . . .وَسَنَتٌ السماء لسن إذا مطرت . . .وأرض مَسَنُوَة ومَسْدِيَةٌ أي 


با 
0ن 


مسقته). 
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وقد يكون أكبر دليل على تكلف اللْغويّين في هذه المسألة هو قولهم: 
«تسنّت فلان ابنة فلان» إذا كان لئيماً ذا مال وكانت كريمة فتزوّجها لشدّة السنة 
ولولا ذلك لم يزوّجوه إياها»”"» دون أن يبدوا سبباً معقولاً لذلك! 


8 ص ٠‏ 5 ر رر اله e:‏ 
افلا يكون من الأجدى اعتبار كل هذه المفردات اابسته > إسئات »› تاع سا 
سنو سِناية › ستاوة» سَنَوَاتٌ ) سِئِينٌ › سِنُون ‏ سن اسان سنت بل وحتى (سيناء ) 
000 0 8 < 5 0 4 ۰ 2 2200 
واطور سينين» مشتقة بكل بساطة من اسم الْقَمّر القديم عند الصابئة اسين» 7؟ 


انا ترق أن معاني الارتفاع في «سَناء»). والضوء في سا » والزواج 
والجنس في اتسنت»2 والمطر والماء في (سَنْوٌ) و'سِنَايَةً و١سِنَاوَةٌ).‏ والتأريخ في 
«سَنَة) واسنوّات» و١سِنّ)ء‏ والنسبة فى «سيناء = أرض القَمَرا و«طور سينين = 
جبل القَمَراء واليسر (ومنه ا «سَنَْى) واتَسَنَى), قد تكون كلها من 
معاني/ صفات «سِينْ» إله القَمَر؛ وبذلك نكون مرّة أخرى أمام علاقة القَمّر «سين» 
في حركاته ومنازله ب«الإسنات». أي بدوره في تسبيب دورة الخصب الطبيعيّ غر 
الزمن المتكرّر اللامتناهي !^ 


(19) ابن سِيدَهء المخصّص. م2. ص66. 

(20) وجاء عند ياقوت (معجم البلدان» ج3: ص240): «سَلَّمْسِين: اسمها سَلّم سين أي 
صنم القَمَرء كأنها بُنيت على اسمه. وهي قرية قرب حرّان من نواحي الجزيرة» بينها 
وبين حزان فرسخ». 

(21) وهذا ما نجده أيضاً في عدّة لغات أخرى قديمة كالسنسكريتيّة وفيها لفظ 570 بمعنى 
سبح في الماء والبريطونيّة (876/07 6/) وفيها 58 بمعنى قناة أو قنال و 560707 بمعنى 
الجدول والنهر وى بمعنى عصير أو رحيق» أو المعاصرة كالفرنسيّة وفيها 5611 بمعنى 
ثدي وكذلك 4151/820۵ /06:وصى/ 561:0 وكلها أسماء أنهار في فرنسا. 


Cf. Rhinn {Louis): "Essai d’études linguistiques et ethnologiques sur les origines ber- 
bères", Revue Africaine (Journal des travaux de la Société Historique Algêrienne), 
n°166, 28e Année, Juillet 1884, (pp. 241-252),p. 245. 


كما نخد فى المضرية القديمة أيضا: س نبو (9,00) بمعتى أخاط/محيط (ومتة الماء 
المحيط E‏ وكذلك س ن ي ت (5۸(1) بمعنى عاصفة ممطرة :881-5107 . 
انظر: خشيمء آلهة مصر العربتة» ج2» ص807. 

وللخصب علاقة أيضاً بتسميات معبودات عربيّة قديمة أخرى وخاصّة «بعل» واعَثْثّر) 
و«العُرَّى؛ وامّنَاةا» وهو ما يسند ما ذهبنا إليه بخصوص إله القَمَر «سين» الذي ركّزنا 
عليه لتعلّق تسمية القِمَار على وجه الخصوص بلفظ القَّمّر. ففي اللسان» نجد بخصوص 
«العُزَّى) أن «العَرّاء : السنة الشديدة. . . وعَرّ الماءُ يعر وعَرّت القّرْحة تَعِرُء إذا سال ما = 
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لقد اعتقدت عذة شعوب» ومنها العرب. بوجود علاقة وطيدة بين القَمَر 


والخضت فن عمونة» :وهو ها بجد سيره الأبني في قرخ إلوي الما وَالتمر 
في إله واحد عند معظم شعوب العالم”7. ويشير ياقوت الحموي إلى أن القَمَّر 


)22( 


فيها. . . وأعَرّت الشاة: اباد a BD‏ ضرعها. . . والعرٌ : المطر الغزير.. 


وأرض مَعْزُورَّة : : أصابها عر من المطر. والعَرَّاءُ : المطر ا الوابل. والعَرَاءُ : الشدّة. .. 
وَالعَرُوز من أسماء فرج المرأة البكر». 
كما نجد نفس الأمر مع المعبود «عَثْثَر/ عَئّْر/ عَّرا» وهي أسماء أخرى للمعبودة 
«العْزّىاء ف «العَثْرٌ والعَثْرِيَ العذي : ما سقته السماء من النخل»ء وقيل: هومن الزرع ما 
سقي بماء السيل والمطر وجري إليه من المسّايل». كما يفيد جذر «عتر) أيضاً الخصب 
الجنسي علاوة ع معناه التعبّدي في لفط «الإعتار؛ بمعنى تقديم الذبائح للأصنام. ففي 
اللسان: (عتّر الأكر يَعْتِر عَثْرا وعْبُوراً: اشتد إنعاظه واهترٌ . . . والعتّرٌ: الفروح المنعظة. 
واحدها عاترٌ وعَنُور. والعَثْر: الذكر». 
أمَا الحديث النبويّ الذي يورده اللّسان: «أَبْمَض الناس إلى الله تَعَالَى العَذَّري) ويفسّره 
أن المراد به «الذي ليس في أمر الدنيا ولا في أمر الآخرة». فإننا ری أن المفصود قل 
يكون من كان يعبد «عثّر) من دون اللهء إذ هو بهذا خارج الدنيا والآخرة فخا 
أمَا بالنسبة إلى المعبود «بعل». فنجد في اللّسان: «البعل: الأرض المرتفعة التي لا 
يصيبها مطر إلآ مرّة واحدة في السنة. . . وقيل البعل: كل شجر أو زرع لا يُسْقَى. وقيل: 
البعل والعذيٌ واحد وهو ما سقته السماء. . . وفى حديث عروة: فما زال وارثه بعليا 
حتى مات» أي غنياً. . . والبعل والتبغل : حن العف مو الرو ن ي والبعال: 
حديث العروسين. والتباعل والبعال: ملاعبة المرء أهله. وقيل البعال: النكاح» ومنه 
الحديث في أيام التشريق : آنها أيَام أكل وشُرْب وبعال. والمباعلة: المباشرة». انظر: لسان 
العرب. ج5» ص378 (مادّة عزز)/ ج4: صص 541-537 (مادّة عتر) /ج11» 
صص 59-57 (مادّة بعل). 
أمَا عن علاقة المعبودة «مَنَاة» بالخصب فواضح من خلال ألفاظ المنيّة/ المني/ التؤء 
«وكأتها سمّيت مَنَاة لأنْ دماء النسائك تَمْنى عندها أي تراق» وقرىء: مناءة» وهي مفعلة 
من النواء كأنهم كانوا يستمطرون عندها الأنواء تبرّكاً بها». انظر: أبو السعود» إرشاد 
العقل السليمء ج8. ص158. 
ويورد جيلبير دوران (الأنثروبولوجياء ص 76) أنّ إله الموت في بلاد الأناضول قديماً 
كان يدعى )e(‏ وأنّه كان إلهاً EC‏ (قارن مع (مئاة» العربية). 
يشير ميرسيا إلياد إلى توخد الهة القَمَّر والماء في معبود واحد عند هنود الإيركوا في 
أميركا الشماليّة وعند هنود المكسيك والبَابلِيين والفزس وقبائل الماوري في نيوزلندا 
والإسكيمو وقدماء السلتتين. 1 


Cf. Eliade: Traité d'histoire des religions, p.148. 
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اهو المؤثر في الأنداء والمياه التي منها الخصب. .. حتّى إنه كان في ممالك 
الفُرس عدّة مدن مُضافة الأسماء إلى اسم القَمَّر وهو ماه» نحو: ماه دينارء وماه 
نهاوند» وماه بهراذان» وماه شهریاران» وماه بسطام» وماه کران» وماه سکان» 
وماه هروم. .. وعلى ذلك سمُّوا - جين التي هي الصين ماه جين أيضاً. 
ويضيف ياقوت: «وأقدّر تقديراً ل سماعاً أنّْ ماه الذي هو اسم القَمّر إتما 
يقحمونه على اسم کل بلد ذي 0 

وإذا ما كانت علاقة القَّمّر بالماء واضحة عند الفُرْس وأهل الصين فى 
تسمية المدن المخصبة بإضافة لفظ القَّمّر «ماه» إليهاء فهى كنك اش عد 
العرب لا من جهة تقارب لفظ «ماه؛ الفارسيّ الذي يعني القَمّر مع لفظ «ماء» في 
اللغة العربية فحسب» بل وأيضاً من خلال أصل تسمية الماء ذاته» إذ يرجع ابن 
منظور أصلها إلى نفس اللّفظ بقوله: «وأصل الماء ماهٌ. والواحدة مَاهَةٌ 
ومَاء7. بل ويضيف صاحب اللّسان في نفس السياق ما ارتأيناه للماء ومن 
ورائه القَّمّر من معنى للجنس وللخصب في قوله: «وتموّه ثمر النخيل والعنب: 
إذا امتلأ وتهيّأ للتضج. .. وأمَاءَ الفحلٌ: إذا ألقى ماءَهُ في رحم الأننى» ل ف 
يزيد في تأكيد علاقة المَمَر بالماء والجنس والأمومة في اللّغة العربيّة م أمذ/ 
مَك وهي العلاقة التي نجدها أيضاً في اللّغات السرْيَانيّة والسنسكريتيّة واليُوتَانة 
القديمة والأمازيغيّة””. أفلا يكون لفظ المَيْسِر جمعاً بين لفظ «ماه» بمعنى القَّمّر 


(23) ياقوت› معجم البلدان. ج5» ص 49. 

(24) وتثبت البحوث اللغويّة الحديثة صخة رأي ياقوت الحموي إذ يذكر معجم الرموز أن 
الجذر «ماه» (7:4) هو أقدم اسم للقمر. 

Cf. Dictionnaire des symboles, article (Métal, p. 628. 

(25) لسان العرب. ج213 ص544 مادة موه. وتشترك اللغتان العربيّة والمصريّة القديمة في 
المصدر الأصلي البعيد لتسمية الماء» ففي المصريّة القديمة تعني لفظة (موي) رس۸ 
ولفظة (مو) 34 ومشتقّاتها أيضاً نفس معنى لفظ «ماء» العربيئ. انظر: خشيمء آلهة مصر 
العربية › م2. ج22 ص 498. 

(26) لسان العرب» ج213 ص 545 (مادة موه). 

(27) نجد في السنسكريتيّة الجذر :7 بمعنى (خلق- أنشأ) ولفظ ٠1۵۲‏ بمعنى (لأم) المكوّن من 
الحذر 7:2 واللاحقة 7 التي تعني اسم الفاعل (7:687 = الخالقة). كما نجد في 
الميثولوجيا الهنديّة اسم (مايا) للدّلالة على المرأة الأولى» وهو ما يحيل إلى لفظ (أم) = 
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كما سبق أن خرن ولفظ ااسر) بمعنى الجنس ا بحيث يعني الميسر 
(ماه + سر) خصب القَّمَّر؟ أليس المَيْسِر احتفالاً أو طلباً للخصب حين يلتقي 
القَمَرُ الثرَيّا أي «ليلة الثروة»”*؟ 


أمّا بخصوص تشابك المعنى بين لفظي «سنت» و«ماه» المَحيليّن على الماء 
وبالتالي على الخصب في اللّغة العربيّة» فنشير إلى أن وجود نفس التشابك أيضاً 
في اللّغات العروبيّة القديمة. فقد وجد الباحث على فهمي خشيم من خلال 
دراسته لنقوش «حجر مسنسن» الذي يعود إلى سنة 139 ق.م*” واكتشف بمنطقة 
دقّة) التونسيّة سنة 1904 والمكتوب عليه نص مزدوج بالحرف واللغة القرطاجيّين 
وبالحرف واللّغة اللْيبيّين (sء»ونطرا)ء‏ أن لفظ «سنت» في التص الليبي يقابل لفظ 
«مأتث» في النص القرطاجي» وكلاهما مقابل لفظ «مَاكَة) العربيّ (ويكتب اشا 
مَاءَةٌ) وهو لفظ لا شك فى اشتقاقه من لفظ «ماء». كما يشير نفس الباحث إلى 
وجود لفظ «شنت» في اللّغة المصرية القديمة بمعنى: محيطء دائري» ماءء 
باعتبار الماء محيطاً بالأرض. ومن هناء فإته يسعنا القول أنّ لفظ «ماه/ مأت/ ماء» 
مقابل تماماً للفظ «سنت/ شنت»317, 


وقد أشرنا فيما سبق إلى علاقة لفظ القَمّر نفسه بالماء والخصب ونعت 


العربت المطابق تماما هنی ومنعدى لنظيره الأمازيغت. كما نجد فى اليوتانيّة لفظ 24010 
ولفظ '17لرد354 وكلاهما بمعنى القابلة المشرفة على توليد النساءء ولفظ 0110 بمعنى 
النسل والسلالة (آمَة ؟). 


Cf. Rhinn (Louis): "Essai d’études linguistiques et ethnologiques sur les origines ber- 
bêres", Revue Africaine, n°147, 1881, p. 175. 


وفي اللغة السريابية لفظ 4 بنفس المعنى العربيّ ويجمع (أمهتا)» ولفظ (أومتا) 
بمعنى أمّة/ شعب. 
انظر : قاموس 008/42 السْرَيَاني العَرَبِنَه ص 11. 

(28) جاء في لسان العرب (ج4: ص358» مادّة سرر): «السرّ : الجماع. . . والنكاح. . . 
وذكر الرجل. . . وأرض سر : كريمة طيبة». 

(29) سيت تناول مسألة الجنس وعلاقته بالخصب في طقس المَيْسِر بالتفصيل لاحقا. 

(30) جوليان» تاريخ أفريقيا الشمالية» نفسه» ص78. 

(31) خشيم (علي فهمي)ء دراسة لنقش قرطاجي ليبي قديم» في: النقائش والرسوم الصخرية 
في الوطن العربي. المنظمة العربيّة للتّربية والثقافة والعلوم» تونس 1997ء ص216 
(ص 227-194). ٍ- 
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العرب الخصب والكرم بالبياض تشبيهاً ببياض القَمَّر وخر جا او 
لفظئ «سنت» (ومنه تسمية القَمّر سن) و«ماه» لنفس المعاني. فماذا عن لفظَئ «ودّ) 
و«المقه» اللّذين يُسمّى بهما نفس المعبود القَمَرىّ سند الت 

أمّا بخصوص لفظ «المقه»» فنجد في اللّسان ما يشير إلى تضمّن بعض 
المفردات القريبة منهء (أو المشتقّة منه ؟) معنى القحط. فعلى غرار لفظ 
«الإسنات» المشتق من تسمية المعبود القَّمّر «سن». فالأمْقَهُ: «هو الأبيض.. 
وَالمَهَقُ والمَقَه: بیاض في رُرْقة. .. وبعضهم يقول المَقَهُ أشدّهما بياضاً. وفلاة 
مَقْهَاءٌ وفِيِفٌ أمْقَهَ: إذا ابيضٌ من السراب. .. والأمْقَه: الأرض الشديدة البياض 
التي لا نبات 0 .. والمقهاء: الأرض التي قد اغبرّت متونها وآباطها وبراقها 
بيض. والمَمَه: غبرة إلى البياض وفي نبتها قلة بيّنة»”“. كما يحيل نفس اللّفظ 
أيضاً على الحبّ والتودّدء أي الجنس والخصب بالمعنى المباشر» فنجد في 
اللّسان أن «التومّق: التودّدء والمِقّة: المحبّة. .. وقد وَمِقَهُ يَمِقَهُ بالكسر فيهما أى 
أحبّه» فهو وامق»ء بل ونجد ما يمكن اعتباره بُعداً تعبّدياً في هذا اللّفظ إذ يوجد 
فرق بين الوماقوالعتنق : الوماق مسئة لكين وبا والعشق نة ري 817 
ولعمري أن المحبّة لغير ريبة في المطلق لا تكون إلا لمعبود! 

وعلى غرار «المقه»» يحيل لفظ «ود» أيضاً على الماء والخصب» فنجد في 
اللّسان: «وَدَنَ الشيء يَدِنْهُ وَدْناً وَوَدَاناً فهو مَؤْدُون وَوَدِينٌ أي منقوع فاتدّن: بِلَّه 
فابتل . .. وَوَدَنْتُ الثوب أدنهُ وَدُناً : إذا بللته. .. يقال: جاء مطر وَدَنَ الصخُرٌ 
وانَّدَنَ الشيْءٌ أي ابتلَّ واتَدَنَهُ أيضا تخت بل .. وَالوَدَنَ وَالوَدَانُ: حسن القيام 
على العروس. وقد دنو )°4 . ومنه افيا : الوادي. وعلى غرار «سن» و«ماه» 
و«المقه». فإنّ «ود» يحيل أيضاً على الحبّ والمودّة والتمتي مع ما يقتضيه ذلك 
من معانٍ دالّة على الجنس» فالودٌ: «مصدر المودة. .. والودٌ: الحُبٌ يكون في 


= ونحن نضيف أن لفظ «مائة» العربي إذا ما كان هو نفسه لفظ (: شنت» الليبي» فهو أيضاً 
نفسه لفظ «اسنت» اللاتيني الذي يعنى الرقم مائة» فهل يكون الرومان أخذوا 
هذا اللفظ عن المنطقة العربيّة كما أخذوا غيره؟ 

(32) لسان العرب. ج13 1 (مادة مقه). 

(33) نفسهء ج10 ص 385 (مادة ومق). 

)34( نفسه» ج213 ص 445 (مادة ودن). 
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جمع مداخل الخير. .. ووددت الشيء أودّة» وهو من الأمنية»””. وهو يحيل 
أخيراً على المعبود «وَدّ) إذ «كان لقَرَيْش صنم يدعونه ودا ومنهم من يهمز فيقول: 
أذا. وقد اعتبر بعض العرب (أدّ) هذا جَذَاً أكبرَ لهم. فهو «أبو عدنان»» وهو 
أيضاً «أبو قبيلة من اليّمَن)2©. وواضح من هذا الانتساب عند العرب شماليّها 
وجنوبيّها أن الأمر يتعلّق بِجَدَ/ إله على ما تفترض بعض الرؤى الإناسيّة”*» بل 
لا يبعد أن يكون هذا الانتساب ذي المعنى الدينئ العميق للمعبود «ود) ورديفه 
«أد) أو «إذ» الدافع الخفي لاعتبار بعض ا «الإذ» هو «العظيم من 
الكفر»**. 


(35) لسان العرب. ج3» ص 453 (مادّة ود). ونجد في اللغة الأمهرتة الخبشية لفظ 
حهمححطي (ودد) بمعنى أحبّ وود 06/ 6 ومنه المصدر (مَوْدِدَهُ) بمعنى المودّة ع10۷ 
واسم الفاعل (وَدتْ) أي محبّ ©*0/. 
Cf. Assefa: English-Amharic Dictionary, p.454.‏ 
(36) نفسه» ج23 ص 71. 
2007 الربيعي » شقيقات قرَيئش» ص 306. 
(38) انظر مثلاً: ابن الهائمء التبيان في تفسير غريب القرآن» ص 284. 
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أذّى بنا اعتماد نظريّة الأثاس بيار كلاستر حول أولويّة الاغتراب السياسيٌ 
على الاغتراب الاقتصاديّ في المُجتمعات البدائيّة”'' إلى بيان انّسام المَيْسِر بطابع 
الضرورة الاقتصاديّة بوصفه أداة لتحطيم فائض الإنتاج في الإبل الذي قد لا تتمكن 
الجماعة من إعادة إدخاله وتوظيفه ضمن الدورة الإنتاجيّة» مما يهدد في العمق 
كينونتها وقواعد اشتغالها من حيث قيام الاجتماع الجاهليَ نفسه على عدم 
السماح ببروز فوارق طبقيّة. وقد كان لهذا النهج في البحث الفضل في بيان 
عبقريّة الجاهليين حين وسموا الميسر بطابع دينيّ جعل منه واجباً اجتماعيًاً/ دينيًا 
على كلّ قادر ماديّاً على إغاثة فقراء القبيلة عند كل مَسْعَّبة بما جعله إحدى 
الإواليّات ا في تقوية الالتحام العصبوي الحيوي للاجتماع القبَلىٌ الذي 
وضع الأسلاف أسسه وشرّعوا ما يكفل الحفاظ عليه. وقد كانت نتيجة اتسام 
الميسر بهذا الطابع الاجتماعيّ/ الدينيّ القسري أله أضحى بمثابة «مؤسسة إغاثة» 
زمن النكبات لا بدافع المروءة والتنافس بين أشراف القوم في كسب الذكر 
الحسن بينهم من خلال «لعبة» تُخَصّص مَرابيحها لإطعام المَحاويج» بل وبدافع 
دين أيضاً إذ في القيام به امتثال لشريعة الأسلاف الذين سَنُوا قواعد الاجتماع 
وقوانينه ومن ضمتها المَيْسِر. وبهذا الاعتبار» فإِنْ المَيّسِر كان «أحد القوانين 
الأجتماعية» للمجتمع الجاهلي. »> وهو ما يفسّر شدة القسر الاجتماعيٌ الذي ينصف 
به من حيث التحقير الشديد للممتنعين عن المشاركة فيه ونعتهم دالأبرام» 
و«الحَصُورين» استنقاصاً من رجولتهم. 

ودر اها يريا لي جد الميْسر من الزاوية السوسيولوجية جيّة أنه لم يكن إواليّة 
عَصْبَوِيّة خاصّة تشتغل على مستوى بعض العشائر دون أخرى» بل هي منتشرة عند 
كل قبائل العرب بَادِيهم وحاضرهم. كما آنه لم يكن إواليّة ضيّقة منحصرة في 


)1( انظر 0 محمد ل كتاب اللادولةء ص 5. 
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حُدُود الحيّز الداخلي لكل عشيرة أو قبيلة» بل إواليّة منفتحة على الأفق الشامل 
الج الي ر 

لقد كان «المَيّْسِر الجاهلئ» أحد أشكال التعبير الحضاريّة عن «عقيدة 
نجومية صابئيّة منتشرة في كامل المنطقة العربيّة القديمة قائمة على «مبدأ أحيائي 
فلكيَ» يرى في النجوم علّة الحوادث في العالم إذ هي تتحكم بتحرّكاتها في مصير 
الكائنات» وهو ما نتج عنه الاعتقاد بوحدة الوجود والتعبير عن ذلك بواسطة 
ابظلومة تجنانل ريع E‏ والاعيدما موده الدينان أو N‏ هون أت 
ليما رخ لر إلى الإعتقاد بارتباط عوالم السماء والظبيعة والإنسان وأنْ 
ما يحدث في أحدها يحتّم حدوث ما يماثله في العالمين الآخرين» فالعوالم 
الثلاثة متداخلة وبعضها مُتضمّن لبعض في ترائب هَرَميَ. وكان من شأن هذا 
الاعتقاد أن بَنَى العرب عالماً رمزيًاً في إطار رؤية شموليّة للكون والإنسان 
والظبيعة هي لَب «العقيدة الجاهلية» ومحور الوجود الجاهليّ بحيث كانت مصدر 
الحقائق اليومية الحية المباشرة في تعاطيها مع خصوصيات بيئة العرب الصحراوية 
وما فرضته من اقتصاد رَعَويّ كان سبيله التكيف في آنٍ مع تلك الرؤية وتلك البيئة 
بقدر ما كيّفهما. فقد كانت العقيدة الجاهليّة الوسيط الرمزي بين البيئة الصحراوية 
والإنسان العربي الجاهليّء بينما كان الاقتصاد - الرَّعَويَ أساساً- الوسيط 
الأداتيّ بينهما. 

وانطلاقاً من هذا الاعتبارء بِيّنَا أن «المَيُير الجاهلئ» كان بالفعل أحد 
ال ن ال لسر نه او اف الأركا و 
بنزول الأمطار فى ما يسمّيه العرب «فترة أمطار الوسمئ». وأنّه كان يعتمد نحر 
الالو ونان كمادها عنقا لى الغلر جل ترد لفحل وا ع 
لعبادها المستمطرين. كما بِيّنَا أيضاً أن المَيْسِر كان وليمة جماعيّة يتم فيها 
ال ران تلاس تفيل لول ليرول عن الخضيية أي القن ر هة ورا 
حدوث كل الأنواء المتحكمة في تواتر الفصول الظبيعيّة وتغيّرات المناخ بما فيها 
فترات الإمطار وفترات القحط. 


هة اعرف اذى ا جا عط دمن مانا العرية سن الف 
والسحب في الشعر العربئ الجاهلي إلى النظر في هذه المسألة من وجهة بحث 
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مقارن مع ما كان سائداً في المنطقة العربيّة قديمأًء وقد تبيّن لنا أن العرب كانوا 
يعتقدون حمّاً في وجود نوق سماويّة هي المدرّة لبنها مطراً بما يذكّر بالاعتقاد 
المصري القديم بالإلهة «ن و ت» وقد صوّروها على هيئة إمرأة منحنية فوق جميع 
الأرض يتحلّب المطر من ثدييهاء وقد دَفَعَنا التقاربٌ اللغويّ بين لفظ «ن و ت» 
ولفظ «نَوْء» إلى عقد الصلة بما كان يعتقده العرب في الأنواء بوصفها المتسببة في 
الظواهر المناخيّة بما فيها المطر فوجدنا أن العرب كانوا متابعين في هذا الأمر 
لأسلافهم البَابلِيّين الذين سبق لهم أن لاحظوا علاقة تواتر الفصول الطبيعيّة 
و ات المناخ بتحرّك الأفلاك العُلويّة وظهور مجموعات نجميّة في القبّة 
السماويّة دافعاً إلى تقسيم السنة إلى ثمانٍ وعشرين فترة مقدار كل منها ثلاثة عشر 
يوماً بحسب تواتر ظهور تلك النجوم التي اعتقدوا أنْها المُحدئة للظواهر الطبيعيّة, 
أي إن ما كان يحدث على الأرض إِنْما هو نتيجة لما يحدث في السماء» ومن 
هنا فإ اي كلل طبيفك تنا هو نيج كلل فى الشين العافي للتظاع الفلكي أو 
هو غضب إِلْهِيَ من تصرّفات إنسانيّة يستوجب التكفير عنها عبر القيام بطقوس من 
شأنها استحداث وقائع أرضيّة وإن على مستوى الرمز استحثاثاً للقوى الفلكيّة على 
فعل المثل» وقد كان هذا بلا شك أحد أهمّ الأدوار المنوطة بالطقوس الدينية في 
كل زمان ومكانء وهي طقوس لم تكن تخلو من هذا البغد السحري 
التشاكلئ بمعنى القيام بفعل أو التلفظ بعبارات من شأنها إحداث وقائع مادية 
مرغوبة. 

وقد أذّى بنا البحث إلى إثبات أن موعد المَيْسِر كان متوافقاً مع موعد نَوْء 
الثرَيّا أي بعد انقضاء النصف الأوّل من فصل الأمطار الذي يسمّيه العرب فصل 
الوسميّ» وهو فصل كان يتسّم بهشاشة الوجود الإنسانيّ والحيوانيّ إذ كان فترة 
انتظار ممضٌ للأمطار التي يأتي بها هذا النوء إنقاذاً للعباد والبلاد من الآفات 
والعاهات بعد فصل القيظ المتميّز بِعَيْضٍ المياه. وقد أثبتنا أن فصل الوسميّ كان 
تعد على رة ان ومين وماد فإذا لع تعر الما لول ال وعشرين 
توما الأولى منه» فإِنَ ذلك سيكون معئاه القحط والجدب والإسنات بقيّة العام» 
إلا إذا أمطرت خلال الثلاثة عشر يوماً الموالية أي خلال نَوْء الرَيّا. واعتماداً 
على ما يذكره ويؤكّده الشعر الجاهليَ حول لعب المَيْسِر في نَوْء الثْريّاء طرحنا 
السؤال حول علاقته بالظروف المناخية الخاصّة بفصل الوسميّ وبهشاشة الوجود 
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فيه» وأمكننا بالتالى الربط بينه وبين طقوس الاستمطار التى كانت شائعة عند 
عرب الجاهليّة» ليتبيّن لنا بعد بسط البراهين على ذلك أن المَيْسِر كان أحدها. 


وهنا أن المَيسر طقس دينيّ سحري استمطاري مخصوص بالرجال» فان 
السؤال يطرح نفسه حول مسألة غياب العنصر النسوي فيه بحسب ما تنقل 
المصادر حين تقصر مشاركتهنّ فيه على طهي اللّحوم المقمورة واستهلاكها. فهل 
كان للنساء حضور فعليّ في هذا الظقس ؟ وما كان دورهنّ فيه؟ أليس في 
الاستنقاص من رجولة الأَبْرَامِ إيحاء بتضمّنه بُعداً جنسياً يحتّم بالضرورة حضوراً 
نسويًا فيه ؟ 


الباب الثالث 


ظ ل 
من طُقُوس ال 
E‏ 


سبق أن أشرنا في الفصل التمهيديّ لهذا الكتاب إلى أهميّة الدور الذي 
تلعبه الرموز 17160170 5) في تشكيل السلوكيّات البشترية إلى اندها 
الكونيّيّنَ واللازمنيّين المنغرسيّن في بنية الخيال الإنساني لا يمنع تعدّد معانيها 
وتجدّدها على مر الأزمان بحسب البشر وظروفهم ووضعيّاتهم. 

وبهذا المعنى» يمكن فهم رمزيّة القَّمّر رمزاً للنموّ والتجدّد عند معظم 
الشعوب» فهو يُولّد هلالا ثمّ ينمو إلى أن يكتمل قبل أن يتناقص إلى حدّ 
الموت» لكته ينبعث من موته مجذداء خاضعا بذلك ل«قانون الصيرورة 
الكونت»”2" أي التجدّد إلى ما لا نهاية. وهو بهذا العَؤد المتجدّد والأبدي ينظم 
إيقاع الحياة ويتحكم بالتالي في جميع الظواهر السماويّة الخاضعة لقوانين التجدد 
الدوريّ أي المياه والمطر والنباتات والخصب. 

وبهذا المعنى أيضاًء يمكن فهم تعدّد الإشارات في المصادر العربيّة إلى 
علاقة القَمّر بنموٌ الحيوان والنبات وحركة المد والجَزْر في البحار» فالمَمّر في 
اعتبار العرب 'ايُنمّي النبات وغيره» ويعظم البحار ويُسُْمن الحيوان»"» حتّى إن 
«البَيْض الذي ينعقد في أجواف الظير في وقت زيادة القَمّر في ضوئه» يكون أوفر 


Cf. Eliade: Traité d'histoire des religions, Op., cit., p.139. 200‏ 
)2( المسعودي » مروج الذهب » ج22 صن 232 
ويبدو العرب في هذا متأتّرين بعلم الفلك البابلئ الذي يعتبر القَّمّر المتحكم في القوّة 
الفلكيّة للماءء لأنْ «المياه e‏ وهي تلتقي من جهة أخرى مع 
القَمَر بوصفه الرمز الزراعى الأول لأنها المتسيّبة فى عملية الإنبات». 
Cf. Eliade: Traité d'histoire des NOTRE Op., cit., p.112. ١‏ 


ولعلّه من الغريب أن تثبت التجارب الحديثة صحّة ملاحظة المسعودي» فقد ثبت أن وضع 
كميّة صغيرة من تراب القَّمّر الذي جاءت به المركبات الفضائيّة فى الأرض يضاعف 
خصوبتها حوالى خمس مرّات» وذلك لأسباب لم يتمكن الباحثون من معرفتها إلى حدّ الآن! 
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يض من الذي يحدث في أجوافها آخر الشهر)”. بل وأدّت ملاحظة تطابق دورة 
القَمّر الشهريّة مع الدورة الإخصابيّة عند أكثر النساء إلى الجزم منذ 0 بأنه 
السبب الرئيس في الحَيّْض من حيث إنه «يلزم النساء الظمث أزماناً محدودة)(4 
وهو اعتقاد منتشر عند كل الشعوب إذ نجد أن العادة الشهريّة ما زالت تسمّى في 
فرنسا إلى أيّامنا «الفترة القَّمَريَة) »)période lunar)‏ فيما تسمى عند بعض قبائل 
الهنود الحمر في أمريكا الشماليّة «المرض القَمَري» ‏ . 

وبما أن «التزامن بين العادة الشهريّة للمرأة ودورة القَمَر كان بُرهاناً أكيداً عند 
الإنسان البدائي على وجود ارتباط خف بينهما»“» فقد نتج عن ذلك اعتبار القَمَّر 
في کا الشعوب القديمة «الزوج الأوّل لكل النساء»”. ولم يتخلّف 
العرب الغابرة عن هذا الاعتقاد. إذ تشير المصادر إلى اعتقادهم في مسؤولية 
القَمَر عن تخلّق الجنين البشريّ في رحم أمّهء فهم «يزعمون أن للأهلّة والمحاق 
في الأدمغة والماء عملاً معروفاً» وبينها في الربيع والخريف فضلاً بيّناً. وتزعم 
الأعراب والعرب أن النظفة إذا وقعت في الرحم في أوّل الهلال. خرج الولد 
قويّاً ضخماً. وإذا كان في المحاق خرج ضثيلاً شَخْنَاً»(©. ف «الحَمْلٍ يعود إلى 


)00 المسعودي» مروج الذهب». ج22 ص 232؟ 1 بن البهلول السريانيّ» كتاب الدلائل. ص 8 5. 
)4( المسعودي» مروج الذهب ». ج22 ص 232. 


Durand (6) :Les Structures anthropologiques de Iimaginaire, p.76. (5) 
Harding (E) : Les Mystêres de la femme, editions Payot, Paris; 1953, p.63. (6) 
Durand (6G): Les Structures anthropologiques de I'imaginaire, p.76. (7) 


ويشير جيلبير دوران إلى كونيّة هذه الأسطورة وانتشارها عند العبريّين والهنود والفُرْس 
والأحباش واليابانيين وقبائل غرب أفريقيا. . 

(8) الجاحظء البخلاءء ص210. ولعلّه من الظريف أن تثبت البحوث المعاصرة صحّة هذا 
الاعتقاد الجاهليّ حين بيّنت مدى تأثر حياة الإنسان بإيقاع دورة القَمَر حول الأرض 
وجاذبيّته عليها إلى حدّ القول بوجود ارتباط وثيق بين القَّمّر وعمليّة الولادة عند 
الإنسان. فقد ثبت إحصائيّاً زيادة عدد المواليد مع القَّمّر المتناقص عنها مع القَّمّر 
المتزايد» وأنّ أعلى معدّل للولادات يكون بعد اكتمال القَّمّر مباشرة بينما يكون أقل 
معدّل لها مع مولد القَمّر الجديد. كما ثبت أيضاً «وجود علاقة بين الولادة وظاهرة المد 
والجزر للبحار والأنهار. ففي المُجتمعات التي تعيش على سواحل البحر ترتفع نسبة 
المواليد عادة مع المد العالي. وهو ما يؤكد أن الذي يتحكم في تقبّضات الرحم ع 
المد والجزر بحدٌ ذاته» بل القَمَر الذي يۇر في الظاهرتين معاً» . 
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تربية القَمَر ٠‏ والجنين «يكتسب قوّة الحركة في الشهر السابع من القَّمَرء 
خلقة الجنين» فإن ولد في ذلك الوقت عاش فإن ولد في a‏ 


وعلى هذا فان العرب قبل الإسلام كانت ترى في القَّمَّر ربا خالقاً واهباً 
للحياةء وأسندت إليه بتلك الصفة مسؤوليّة أهمّ تجربتين في حياتهم الجنسيّة 
ذكوراً وإناثا. فعلاوة عن جعله علّة إخصاب نسائهم» جعلت العرب القَمّر أيضا 
عِلّة جتان ذكورهم» بل المُصْطَفَيْنَ منهم على ما يظهر من الأسطورة العربيّة التي 
تزعم «أنْ المولود في القَّمّر تنفسخ قُلفته فيصير كالمختون»''» وهو ما أسماه 
العرب «ختان القَمَر»”". فهل يكون للختان (قطع قُلفة الصبي أو عُلْفته) الذي 
مارسه العرب منذ عهود سحيقة علاقة ما بعبادتهم القَمّر بوصف ذلك مما يتقرّب 
ناله دف :فسان وة الم 1 


= انظر: النعيمي (حميد مجول). دراسة تأثيرات الأجرام السماوية على الإنسان في 
الباراسایکولوجي» مركز بحوث الباراسایکولوجي» بغداد 1992. 

)9( الألّوسيّ» روح ااي ج16» ص80. 

(10) نفسه. ونلاحظ هنا مرّة أخرى أن للقمرء وتأثيره في الجنين» علاقة بالرقم 7 المقدّس. 

(11) الرازيء مختار الصحاحء ص229. ويورد لسان العرب (ج13. ص195. مادّة زبن) 
نفس الأسطورة ويستشهد بأبيات لابن الأعرابي [الرجز]: 
يدانل لَايَبَضٌ حجر مرق العَرْضٍ حَِيدٌ مُنطِرة 
في لَيْلٍ انود قَدِيدٌ تحصَرّه عض بأَظرَافٍ الرَُانَى قَمَر: 
ويفسّر هذه الأبيات بأن الشاعر أراد أن يقول «هو أقلف ليس بمختون إلا ما قلص منه القَمَر). 
كما يورد أيضاً في موضع آخر (لسان العرب» ج 1» ص۰190 مادّة قلف) قوله : «#وتزعم العرب 
أن الغلام إذا ولد ة في القَمَراء فسحت فلفته فصار كالمختون». ويورد بيتين لتفسير هذا المعنى 
لامرئ PAE‏ حين «دخل مع قيصر الحمام فرآه أقلف» [البسيط] : 
إئي حَلَفتُ تمِينأافهَيِرَكَانِبَةٍ لأنت آلف إلامَاجَتى القَمَرٌ 
إِذَا ظَعَلْت بهٍمَالَثْعِمَامَتثُهُ كَمَاتَجَمَعَ تخت الفُلْكَوَالوَبَرٌ 

(12) هذا الاعتقاد شائع عند شخر عُمّان ويسمّى بالشّحْريَة «ختونوتش آريت» أي ختان القَمَر. 
انظر : الشخري» لغة عاد» ص 310. 

(13) يعتبر اصطفاء القَمَر بعض الغلمان بولادتهم مختونين أمراً مستحسناً منذ زمان غابر» وقد 
أشار جميع الإخباريّين ورواة السيرة إلى أن من معجزات النبيَ محمّد أن ولد مختوناً. 
وما يزال هذا الاعتبار حيَاً في عموم المغرب العربيَّ ويسمّى (ظهُور الملائكة) أي أن 
المولود قد ختنته الملائكة. 
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إتنا نكتفي هنا بما يهمّنا فحسبء أي الإشارة إلى علاقة الختان بالخضب» 
ووا دة وه العرت اليه التخعية اا اه لقا وة 
عَلْفاء»“"» كما كانت تقول «عام أقلف: مُخصِبٌ كثير الخير» وعيش أقلفٌ: 
ناعم رغد“ للخلوص إلى التذكير بان ما من حديث عن الختان عند العرب 
إلا ويقود بالضرورة إلى استعادة ذكرى النبيّ إبراهيم وارتباط ذلك بما يورده 
المأثوران اليهودئ" ثمّ الإسلامي7 2 من أن اختتانه كان قُرباناً لله مقابل 
إعطائه نسلاًء وهو ما يقود إلى طرح فرضيّة مفادها وجود علاقة ما بين قصّة 
ختان إبراهيم والمَيْسِر. ذلك أن العرب جعلت إبراهيم جدّها وبطلها المؤسّس منذ 
أقدم الجقّب» وهو ما يجعله بالصضرورة وراء تأسيس طقوسها الدينيّة ومن ضمنها 
الميش رز وهذا ما يدل عليه بالخصوص وجود صورة إبراهيم الكل على ترات 
الكَعْبّة - قبل أن يمحوها النبن يوم الفتح- مقترنة بِالأَزْلاه!ة ٠‏ أي مقترئة 'بضورة 


(14) الفيروزآبادي» القاموس المحيط› مادتي (غلف) و(قلف). 

(15) لسان العرب. ج1» ص190 (مادّة قلف). 

E E (16)‏ القديم : لما كان برام ابْنَ تِسْع وَيِسْعِينَ سَنَةٍِ ظهَرَ الرَبُ أبرَام وَقَالَ 

: آنا الله القَدِي سر سز أَمَابِي وَكُنْ كاملا أجل عَهْدِي بيني وَبَينَك وَأُكدْركَ كثيرًا جدًا. 

قط ابرم قل وغو َكَل الله مَعَهُ قَائلاً: أما نا فهو دا عَهَدِي مَعَكَ وَتَكُونُ با 
لِجْمْهُورٍ مِنَ الأمم؛ قلا يُذعَى اسْمَْك بَعْدُ برام بل َكُونٌ اسك اجيم لأني | أَجِعَنُكَ أبَا 
ِجْمْهُورٍ مِنَ الأمم وَأَنْمِرْكَ كَبِيرًا جَدًا وَأَجْمَلّكَ أمَمَاء وَمُلُوكُ مِْكَ يَحْرجُونَ ‏ وَأَقِيمُ هدي 
يي وَبَيئك وبين نَسْلِكَ مِنْ بَعْدِكٌ في أَجْيَالِهمْ عَهْدَا آبڍِيا. .. هذا هُوَ عَهْدِي الّذِي 
تَحَفَظُوئَه بيني وَبَبتَكمْ وَبَينَ نَسْلِكَ من بَعْدِك: بُحْمَنْ مِنْكُمْ کل ذكرء تَحْبِنُونَ في لخم 
عُرْلَيِكُمْ فِيكُونْ عَلامَةَ عَهڍِ بيني وَبَبنَكُمْء ابن لَمَانَِةٍ ايام ُن منک كل ذَكرٍ في 
آجیایکم. .. فَبَكُونُ عَهْدِي في لمكم عَهْدَا أَبَدِئَاء وَأَمَا الذّكرٌ الأَغْلَفْ الّذِي لآ يُخْتَنُ في 
لخم عَرْلته فطع ِلك النَفْسُ مِنْ شغبهاء ٠‏ إِنهُ قَذْ كت عَهَْدِي. قال الله لإبْرَاهِيمَ : اسَارَاي 
امراك الآ نَذَعُو اسْمَهَا سَارَاي بل اسْمُهَا 7 وَأبَاركُهَا وَأَعْطِيكَ أَنِضًا مِنْهَا ابَتاء أُبَاركُهَا 
فَتَكُونُ أَمَمَا وَمُلُوكَ * شُعُوب بِنْها يَكُونُونَ4 (تكوين 17: 16-1( . 

(17) «واختلف العلماء في الختان فجمهورهم على أن ذلك من مُؤكدات السَئّن ومن فطرة الإسلام 
التي لا يسع تركها في الرجال. وقالت طائفة: ذلك فرض لقوله تعالى «دُمَ أَوْحَيآ إِلَنِكَ أن 
ا مله هيم حَتِيِفًا وما كان مِنَ الْمتركِيَ» [النحلء 123] قال قتادة: هو الاختتان: وإليه 
مال بعض المالكيين وهو قول الشافعيّ» (انظر : تفسير القُرطبي . ج22 ص 99). 

(18) حسب ما جاء في الصحيحين. وورد في سيرة ابن هشام (ج5» ص 75): «أنْ رسول الله كلا 
دخل البيت يوم الفتح فرأى فيه صور الملائكة وغيرهم فرأى إبراهيم ## مصوراً = 
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من الصور بالمَيْسر. فإذا ما أضفنا إلى هذا ما يستشف من القرابة اللّغويّة الملاحظة 
بين لفظ «الأبْرَام» أي الممتنعين عن الدخول في المَيْسِر ولفظ «أبرام» الوارد في 
العهد القديم بوصفه الاسم القديم لإبراهيم قبل أن يأمره الربٌ بتغييره إلى 
اإبراهيم». وهي القرابة التي يتجلّى معناها بالخصوص في وصف الأبْرَام بالحصر 
في معناه الجنسيّ المباشر إذ سمّت العرب «البَرّم) الممتنع عن المَيْسِر لُوماً وبُخُلاً 
«الحَصّور»””'' بمعنى «الذي لا يقرب النساء» وهو الوصف الذي ينطبق على 
الى ابر اعون أيضاً قبل أن يمنّ عليه الإله بنسل كبير من زوجته «سارّة» مع ما 
لهذا الاسم من علاقة واضحة بالجذر «سري/ يسر» المشتق منه لفظ «المَيْسِر)ء 
جاز لنا أن نتساءل عن وجود علاقة لإبراهيم وسارّة بالمَيْسِر يصح أن تكون 
أساساً للقول بوجود أسطورة عربيّة تبرّر التسمية وتكرّسه طقساً للخصب. 

وإذا ما كانت العلاقة التي نفترضها بين اسمّي إبراهيم (أبرام) وسارّة 
(ساراي) وتسمية (الأَبْرَام) و(الياسرين) تدفع دفعاً نحو القول مبدئيّاً بوجود بُعْد 
جنسي يطبع تلك العلاقة» فإ اقتران طقس المَيْسِر زمنياً بمرور القَمَر بمنزلة المرب 
عضي عملا بقوانيق ما اسعيناء سانقا متطومة الثمائن الرهري العريئة أن .يكون 
اللقاء النتماوع بين ال واا شكاءة عن لقاء سي الهو وهو ها قف به 
حكن E‏ سيا ANONS‏ 
بصفة واقعيّة حسيّة على غرار ما كانت تعرفه الديانات القديمة في ما يسمّى 
«البغاء المُقدّس». أو على الأقل بصفة رمزيّة محاكاة للرّواج الإلهيَّ على مستوى 
الأداء الطقسي. 


= في يده الالام يستقسم بها. فقال: قاتلهم اللَّه! جعلوا شيخنا يستقسم بالأرْلام, ما 
شان إبراهيم والأرْلَام؟ جما 36 يرهم چوا کک ایا ولك کات حَنِينًا مسلا وما كن می 
الشركة [آل عمران» 67]» ثم أمر بتلك الصور كلها فطومست». 
وفي الحديث (صحيح البَخَارِييء ج3» ص1223ء الحديث رقم 3174): «عن ابن 
عباس رضي الله عنهما أن النبي كَل لما رأى الصور في البيت لم يدخل حتّى أمر بها 
فمُجيّت» ورأى إبراهيم وإسماعيل عليهما السلام بأيديهما الأزلآم فقال: قاتلهم الله 
والله إن استقسما بالأزلام قط ؛. 

(19) السهيليّء الروض الأئف. ج2» ص 162. 

(20) الزمخشري» الكشاف. ج1» ص253. 
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فهل كان طقس المَيسر احتفالا ا لاستذكار زواج مقدّس بَذْئىَ ؟ وهل 
کان لاو فى ظل الطابع الرجالى لطقس أ 5-56 ا ج دور في أدائه 
الطقسيّ وإن كان على مستوى الرمز؟ 


الفصل الأول 


1 من اللغة إلى الأسطورة: هل المَيْسِر ذكرى زواج كونيّ بدئي؟ 

لقد أدّى عُموض الاشتقاق اللوي للفظ البَرّمِ من جهةء وانتفاء أي إشارة 
مباشرة في المصادر العربيّة قد تفيد علاقته بمعاني المُحُولة أو العْقُمء إلى إعادة 
النظر في ما سبق أن أسميناه الأسطورة المؤسّسة للمَيْسر» فهي تبدو مبتسرة من 
حيث اقتصارها على ذكر أسماء اسنا لقان الثمانية الذين ضرب بهم المثل في 
الإيسار دون أن تذكر سبب ابتداعهم المَيْسر. وهكذا توجهنا إلى البحث فيما وراء 
صمت المصادر العربيّة حول هذه النقطة بالذات» إلا أن بحثنا اللوي لم يثمر أي 
شيء يُذكر عدا ما أثبتناه سالفاً من وجود علاقة غير مباشرة بين لفظ البَرّم بمعنى 
عدم الفُولة وعدم الدخول فى المييين. و ذلك» فإننا نخال أننا وجدنا ضالتنا 
في البحث اللّغوي المقارن بين العربيّة والكنعانيّة من خلال ما يلاحظ من تماثل 
بن لفظي «أبرام» العرب (جمع برم) و«أبرام» التورات (اسم إبراهيم قبل الاختتان 
م 53 0 بن 5 0-7 
وفك الحصر عنه) من جهة أولى» وبين لفظيٰ لاسري» العربئ (الداخل في الميسن) 
و«ساراي» التوراتئ (اسم زوجة إبراهيم سارّة قبل تبشيرها بالحمل)» إذ بدا لنا أن 
معضلة العلاقة المفترضة بين الأَبْرَامم المتميّزين بالحصر وعدم المُحُولة (العْقّم/ 
الجَدْب) والمَيْسِر بما هو خضب وإخصاب ربّما تجد حلّها من خلال البحث في 
علاقة إبراهيم (أبرام-البَّرّم؟) مع زوجته سارّة (ساراي=الياسرة ؟) وفك العَقُم 
الجنسيّ عنهما بتدخل إِلْهِىَ مقابل قبول إبراهيم بالاختتان قُرباناً تعويضيّاً (اقتطاع 
القلفة بدلاً من التضحيّة بالأبناء). فهل كان طقس المَيْسر يشمل ختاناً؟ 
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لئن كانت الإجابة عن هذا السؤال متعذرة حاليّاً بسبب النقص فى عناصر 
البحث وغياب أي إشارة في المصادر إلى وجود مثل عم الا ود ما يجعل 
البحث في المسألة ضرباً من التخمين لا يقوم على أساس متين؛ فإ مقاربة 
الجانب المتعلّق بعلاقة الأَبْرَامِ الحصورين بالمَيْسِر تبدو ممكنة إذ وجدنا ما 
يسندها عند الباحث كمال الصليبي حين قدّم ٹیا لقويا مرا وفذاً لاسمئ 
«أبرام» و«ساراي» التوراتيّين رأينا أنه قد يكون أساساً لسدّ بعض النقص الذي 
تعاني منه الأسطورة العربيّة المؤسّسة للمَيْسِر بما يساعد على ترميم بعض أجزائها 
المتقوؤة' '* ويجعليا اسطورة تتكاملة» وهو ها ارتاينا انه قك يمكن هن إغاذة 
النظر في مسألة التأسيس برمتّها وتوضيح بعض ما غمض من أبعاد المَيْسِر الدينيّة 
التعبّدية الراسخة في أعماق الذاكرة الجمعيّة العربيّة والتاريخ العربي السحيق» مع 
استثناء ما يخص منها مسألة الختان التي تبقى معلقة إلى حين العثور على عناصر 
بحثيّة جديدة قد تعين مستقبلاً على إدماجها في البناء الكلي للأسطورة. 


يميّز الصليبي بوضوح بين خمس صُوّر لمن تسميه التوراة «أبرام»» وهي 
صُوّر فيها من الاختلاف والتمايز ما لا يمكن معه أن تكون صوراً لشخصيّة 
واحدة» فهناك «أبرام الآرامي» و«أبرام العبراني» و«أبرام الشباعة» و«أبرا م الإصحاح 
الخامس عشر من سفر التكوين» 0 ال نوها ويا هنا بالڈات هو أبرام 
الم الخامس عشر من سفر التكوين الذي يرى الصليبي أنه رئما كان هو 
نفسه الإله «برم » الوارد اسمه في ب بعض النقوش اليمنيّة القديمة» إذ هو يتصف› 
بحسب ما يورد الإصحاح» بصفات الكهنوت ويمارس السحر ويحاور الربٌ 
(يهُوَهُ) محاورة النذ للند» فيلتج عن هذا الحوار ميثاق عجيب بين الاثنين يتم 
بموجبه تخلي «أبرام» عن آله مقابل وعد من 'ايَهْوَها بأن يزيل عنه صفة العقم 


(1) يرى أحمد وهب روميّة (شعرنا القديم والنقد الجديدء ص36) أن «ظلالاً وارفة من 
التاريخ تغمر الأسطورة. . . فتكاد تحجب النظر عن منابعها الأولى». ومن هناء فإن ما 
عبّرنا عنه بالأجزاء المفقودة قد يكون نتيجة الانزياح الذي أصاب الأسطورة الأصليّة 
للمَيْسِر حين وظفت لخدمة أغراض معيّنة حدّدتها الظروف الموضوعيّة للاجتماع 
الجاهلي في فترة ما من التاريخ. 

(2) الصليبي» خفايا التوراةء (الفصل الرابع: أبرام: كم من وجه وراء القناع ؟)» صص 93- 
5. 
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والحصر الجنسيّ بحيث يصبح له نسل عظيم على الأرض. وقد كانت علامة 
تخلي الإله البرم) عن ألوهيّته قبوله الاختتان» ومن ثمّة زالت عنه صفة العقّم 
وصار قادرا على الجماع والإنجاب” ٠»‏ وتحوّل اسمه من حينها من «أبرام» إلى 
«أبراهام» أي «ءب رهم»ء أي ما يقابل في اللّغة العربيّة «أبو رُهم»» وهو الاسم 
الذي كان شائعاً في الجاهليّة بين العرب قبل أن ينقرض””* والمشتقٌ من الرَّهُم 
بمعنى المطر الخفيف الداف» فهو بمعنى من المعاني «أبو المطر»ء أي «إله 
المطر». وبهذا التحوّل. تمكن (أبراهام/ أبو رَهُم) من الزواج باسره) وفي 
التصويت العبري (ساراه) أي (سارّة)» وهو الاسم الذي يقابله تماما بالعربيّة اسم 
(السراة) الذي يطلق على مرتفعات غرب الجزيرة العربيّة الممتدّة من جنوب 
الطَايئِف إلى حدود اليَّمَنْء مما يجعل منها بالضبط (آل سرة) أي (آلهة السراة) 
التي حبلت من إله المطر (أبو رُهُم = أبراهام) لكي تلد (يضحَق) أي (إسحاق) 
في التسمية العربيّة والمرجّح أنه اسم الفعل من فعل صحق العبريّ على وزن 
يفعل» وهو من الأوزان المُماتة في اللّغات الساميّة حسب تعبير الصليبي. وحيث 
أن جذر (صحق) العبريّ يقابله جذر (ضحك) العربئي» فإِنْ الاسم العبري 
(يصحق) يقابله الاسم العربي (الضخاك) لا بمعنى القهقهة بل بمعنى (الفيّاض) 
حيث إن «المعنى الأوّلي الذي تعطيه [كذا] القواميس العربية لجذر (ضحك) هو 


(3) الصليبىء خفايا التوراة» ص110-107. 

(4) بل إن هذا الاسم لم ينقرض كما يعتقد الصليبي» إذ تذكر كتب التاريخ (مثلاً: ابن 
كثير» البداية والنهاية» ج6» ص180) نقلاً عن سيف بن عمر أن ميمونة بنت الحارث 
كانت زوجة لأبي رُهُم بن عبد العرَّى بن ابي قيس بن عبد وڏ قبل أن يتزوّجها النبي. 
كما تذكر كتب الحديث وجود صحابىيّ روى عن "النبيّ وشارك في غزوة بوك أسمه: 
أبو رهم كلثوم بن الحصَيْن الغفاري (البكريّ» معجم ما استعجم. ج3غ: ص 783). كما 
تذكر الأخبار رجلاً باسم رهم بن عامر من ا عنزة» وكذلك شاعراً باسم حنظلة 
الخير بن أبي رهم (لسان العرب. ج3» ص 122» مادّة جعد). بل وكان اسم (رُهْم) 
يطلق أيضاً على النساء إذ تذكر الأخبار تزوّج سعد بن زيد مَنَاة من رغم بنت الخزرج 
ابن تیم (لسان العرب› ج11 ص۰457 ماذة عظل). 

(5) "الرّهمة بالكسر: المطر الضعيف الدائم الصغير القطرء والجمع: رِهَمٌ ورِهَام. . 
وأرهمت السحابة: أتت بالرهام» E‏ السماء إرهاماً: أمطرت. . . والرُهَام: ما لا 
تصِيد من الطير. . . والرْهُم جماعته وبه سمّيت المرأة رُهماً. . . وبنو رُهُم: بطن» (لسان 
العرب» ج12» ص257» مادّة رهم). 
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فيضان مياه البغره“. وبهذا تكون (أل سرة) إلهة السراة حبلت من (أبراهام) أي 
(أبو رَهُم) إله المطر فولدت (يصحق) الفيّاض إله الآبارء أي باختصار: «تزوج 
المطر من السراة فولدت بثراً»!70. 


وبرغم ما يبدو من شطط في رؤية الصليبي لموضوع زواج إبراهيم وسارّة, إلا 
أن ما يهمّنا في طرحه هو المقابلة بين (البَرَم) والحَضر الجنسى من جهة (قبل أن 
يتحول إلى رهم مخصب) وبين (السراة - ساراي- الياسرة ؟) بمعنى الجبال من 


(6) الصليبي» خفايا التوراةء ص156. هذا ما يقوله الصليبي» لكتّنا لم نَعْثْر على مثل هذا 
المعنى في قواميسٍ اللّغة (أساس البلاغة للرّمخشري؛ الصحاح للجوهري» لسان العرب» 
العباب الزاخر واللباب الفاخر لرضيّ الدين الصاغاني» العين للفراهيدي» المحكم 
والمحيط الأعظم لابن سِيدّه» المحيط في اللّغة للصّاحب بن عبّاد» تاج العروس 
لمرتضى الرْبَيدِيَء تهذيب اللغة لأبي منصور الأزهري» جمهرة اللغة لابن دُريْد). 
وقصارى ما وجدنا هو الإشارة إلى التشنيع على قول بعض المفسّرين بأنْ 0 
فُضَحِكثْ في الآية التي تقول وتران قا ل يي مويه باحق [هود: 71] تعنى 
«احاضت»» وذلك رغم إيراد القواميس ا «ضحكت الأرنب» بمعنى حاضت. 3 
فى صيغة أفعل» فغاية ما وجدناه هو: «أَضْحَكٌ خؤضه: : ملأه حتى فاض». وحول 
تقارب هذين المعنيين للضّحكء يقول ابن منظور (لسان العرب» ج10» ص 461 (مادّة 
ضحك): «وكأنّ المعنى IS‏ ا ا ا وكذلك 
الحيض»» وهو ما قد يكون أوحى للصّليبي بمعنى فيضان البئر بالماء. 
وقد قادت مشكلة دلالة لفظ (صحق) المفسّرين والمعجميّين العبرانيّين إلى إقرانها 
بالجذر (سحق) ودلالاته القريبة من الفعل (ساحق) في العربية. اه المستعرب 
ياروسلاف ستتكيفيتش (العرب والغصن الذهبي. ص 83) بالتأكيد على عامل المتعة في 
لفظ صحيق في عبارة #ويقيمو ل صحق* (خروج 32: 6) ورأى أنها تعني «قاموا 
للتمتع» اف الممارية للد ينما بينما ترجمتها الترجمات القياسيّة بعبارة #نَهَضوا لعب . 
وفي النسخة التي بين أيدينا من التوراة المعرّبة عبارة قامُوا للب وقد وردت في 
ساق د الأعمال التي أغضبت الربٌ: «وَجَلْسَ الشَّْبُ للأكل وَالشَّرْبِ د م َامُوا للَعِبِ. 
قال الرَبُ لِمُوسَى : اذْمَبٍ انزل.لأنّهُ قذ فَسَدَ شَعبْكَ الّذِي الاد زَاعُوا 
سَرِيعًا عَنِ الطريقٍ الْذِي َوْصَيئُهُمْ بهِ. صَنَعُوا لَّهُمْ عِجْلا مَسْبُوكا وَسَجَدُوا لَهُ وَدْبَحُوا لَهُ 
وَقَالُوا: هذه هنك يا إسرّائيل التي أضعَدَتكِ مِنْ أزض مِضْرً) (خروج 32: 9-6). 
وسواء كان الجذر (صحق) يعني اللعت أو اللذة: فان كلة المعسية يتان رحا 
المعتمد على اجتهاد الصليبي من حيث التأكيد على علاقة الأَبْرَام والمَيْسِر باللعب 
عموما وبالفعة فی مهاه الحسى كها سيق أن حاولا يان 

(7) الصليبي» خفايا التوراقء ص 132. 
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جهة ثانية» والجبال بحسب ما سبق أن بيا هي الموضع المناسب لتكوّن السحب 
وهو ما جعلها الموضع المميّز لطقوس الاستمطار عند الشعوب القديمة كطقس 
التسليع عند العرب» والموضع المميّز أيضاً لطقس المَيْسِر (أليست الأنصاب 
جبالاً أو صوراً مضّرة لها ؟)» ثم م تزاوج هذين العنصرين وإنجابهما الذي يعني 
الخصضب. فهل يكون المَيّسِر عائداً إلى أسطورة تزاوج بدئيّ لإله الحضر والعقم 
مع إلهة الجبال (وقد تكون الثُرَيّا نفسها إذ إنَّ ساراي-ثاراي-ثريّاء بتعاقب السين 
والثاء) افتقدته الذاكرة الجمعيّة العربيّة وحافظت عليه اللّغة العربيّة في تلافيفها؟“. 


إننا نلاحظ فى نفس هذا السياق تضمّن الجذر «قمر» لمعنى جنسئ حيث تفيد 
معاجم اللغة أن العرب تقول: اتَقَمَرَهَا: أتاها في القَمْرَاء رسيا ريه 
وذهب بها. .. [أو] وقع عليها وهو ساكت فظنته شيطاناً”” '. وواضح من جميع 


(8) هذا ما لا نملك الإجابة عنه. إلا أن مقاربة ما يراه الصليبي من زاوية النظر التي 
نفترضها هنا قد تصلح أساساً للقول بوجود أسطورة عربيّة مؤسّسة للمَيْسِر مرتبطة 
بالجنس/ الخضب مقابل الححضر/ العْقُم خاصة إذا ما أضفنا إلى رؤية الصليبي أمرأ يبدو 
أنه فاته ويتعلّق بعلاقة لفظ (سارّة) ذاته بالجتس والخضب مما يجعله المقابل تماما 
للفظ (البَرّم)ء فإذا ما كان لفظ (سريّ) يدل على الداخل في المَيْسِر فهو دال أيضاً على 
الداخل على النساء (يقال: تسرّر فلان فلانة) لكن وبالخصوص على ذي القدرة الجنسية 
العالية بدليل تسمية الجدول ويا وهو لعمري رمز الخصضب. ومن هناء يمكن اعتبار 
استنتاجات الصليب مكملة لأسطورة قان مبدع الميسر المتمحورة حول العطاء/ الهدية 
ولبنة في سبيل ترميم ما نفترض أنه الأسطورة المؤسّسة للمَيْسِر التي ضاعت بعض 
معالمها المرجّح تعلّقها بآلهة عربيّة قديمة لم تحتفظ لنا مصادرنا إلا بدلالات غير 
مباشرة عنهاء وهي دلالات نرجو أن تتعرّز في قادم الأيّام إذا ما وُفْقنا إلى عناصر 
بحث جديدة غائية عنًا راهنا . 
إلا أن الأهمّ فيما يطرحه الصليبي أنه يمثّل في أحد وجوهه ردا على يوسف شَلْحُْد الذي 
يؤكد افتقاد العرب لأسطورة تفسّر طقس التضجية عندهم مُرْجِعاً ذلك لا إلى عمليّة الحجب 
التي مارسها الإسلام على الطقوس الجاهلية (تفسير سوسيو-تاريخي) بل إلى ما يسمّيه 
«الفردانية الأنانية التي تميّز الحياة في الصحراء؟» وهذا تفسير نفساويّ محض. 

Cf. Chelhod, Le Sacrifice chez les Arabes, مم‎ 

(9) ذهب أصحاب اللّغة في تفسير معنى التقمّر في بيت الأغشّى إلى تأويلات تفيد هذا 
المعنى [الطويل]: 
فقد «قيل: تقمّرها أي ابتنى عليها في ضوء القَمَّر .وقال أبو عمرو: تقمّرها أتاها في = 
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هذه التفسيرات على اختلافها أن التقّمّر لا يخرج عن معنى الجنس سواء كان بمعنى 
الزواج أو الإتيان في القَمَّر أو وقوع الشيطان على امرأة» وهو ما يوصلنا إلى عقد 
الصلة بين الجذر «قمر» والجذر «كمر» بإبدال القاف كافاء وهو أمر كثير الحدوث 
في اللّغة العربيّة لتقارب مخرجي الحرفين. فنجد في اللّسان في مادّة (كمر): 
«الكَمَرَةٌ رأس الذّكَرء والجمع كُمَرٌ. والمكمور من الرجال: الذي أصاب الخاتن 
طرف كَمّرته. .. والمكمور: العظيم الكمُرة وهم المكموراء. ورجل كِوِرَّى: إذا 
كان ضخم الكمَّرّة... وتكامر الرجلان: نظراً أيّهما أعظم كَمَرّة. وقد كامره 
فكَمَرّه: غلبه بعظم الكَمَرّة... وامرأة مكمورة: منكوحة""". ومن هناء ألا يصح 
التساؤل ما إذا كانت هناك علاقة بين «التكامرا”!!' من حيث هو فعل جنسيٌ 
إخصابيّ و«التقامر» في المَيْسِر من حيث هو طقس متعلّق بالخصب”'؟ 


= القَمَراء.. . وقال ابن الأعرابي: تقمّرها تزوّجها وذهب بها وكان قلبها مع الأعشى 
فأصبحت وهي قضاعية تأتي الكواهن تسألهم: متى النجاة مما وقعت فيه ومتى الالتقاء؟ 
وقال ثعلب: سألت ابن الأعرابي عن معنى قوله تقمّرهاء فقال: وقع عليها وهو ساكت 
فظتته شيطاناً». انظر: لسان العرب. ج5» ص114 (مادّة قمر). 

(10) نفسه» ج5» ص151. 

(11) سبقت الإشارة إلى تماثل مسألة (اليَاسورًا) عند الصابئة المَنْدَائِيَّةَ وتسوير الجمَى العربئ 
والعلاقة المفترضة بين اللّفظ المندائي ولفظ (المَيسِر). وإحقاقاً للحقء فإنّنا لم نعثر 
على دلائل قويّة في الديانة المَنْدَائيّة» وهي ديانة لا تزال معظم جوانبها غامضة لأسباب 
طرحنا بعضها وأخرى ليس هنا مجال بيانهاء قد تمس مباشرة موضوعنا المختض 
ِالمَيْسِر عدا بعض الإشارات الضعيفة على غرار مسألة (اليَاسُورًا) والتي قد يدفع تأويلها 
إلى افتراض وجود تلك العلاقة. ومن تلك الإشارات التمائل اللغوي بين لفظ (القَمَار/ 
الكمّار) ولفظ (الكمُر) أو (الكمْرين) الذي يطلق على رئيس الكهنة عند الصابئة وهو 
المختصٌ طبعاً بطقس (الياسُورًا). انظر: ابن النديم» الفهرست» ص 448 وص 450. 
ويورد المسعوديّ أنْ اسم رئيس الكهنة عند الصابئة الحرّانيين هو (رَأْسُ كمري). انظر: 
المسعودي› مروج الذهب› ج1 ص 122. / 
وقد يدعو وجود لفظ (كِمْرٌ) بمعنى عضو الذكر التناسلئ فى اللغة الأكَدِيّة البابليّة 
(خشيم» الأكديّة العربية» ص68) إلى افتراضات غير مسنودة ننأى عن تناولها لجهلنا 
بحقيقة ما يدور في الظقوس الْمَنْدَائيّة . 

(212 لعل هذا هو ما قصده الشاعر الجاهليّ عمرو بن كلثوم التغلبي (ت 39 ق.ه) حين قرن 
بين الجنس والميسر في قوله (الديوان» ص 278) [الطويل]: 
فإن انال ا هغاه كريع ال واا لزت وات 
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2 - المَيسر وطقوس الجنس الرمزي 


قبل الإجابة عن هذا السؤال» نعود إلى المنظومة الميثولوجيّة العربية التي 
أشرنا سابقاً إلى أنها كانت تُماثل بين ما هو مادّي ورمزيّ إشاريّ ولغوي. 
لنلاحظ وجود تماثل بين العناصر الداخلة في عمليّة الخصب سواء بمعناها 
المادي الطبيعي أي المطرء أو تلك التي نزعم أنها رمزيّة طقوسة من خلال 
المَيْسِره أو بمعناها اللغويّ المباشر من حيث الاشتقاق؛ فالتماثل اللغوي 
والرمزي واضح وجلي بين العناصر التالية : 

ارلا متها بها اللرق الا الا انتحار هلها ابطر مات 
والثوق الأرضيّة (الإبل) المُضحَى بها في المَيْسِر 

ثانياً: بين الرَبَابَة بمعنى السّحَابة'*"» والرّبَابَة التي تُجمع فيها قِداح 
ال 

ثالثاً: بين لمعان البروق من خلال السّحَابة/ الرّبَابَة» ولَمَعّان القداح حين 


فلا وَضَعَث أَنَْىإِلَخ قِنَامَهَا ولا كَارَسَهْمِي جين تَجْتَمِعْ السْهُمْ 
كما يبدو أن وصف البَرّم بالمعزال وبالحصور» بمعنى العاجز عن النساءء يدخل أيضاً في 
هذا الإطار. وإِلّا فما معنى أن يورد الشاعر الجاهليّ ججر بن خالد وصف العاجز من 
الرجال بالبرّم وكذلك بالمعزال في سياق بيت واحد في قوله يوصي زوجته [الكامل]: 
وَإِذَا ملحت فلا نُرِيدِي عَاجِزاً E E E‏ ل شم م 
فإذا ما كان الغسٌ هو الضعيف, والبَّرّم الممتنع عن دخول المَيْسِرء فإنه لا وجه لقول 
المرزوقئ (شرح حماسة أبي تمَّام؛ م1ء ج1ء» ص118) أن المغزال هو من لا يحمل 
السلاح. ونرى أن الشاعر أراد بالغسٌ من كان ضعيفاً في نفسه من الرجالء وبالبَرّم 
الضعيف في قيامه بشؤون قومهء ثمٌ بالمغزال الضعيف عند إتيانه النساء. ومن شأن هذا 
الترابط تعزيز ما نراه من علاقة للمَيْير بالجنس وبالحرب باعتبار أنها ميادين لإبراز 
القوّة وقيم الرجولة. 7 
(13) «لرَبَابة» بالفتح: السحابة التي قد ركب بعضها بَعْضاً» وجمعها رَبَابُء وبها سْمْيت المَرَأة 
الرّبابَ». انظر: لسان العرب. ج1» ص 402 (مادّة ربب). 
(14) نشير هنا أيضاً إلى تماثل لفظ الرَبَابة كاسم لخريطة قداح المَيْسِرء ولفظ الرَبَابُة كاسم 
آخر للرّبوبية» وكأن الرُبَابَة متحكمة في حظوظ وأقدار الْمُيّاسِرِين تحكم الربّ فيها. فقد 
جاء في اللّسان (ج 1ء ص399. مادّة ربب): «الوّبُ: هو الله عر وجل. . . والاشم: 
الربَابة. . . والرّبوبيّة : كالربابة). 
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خروجها من ربابة المَيْسِر بحسب ما أشار إليه عدد كبير من الشعراء العرب على 
مر الأ 


215( 


(16) 


رابعاً : بين جلجلة الرعود في السحب وجلجلة القداح فو 


ل 


من ذلك قول الشاعر الجاهلي امْرِئْ القَيّس بن حجر الكنديّ في ممائلة البرق بخروج 
اداح فر فى المَيْسِر (الديوان» ص161) [الطويل]: 
فشن ينه لاسفات کاو أكفٌ تَلَقّى المؤرٌ عند المُفِيِضٍ 
كما يشبّه الشاعر الأموي كُثَيّر عَرَّة البرق أيضاً بكمّي الحرّضّة المفيض بالقداح في 
الميسر (الديوان» ص 13) [الطويل]: 
وَمِنْهُ بنِي دَوْرَانَ لَفْعٌ كأتهۀ بُعَيْدَ الكَرَى كَفَامُفيض بأفدح 
كما نَعْثْر عند الشاعر العبّاسي الشريف الرضِي على أبيات يشبّه فيها السحب بكنائن 
السّهام التي تصيب مقاتل القحطء مما يذكر بسهام المَيّسِر وإصابتها مقاتل القحط 
والجوع أيضا. فقد جاء في افتخاره بأجداده آل هاشم (ديوان الشريف الرضي. م2ء 
ص 75) [البسيط]: 
وَأَضْبَحَ البَرْقُ يُحْفِي حر صَفْحَِهِ 0 1 ا ا 


ع 


وَأَجدَبَ الِقَوْمُ وَاضطرث أكُفُهُمُ ‏ حى 


وکل سا قفة انت تمد يا 
وَصَوَّحَ النَبْتُ حَنَّى كاد مِنْ سَعَب 


گانوا السَّحَائِبَ تَرْمِي مِن كُنَائِنِهَا 


گف المْسيم عدت لما E‏ 
فِيهِمٌ يُصَرَّحُنَبْتُ الهام وَاللْمَم 
مَقَاتَل المَحْلٍ كَالمُنْعَنْجِرٍ الرَّذِم 


ويشير جيلبير دوران إلى وجود نفس التوافق بين السهم والبرق أيضاً في اللّغات 
الهندو-أوروبيّةء ومن ذلك توافق لفظ (5272»14ى) الذي يعني السهسم في الألمانيّة القديمة 
ولفظ (16//ه/5) في الألمانيّة الحديثة الذي يعني الشعاع» وهو نفس المعنى الذي نجده 
في اللفظ الروسي (576/4). كما يشير إلى وجود نفس التوافق أيضاً بين السهم 
(54111) والفعل (+5687) الذي يعني أدرك سريعاء بما يسمح أن يكون السهم هذا 
للمعرفة السريعة ومثيل الشعاع الخاطف الذي هو البرق. 
Cf: Durand {G), Les Structures anthropologiques de I'imaginaire, p.112.‏ 
ويشير معجم الرموز من ناحيته إلى دلالة السهم الرمزيّة على القَدّر والعضو الخالق المخصب 
بما فيه من قدرة على الاختراق/ الإيلاج» وهو نفس ما يمكن قوله بشأن الشكل القضيبيّ 
لسهام المَيْسِر على ما سبق أن بينّا» علاوة على خلقها للمقادير (أنصباء اللّحم). 
Cf, Dictionnaire des symboles, article (Fleche), p.445.‏ 
لعل الأبيات التالية لأحد شعراء القرن السابع الهجري تعبّر عمًا نذهب إليه [الطويل]: = 
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خامساً: بين إفاضة الحُرّضّة القِداحَ وبين الإفاضة بمعنى إكثار الماء أو 
الإمطارء وهو ما يتناسب مع طلك المظر (الاسسمطار) خلال بر ارا ٠‏ 


أمّا بخصوص العلاقة الرمزيّة بين القِمَّار والكمّار في معناهما الجنسيّ 
المحض› > فلعل اکر دليل عليه هو ما نلاحظه من تماثل بين ٠‏ آلات الإخصاب 
العضوية الذكوري الات الإخصاب الرمزية أي فداح الي فمن خلال 
الأوصاف التي أثبتها ابن ية للقداح نجد أن من شروط القِدْح أن يكون أملسّ» 
مستديراً» مستوياً» صغير الرأس وغليظ الجسم ". وهذه لعمري نفسها صفات 
آلة الخصب |الذكورية التي ل ا e‏ و 
موي 8 هذا ما قصده الفرزدق في استعارة بليغة لاسم وي 
(القضيب) وصفا لقِدح المسر في قوله [الطويل]: 


إذّا مَا عِشَارُ المُرْنٍ شيم وَمِيضُهًا( وَهَبٌ لَهَاحَادِي النّسِيميَرُوضُهًَا 
شك هاس سمال م ¢ Ja‏ :1 عاد 5 TT‏ ي جام و ى 
وَرْمجَرَ فِي أَرَجَايْهَا الرغد مثلما يلجل لِلشزرب القداح مفيضها 
N GE EO EEE RSL ES,‏ 
انظر : التيفاشى» سرور النفس بمدارك الحوّاس الخمس» ص276. 

(17) قد يكون بشّار بن بُرْد (الديوان» ج3٠‏ ص 81) في قوله يمدح كرم أحدهم [الطويل]: 
حطوظ إِنَى قَوْدٍ الجِبَادٍ عَلَى الرَّحَا وَفِي السَّنَةٍ الحَمْرَاءِ جم المَوَارِدٍ 
يفيض عَلى المُسْتَمْطِرِينَ عَمَامَهُ وَمرَهِوَيه تفي ينم الأسنارد 

e (18)‏ إلى اوضاف 0 المسر يت ابن FS‏ وهي : : الصلابة» وصغر 


)19( فى اللّسان (ج7› ص 145.ء مادّة خضض): «الخَضْخَضَةٌ: هو أن يُوشِيَ الرجل 
e‏ ويضيف : «وسثل ابن عباس عن الخضخَضة فقال: هو خير من الرّنا 
ونكاح الأمَة جر ت وفشر الخضخضة بالاسْتِمْناء: وهو استنزال المنى في غير الفرج. 


)20( بالغ الشعراء في ذكر لعب امير عند هبوب ريح الصا الباردة شتاء» وقد استرعى 
الانتياه أن تسمى الصبًا أيضا ١‏ الأيْرء وهو ما يحيل إلى معنی الإلقاح الجنسي. فكأن 
تريح الصّبَا دور في تخصيب الطبيعة بحيث يغدو حضورها الآزما الطعسن' الم يقول 
اللّسان (ج4» ص36 مادّة أير): «من أسماء الصّبًا: إِيرٌ وأَئِرٌ وهِيرٌ ومَيرُ وأيّز وهَيْرٌ = 
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إا اعْتَرَكَتْ فِي رَاحَنَيَ كُل مُجَمِدٍ مُسَوَّمَةَ لا ررق إلا خِصَالهَا 
مَرَيْنَا لَّهُمُ بِالَضْب مِنْ قمع الذف إا الول زر لر وف 


وإذا ما عدنا إلى الأساطير فإنا واجدون أن السهم يعتبر «من رموز الأب 
السماوي» وهو يتضمن فكرة العلوّ والسموٌ الروحيء, وهو بتماثله مع الشعاع 
عنصر إخصابي في الظبيعة. وهو أيضاً ذو إيحاء ذكوريّ فى انتصابه)(2©. فهل 
كان اعباز العرت هاما غيل ثراشة داعا اير من .هذا الأععان ق بد 
5 ام 1 


= على مثال فُيَعَل. وأنشد يعقوب [الطويل]: 
وَإنَا مَسَابِيحٌإِذَاهَبَّتٍِالصّبَا وَإنَالأيِسَارٌإًا الإبرٌمَبّتٍ). 
وحول لعب المُيسِر عند هبوت ريح الصَّبًا يقول الشاعر المخضرم عمرو بن شاش 
الأسديّ (منتهى الطلب» 3 ص 53) [الطويل]: 
الت يسار اذا و مَبت الصا تف وَنْفْنِي عن عبرا التُمْل 
ولزن ا داهن د ا بن الخرّع التيمي في معرض افتخار 
(الأصمعيات› E‏ [الكامل] : 
إما تَرَيْني فُذكبزث رَشَمَّيِي وَجَعٌيُقَربُ فِي المَجَالِس عُرَدِي 
فَلْمَدْرَجَرْتُ القِذحَ إِذْ هَبّثْ صَباً خَرْقَاء تَفْذِفٌُ بِالحَطَارٍ المُسْنَدٍ 

(21) ديوان الفرزدق» ج2» ص126. وذلك أن «القضيب: السيف اللطيف الدقيق. . 
والقَضِبة: : قِدْحّ من نَبْعَةٍ يُجْعَل منه سهم والجمع قضباتٌ. 1 تقال لذكر الفور 
قشر .. ويكنى بالقضيب عن ذکر الإنسان وغيره من الحيوانات» (انظر : لسان العرب»› 
ج1» ص680 مادة قضب). ومن هنا تكون چ المَيّسِر خالقة للأرزاق (فض/ ذكور) 
ومحبية لاس من جهة أو ومتلفة للأموال (فقدت سروف قاتلة للجوع من جهة 
ثانية . 

(22) زين الدين (أحمد)ء "دلاللات ميثولوجية برسم الأنثرويولوجيا"*: کتابات معاصرة. العدد 
8 بيروت 1990.» ص95 (صص95-90). 

(23) سبقت الإشارة إلى تضمن داح الأزلام والمسيتر ذا جنسياً بوصفها خالقة للأرزاق. 
وممًا يؤكد هذا البَعْد شبهها البعيد بآللات الخصب الذكوريّة التى كانت تعبد عند كثير 
من الأقرام الغابرة منهم قبيلة (الباشغرد) التركية التي يروي أحمد ا فضلان (رحلة ابن 
للهجرة أن «كل واحد منهم ينحت خشبة على قدر الإحليل ويعلقها عليه فإذا أراد سفراً 
أو لقاء عدو قبّلها وسجد لها وقال: يا ربّ افعل بى كذا وكذا. فقلت للترجمان: سَلْ - 
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إن ما سيقت الإثارة إلية أعلاه كقيل بعاكيد هذا البغد إلا آنا نضيف 
ملاحظة أخرى من شأنها الحسم في هذا الأمر وتتعلّق بوصف العرب البَرّم الذي 
لا يدخل في المَيْير لؤماً باه «حَصُورٌ». والحصور لغة هو «الذي لا يقرب 
النساء»). وهذا بلا شك تشبيه تشبيه غير بريء وذو معنى جنسيّ واضح لا يمكن إلا أن 
يهدف إلى التعريض بِمُحُولة الممتنعين عن المشاركة في المَيْسِر. فإذا كانت صفة 
المُحُولة لا تصحٌ إلا على المُيّاسرين اللاعبين بقداحهم. فن الْأَبْرَام الممتنعين 
عن الميسر 0 عديمي المُحُولة لافتقادهم العنصر المميّز لها والمرموز له 
بالقذح/ السهم. 

وما أن الساء ابقياً يداك عن ننس الفخولة » فان من شان تاولا هذا أن 
يقدّم تفسيراً معقولاً لسبب تحريم استقسامهنّ بالأَزْلام لتماثل قداحها مع الأعضاء 
الذكوريّة» ومن هنا تحريم لعب المَيْسِر عليهنَ بوصفهنَ عاجزات عن المكامرة/ 
المقامرة لافتقادهنّ الآلة العضويّة الضروريّة لذلك» وهو ما يبدو أن الشاعر قصده 
خن هجا فة خدئمة بان قماءها نوكين القترب« تالا ز لاو عد مقدلساداتها قن 
إشارة إلى حقارة عدد رجالها القادرين على الدخول في المَيْسِر [الكامل]: 


و ع 38 
هم عه 


فلع E PE ONES BEET‏ لوسساؤعنا ي بالأزلام'24 


وإن هذ الم المخولة في المَيْسِر هو ما نجده عند الشاعر الأمويّ 
الفرزدق في هجاء خصمه جرير حين وصف زوجة الأخير بالهزال نتيجة لؤم 
زوجها وعدم استجابته لطلبها الإيسار رغم قيامها بإيقاد النار مرّات متتالية تعبيراً 
عن مطلبها” مما جعلها تتساءل عن معنى وجود رجال في قبيلتها أو بالأحرى 
افتقاد هؤلاء للمُحُولة واكاك انين عير نفد لكان زم كذكران ميم 
أليس للكّمْرٍ الكبار قُتَار؟ بمعنى أليس للرّجال الذينٍ يعون الفحولة مروءة تدفعهم 
إلى الإيسار ونحر الجَزُور وشيّ لحومها حتّى يفوح قتارها؟ 


= بعضهم ما حجتهم في هذا؟ ولم جعله ربه؟ قال: : لأني خرجت من مثله» فلست 
أعرف لنفسي خالقا غیره). 

)24( تفسير تفسير القرطبي» ج26 ص 8 5. 

(25) سيتمٌ لاحقاً التعرّض بإسهاب إلى مسألة الدعوة إلى المَيْسِر بإيقاد النساء النار (نار 
الميضر): 


418 


وفي ذلك يقول الفرزدق [الكامل] : 


> مامت اهم # هك ى elgg rf‏ 
نمضت لِتخرز شِلوَها فتجَورَّرَتْ 
م | هم چ سا ع ساه 0 1 

0 ص الى 3 َم 9 

عجفاء عارية اليظام أصَابَهًا 
أننى النخرام فاتك ل نيدن 
لا د ابت 
وَبِحَفَّهَا وَأَبِيكَ تَهْرْلُمَالَهَا 
>5 م 1 ار ے2 )كه ماه ”سم 
وَتَرَى شيوخ بَنِي كليْب بَعْدَمَا 
مس و 00 ا اه و 
1 ن مع الرجَالٍ تراهم 
جلت آم ذ راك ريځ شِرَائِنَا 


من المَيّسِر الجاهلي إلى الزكاة الإسلاميّة 


وَالمُخٌ مِنْ قصب المَوائِم رَارْ 
وَالنَارٌ تَحُيُومَرَة وَثْقَارُ 
جد ال ماد و دار 
إ الال اى ال رار عار 
مَالفَيَعْصِمَهَاوَلا أيِسَار 
شَمط اا 7 سَعْسسمَ الأغمّاد 
7 رع م وو ون > إو 
زب اللخى وفلوبهم أضصفار 
أ ق 1 4 8 الكبار قَجَادُ 26( 


إن ما يقوله الفرزدق يضعنا أمام تمثيليّة جنسيّة رمزيّة أطرافها القداح 


والربَابة» ورهانها التقامر على أنصباء الجّزور أو إن شئنا «التكامر» بالقداح الت 
نرى أنها لا تخرج عن كونها رموزاً لآلات الخصب الذكوريّة لأصحابها. ومن 
هناء ألا يصح اعتبار الخسارة في المَيْسِرء بالنسبة إلى المقمور» موازية على 
النستوى الرمنوي لتقتن الفعل الحسح ؟ ذا كان العقفور «مكمورأ» تمعتى من 
المعاني”27), ا على معاودة اللّعب» وفي هذا بلا شك 


(26) منتهى الظلب. م5٠‏ ص373. والبيت الأخير غير موجود في ديوان الفرزدق. 
مح رار: ذائب فاسد من الهزال. تجوّر: سقط. راث: أبطأ. هجهج: زأر كالأسد. 
أعجلت من الإعجالة» والإعجالةٌ: ما يُعَجله الراعي من اللّبن إلى أهله قبل الحَلْب. 
القتار: رائحة الحم المشوي. 

(27) وهذا ما يفسّر التعبير على الخسارة بلفظ جنسي عند المدمنين على ألعاب القِمّار عُموماً 
ويتوافق مع نظريّة التحليل النفسي لأوتو فينغل في المقامرة حين يرى أن «الولع بالقِمَار 
هو تعبير عن الصراعات الدائرة حول الجنسيّة الطفليّة مبعثه الشعور بالإثم» وهو ما يجعل 
استثارة اللعب تناظر الاستثارة الجنسيّة حيث تتماثل استثارة الكسب مع استثارة النشوة 
(استثارة قتل الأب) فيما تتمائل استثارة الخسارة مع عقوبة الخصاء (معاناة القتل)». 
انظر: فينغل» نظرية التحليل النفسي في العُصاب» ج2. ص 46. 
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مصلحة المّحاويج. إلا أنّه لا يجب أن نقف أمام هذا المعنى الأوّلي المباشر 
للمماثلة بين التقامر والتكامر رغم أله يؤكّد أن المَبْسِر طقس سحريّ من فصيلة 
سحر العدوىء إذ نرى أن المعنى البعيد الذي يرمي إليه التقامر في الميسر هو 
القيام بفعل من شأنه حث القوى الظبيعية على المحاكاة» وهو ما يثير السؤال عن 
غياب العنصر الأنثويّ الإنساني في هذه التمثيليّة الرمزيّة أو طقس السحر 
التشاكلي”*”. فهل كان للتساء دور في طقس المَيْسِر؟ 








الممحاكاة وسحر العدوى القائم على التواصل . 


الفصل الثاني 


النساء والميسر: خَرْق المحظور 


كان من المنتظر أن نجد الإبل المضخى بها في طقس المَيْسِر محرّمة لحومها 


على النساء على غرار ما هو معروف في بقية الطقوس المخصوصة بالإبل المسيبة 
للآلهة وكانت لحومها وألبانها ولحوم أولادها محرّمة على النساء (الوصيلة 
والبّجيرة والسائبة والحامي) ٠"‏ إلا أن ما وجدناه في الشعر الجاهليّ يشير إلى 
العكس تماما من حيث تخصيص لحوم الإبل في المَيْسِر بالدّرجة الأولى للنّساء 
دون الرجال (أمّهات العيال والأرامل والعواقر والمُظفلات والمراضع...)!©. 


(1) 


(2) 


راجع ما قلناه سابتقا حول الوبل الم ة للآلهة. ويصف لقُرآن تحريم لحوم الوبل الوسية 
على النساء بقوله : «وَقَانُوا م ما ف بُطون هذه الْتْمئرِ حَالِصَةُ اورا ورم ع أزوادنا 
َه يكن د EO PE‏ ۶ سرهم ry‏ ِنَم كيم علي [الأنعام: 139]. 
علاوة طبعاً عن (الجيران) و(الأضياف). وفي هذه المعاني نورد هذه الإثباتات من 
الشعر الجاهلى : 
طْرَفة بن العبد (الديوان» ص88) يمدح قتادة بن مسلمة الحنفى وكان مء أجواد 
بن الع يوان» ص ج بن 1 من أجو 
العرب [الكامل]: 
أي خحبذثكَ للعشيرّقٍ لد جَاءَثإِنَيْكَمُرفَةَالعظم 
الوا ٠‏ بک وا أل . شَعْنَاء تَخَْمِلمَنْقَعَالبُرْم 
قَقَمَختَ بابك لِلمَكارم» جي نوات الأفِوَابُ بالأزم 
وَأهَنْتَء إِذْ قَدمُواء التَّلَادَ لَهُمْ ES EES EEE EY‏ 
فسشقويلادك» فير مُفُسِيِفَاء صَوْبٌ العَمَام وَوِمَةٌتَهْوِم 
الشكم: العرض. مرقة العظم: هزيلة. شعثاء مغبرّة الرأس. البرْم: الواحدة بُرْمة» وهي = 


422 من المَيّسِر الجاهليَ إلى الزكاة الإسلاميّة 
وقد كان هذا الأمر دافعاً للنّظر في ما إذا لم يكن استهلاك النسوة للحوم الإبل 


= القدور. وقوله: منقع البُرْم» أي أنهم كانوا ينقعون في البرمة الخيوط التي يأخذنونها من 
نقض الأخبية ليغزلوها ثانية. الأزم: الأغلاق. أهنت: بذلت. التلاد: المال الموروث. 
الصوب: المطر. الديمة: السحاب يدوم مطره. 

ولعمرو بن قُمَيْئَة الوائل (الديوان» ص 77) مفتخراً بإيساره [الخفيف]: 
لَيْسَ ظغمِي صغم الأتايل إِدْ كَل نص َر اللّقَاح و في الصتبر 
وَرَأْنْتَ الإمَاء كَالجِغعْمَن البَا لي تُكوفاً عَلَى قُرَارَةقِئْرٍ 
سه تدشان 0 الأف جن فسن واه ار 
در ر الّقاح : لبن النوق. الگ : القرّ الشديد. ا ا النبات. ا ين 
والخروس: النفساءء والحُرسة ما تأكله» والخرس طعام الولادة الذي يدعى إليه الناس. 
البكر: التي لم تلد إلا مرّة وهو أقل للبنهاء والمثل يضرب بقلة لبن الأرانب. 
والبيت الأوّل عند الجاحظ في الحيوان: 
TE‏ اذل لير الماح ذ الو ي 

ولبشر بن أبي خازم الْأسْدِيَ (الديوانء ص187) يرثي أخاه شرا [الخفيف] : 
يا اا فَحَ طظَالقَظرٌ هات العميال 
كنت قينا توفي الشتو ٠ n‏ جاوذات الت ار الإ تال 
لْمُهِينُ الوم الجلادإدًامَا هَبَّدَِالرَيحٌ كل يَوْمِسَمَالٍ 
وَالمُفِيدَالمَّالَ التُلادٌ لِمَنْ يى موه وَالوَاجِبُ الحِسَانَ الغَوَالِي 
وانظر للاستزادة: ديوان لبيد» ص235 وص 263؛ 58 درد بن الصمّةء» ص116؛ 
ديوان حاتم الطائيّ» ص 99. 
هذا بخصوص الشعر الجاهلي» فإذا انتقلنا إلى الشعر الإسلامي» اعترضتنا إشارة 
للشاعر الأمويّ الفرزدق (الديوان» ص27) تؤكّد أن تناول النساء لقرابين المَيْسِر كان 
شرطاً من شروط (العُرُوبة) إذ يقول في معرض هجائه قبيلة الأزد يعيّرهم بأنهم لم 
يکونا عرب أفحاحا [الطوي]: 


وَمَا وجِعَكْ أزْدِيَةً يِن خِتَائَقٍ 
وكا اناا لك لبَيْضٍ وَالجَنَاء 
رلا پا اء وا 


ولا أَوْقَدَتْ تارا لِيَغْشُورَمُذَلِجٌ 


ولا شَربَتٌ فى جلد خوب مَعَلب 
3 


E CCE REE EEE 
إِلَبّهاء وَلَمْ بمح لَهَاصَوْتٌ الب‎ 


النساء والميسر: حرق المحظور 423 


النضخ بها فى المي خرقاً مقضردا لمقدذس» بمعتن الانتهاك المتعمد للطسن 
وإفساد لشعيرته كنوع من ردة الفعل حيال آلهة تخلّت عن عبيدهاء بهدف لفت 
نظرها وحضّها على إرسال الغيث””» أي أنه ضرب من ضروب «تدمير العالم 
تدميراً رمزيّاً وطقسيّاً حتّى تتيّسر إعادة صنعه وإعادة تنظيمه» على حدّ تعبير ميرسيا 
إلياد“ إذ «الظبيعة فى حاجة إلى استمرار تجديد حياتهاء وعليها أن تموت حتّى 
تستطيع أن ا 1 

وبما أن لحوم المَيْسِر كانت مُخصّصة حصراً للتساءء فإنَ المنطق يفرض أن 
تكون لهن مفشاركة ها ف هذا الطقين: إلا آنا نقاجا يحل المصبادر لرا تام 
من أن كسار إل مسار ع راق طقن اي اع شعيرة ا 
ممّا قد يدل على أنّه كان خاصّاً بالرّجال دون النساء عدا قيامهنّ بطبخ ما يُنحر 
من أجل الشعيرة؛ أو تغتيهن بفضاتل الْأيْسَار الذين صانوا العشيزة من السَّمْب 
أو استهلاكهنَّ لحوم الأضاحي. 


وعلى غرار تحريم الاستقسام بالأَزْلام على النساءء كان لعب المَيْسِر أيضاً 
محرّماً عليهنّ» وهو ما يُفهم من قول الشاعر الجاهلي أَشَيْم بن شَراحبيل مثلاً 
حين عيّر أحد بطون بني تميم بلؤم موروث عن الأجداد وعدم إيسارهم على غرار 
النساء عند المّحْل والجَذْبء مشيراً إلى افتقارهم السّلّف وهي جمع سُلَمَة أي 
قطعة القماش التي يغظي بها الحَرّضّة يده حتى لا يجد مس القداح حين يجيلها 
[المسيط]: 


5 


3 16 2 ء دء a E‏ م ر و م اس م 


(3) يشير يوسف شلحد (نحو نظريّة جديدة» ص114) في تعريفه بالديانة الطوطميّة إلى أنَّ 
بعض البدائيّين «يعتقدون أن من يأكل طوطمه تصبح نساء قبيلته عواقرا. ونحن نشير من 
جهتنا إلى أن مثل هذا الاعتقاد قد يكون وراء تحريم الديانة الجاهليّة لحوم السوّائِب 
على النساءء دون أن يعني ذلك القول بوجود طوطمية عند العرب. 

(4) يرى ميرسيا إلياد (صور ورموزء ص 123) أن المجتمعات القديمة كانت تقوم عند 
انقضاء دورة زمنيّة منتظمة بتدمير العالم رمزيًاً وطقسبّاً حى يتيسّر إعادة تنظيمه كي تحيا 
في عالم جديد بلا خطيئة» أي دون تاريخ ودون ذاكرة. 

(5) كاسيررء الدولة والأسطورة» ص 63. 
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ل الإضاء إا اة از لا تيون وا اى لوخ سلف 

وقد ذهب في الظنّ أن عدم مشاركة النساء في المَيْسر قد يعود إلى التخوّف 
من أن تكون بعض النسوة في فترة الحيض أثناء هذا الظقس الذي يتمّ تلطيخ 
الأنصاب فيه بالدّماء» والحال أنه محرّم على الحيِّض الاقتراب من الأنصاب/ 
الأصنام أو التمسّح بها على ما يذكر ابن الكَلْبِيَ””». إلا أن تغييب المصادر 
الإسلامية العنصر النسائيّ في هذا الطقس الديني الهام ا مطلقاً دون إبداء 
سبب حتّى وإن كان تحريم لمس النساء قداح الأزلام على ما مر بناء دفعنا إلى 
تحرّي الأمر في الشعر الجاهلي للبحث عن أي إشارة قد تشفي الغليل. 


٠. e ٠ ٠ 2‏ يو٤‏ 
1 - تقنع العذارى في المَيْسِر: استحضار العُرّى ربّة الخصب 


وخلال الجَوس في دواوين | لشعر› اعترة ضتنا إشارة يتيمة من العصر 
الجاهلي تناولت مشاركة الصبايا العذارى فى ذلك الظقس» وذلك فى قول سلمئ 


(6) المظفّر العلوي» نضرة الإغريض. ص873. ويشرح العلوي لفظ (السَّلّف) بأنّه الماضيء 
ويشرح لفظ «السّلّف) بأنّه : «الطعام اليسيرٌ الذي يُقدَّم قبل العّداء» واجدثة سلفة بالضمٌ. 
ومن ذلك قولهم سلَّفْتُ الرجُلٌ تَسْليفاًء وإذا أَطَعَمْتَهُ شيئاً معَجّلاً قبل غدائه». إلا أنّنا نرى 
أن (السّلّف) هو جمع سُلْفَة لاتصال المعنى مع المَيْسرء ولا وجه لما يقوله العلوي 
حول ما يقدّم قبل الظعام لان المهجوّيين لا يلعبون المَيْسِر أصلاً فكيف بهم يقّدمون 
الطعام لضيفانهم ؟ 

(7) جاء عند ابن الكَلْبِيَ (الأصنام» ص32): «ولم تكن الحُيِض من النساء تدنو من 
أصنامهم . ولا تمسح بها. إنما كانت تقف ناحية منها ففي ذلك يقول بلعاء بن قيس بن 
عبد الله بن يَعْمَره وهو الشذا- اخ الليئي [الوافر]: 
ركت ابن الحَريرَِعَلَ نمام | وَصُحْبَمَهُتَلُودُبوِالعَوَافِي 


وَلَّمْ يضرف صُدُورَ الخَبْرَإِلّا صَوَائِصَ ين أيَاتِيِمَضِمَافٍ 
وَقِرْوْكَدْتَرَكْثُالطيْرَمِلْهُ ‏ كَمُعْئَيِرَالمَوَارِكِمِنْمَنَافٍ 
العوافي: جمع العافية وهم طلاب الرزق من الوحوش والظيرء العوارك: النسا 
الحوائض» اعتنز: تنخى جانبا. 

ويز ابن الكَلْبِيَ في الصفحة 30 إلى عدم اقتراب الحوائض من (إِسَاف) ويستشهد 
يقول يشر بن أبي خازم الأَسْدِيَّ [الوافر]: 

عَلَيْوِالطَيْرَمَايَدْئُونَهِنْه مَقَامَاتٍالعَوَارِكِ مِنْ إِسَافٍ 
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المغالق أي قداح المَيْسِر كي تدر أرزاقاً من لحوم النوق السمينة على العفاة 
المحتاجين [الكامل]: 
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سج ه تميس و ا الام أ ل م 2ك ا 0 5 .)8( 
درت بارزاقي العفةة مغالق بيدي من قمع اليشار الجلة 


ويفسّر أبو علي المرزوقى مسألة تقنع العذارى بالدخان قبل البدء في طقس 
المَيْسِر الواردة في البيتين المذكورين بقوله: «وإذا أبكار النساء صبرت على دخان 
النار حتّى صار كالقناع لوجهها لتأثير البرد فيهاء ولم تصبر على إدراك القدور بعد 
تهيئتها ونصبهاء فشوت في الملة قدر ما تعلل به نفسها من اللحم لتمكن الحاجة 
والضِرٌ منها ولإجداب الزمان واشتداد السنة على أهلها. . . وخصٌ العذارى بالذكر 
لفرط حيائهنَ وشذة انقباضهن ولَصَوْنِهِنَ عن كثير مما يتبذّل فيه غيرهن)””. وقد 
وا يكون تقولا ا عتم اا غا رودا تخ 
الأبكار بعدم الصبر على الجوع دون سائر النساء أوَلاً ثم خصّهن بالذكر دون 
الأطفال وهم أكثر هشاشة وقلة صبر على الجوع ثانيا. 

وقد كان عدم الاقتناع هذا مدعاة لتقصّي حقيقة ما قصده شاعرنا الضبَّى» 
وذلك بالذهاب إلى استكناه المعنى اللوي للتقئّع والبحث في ثنايا الشعر 
الجاهليَ وشعر الفترة الإسلاميّة الأولى عن إشارات قد تفسّر مسألة التقنّع هذه 
وخاصّة بالدخان دون غيره» ثم في مرحلة ثانية بمحاولة قياس الغائب على 
الشاهد عبر البحث في طقوس الخصب البدويّة كما تمارس حاليّاً في المنطقة 


(8) العبيدي» التذكرة السعديّة في الأشعار العربية» ص29. وتتّفق معظم المصادر على أن 
صاحب قصيدة (حلّت تماضر غربة) التي من ضمنها هذه الأبيات هو سُلَّميَ بن ربيعة 
الضبّي [أبو تمّام في الحماسة. المرزوقي في شرح حماسة أبي تمّام. القالي في الأمالي› 
البغداديَ في خزانة الأدب» البصري في الحماسة البصريّة]. إلا أن الأصمعي يتفرّد 
بإسنادها إلى الشاعر الجاهليَ علباء ب أرقم بن عوف الضبّي الوائليّ» 0 يتفرد 
الجاحظ بإسنادها إلى عمرو بن قُمَيْئَة الوائليَ» وهو ما اختاره محقّق ديوان عَمْرو بن 
قُمَئِئَة. انظر: الأصمعيّات. ص 40؛ وانظر أيضاً: ديوان عَمْرو بن قُمَيئَةة ص76. 

(9) المرزوقئ» شرح حماسة آبي تمّامء م1ء ج1» ص551. 
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العربية عن أمر مشابهء ثم في مرحلة ثالثة باستخدام علم الأديان المقارن والبحث 
فى الديانات الأخرى عمًا من شأنه إضاءة بعض الجوانب الغامضة لهذه المسألة. 
ولقد عثرنا في ثنايا الشعر الجاهلي على قصيدة للشاعرة وَسنَى بنت عامر 
الأسديّة وصفها الخالديّان بأنها «من أطبع أشعارهم وأغربها معتّى» بل ما نعرف 
في صفة الجَذْب والخخضب مثلها»» ونرى أنها دعوة إلى المَيْسِر حتّى ترحم 
السماء وتجود. وتبدأ هذه القصيدة بوصف الشاعرة الجَذْب الذي أصاب قومها 
ونضوب مياه الآبار إلى درجة أن الأشجار ضجت إلى السماء طالبة الغوث بعد 
أن تشقّقت الأرض عطشا [المتقارب]: 
ال اء ااا زكاناء ا ات دايار 
ELE, CNL‏ 
وَضَجَتُْ إلى رَبْهَافِي السَّمَاءِ رووس الهِضَاو تتاجي سِرَارًَا 
وَفْمَّحَت الأرْض أَفْرَامَهَا عَجِيج الجمَال وَرَدْنَّ الجِمَارًا 
فالماء أضحى غبًاً أي بعيداً لا يوصل إليه إلا بعد جهدء وغدت الآبار 
كَدُودَةٌ 7 / شحىحة حتى جفت الأرض وتشقّة تشقّقت حيّى لكأنها يسمع لها صوت كعجيج 
الجمال حين ترد ماء قبيلة تميم المعسمى الجفار (ومنه يوم الجفار من أيَام 
العرب)» وضبجت أشجار العضاه ليلاً إلى ربّها في السماء طالبة غوثه. وأمام هذا 
القحط الشديدء لم يتوانَ الإنسان أيضاً عن طلب الغوث. وقد انّخذ هذا الظلب 
شكلا طرينا قد کون هو ع ما تحت غنه"الدهوة إلى ال غير لسن التساء 
أخمرتهنّ» إذ تقول الشاعرة: 
لَبِسْنَالَنَىءَطَنْلَئيْلَةً عَلَى اليَأس أَنْوَابَنَاوَالخْمَارَا 
فهذا البيت يثبت بلا مواربة لبس النساء لأخمرتهنّ بعد اليأس من غيائهنٌ 
كشكل :فين أشكال الدغوة إلى المسر الذئ كت هه الشاغرة بالتدى : 


Sl OBI SS E N لداعي‎ 
EC E NS 


إتنا إذن أمام دعوة وجهتها النساء إلى أماثل القوم ووجوه العشيرة عبر لبس 
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الأخمرة» بل وطلبهنَ بصريح العبارة أن يُعار الندى حقّه حتّى يسمع ويجيب. 
والندى» وهو هنا مطلق الكرم الإلهىَ أي المطرء قد يكون كائناً علويّاً هو الذي 
نظن ت القوك/ ات ”كن إلا أن العدئ قد يكون ايف اة ع الميسر 
الغوث/ الغيث من الآلهة إن لم يكن متّشحاً بجر دين مقدّس حتى تقبل الآلهة 
التضرّع» ولا معنى أيضاً لأن ترد الآلهة ما استعارته من البشر إلا أن يكون 
هؤلاء قدّموا ما يمكن أن تغدو الآلهة مدينة لهم به. إن الآلهة لا تحتمل أن تكون 
مدينة للبشرء ومن هنا لا بد أن تعيد إلى الناس ما استعارته منهم من أضحيات 
ودماء أسيلت فى سبيل دعوتها عبر ما نزعم أنه ال وهي الدعوة التي 


(10) لعل ممّا يسند هذا إشارة الخنساء (الديوان» ص87) إلى خروج النساء في القحط شتاء 
إلى ساحة الح طالبات الغوث ومعلنات «بدعوى الأليل؛ [السريع]: 


إنكي أبَا حَسَانً وَإسْتَعغبري ‏ على الجَمِيلٍ المُسْتَضَافٍ المَخِيل 
فِعغعَأحُوالشَئْورَةٍ لذبو رَرَامِلَُالحَيٌعَدَةَالبَيِيل 
تافيقة ابه يلوقي التاريدفوى الأببل 


وَِعْمَ جَارُالقَوْم فِي أَرْمَةٍ إِذَا إِلتَجَاالنَاسُ جار ليل 

د واو ورك فيو هَاويَا فتن تيكل 

فتفسير أصحاب اللغة لفظ (الأليل) بأنه الأنين والعويل غير مقنع وإن كان غير مستبعدء 
ا E‏ 
(إل/ إل( أو (إيل) بمعنى الإله ويكون بالتالي فرشا لَفْظاً ومعنى من لفظ (تهليل) أي 
دعوة (إيل) أو (الله)ء وهو ما يتوافق مع الظابع الدينيَ لطلب الغوث من القوى 8 
ويتطابق بع يمكن أن يحدث في طقس المسي: و(الأليل) أو (التهليل) طلباً للغوث 
أو تقديساً للإله قريب جداً من لفظ (هلّلوياه) من»اءااه/۸مز»1ء!/»۸ ذي الأصل الكنعانيّ 
(أي النبطيّ كما يشير ابن منظور) قبل أن ينقله اليهود ويستخدمه المسيحيّون بعدهم في 
ترانيمهم الدينيّة كدعوة إلى اللّه. وحول «التهليل» والأصل العروبئ للفظ «هللوياه»ء 
انظر: خشيم (عليّ فهمي)» هللوياه» في: بحثا عن فرعون العربيء الدار العربيّة 
للكتاب» تونس 1985 (صص109-97). 

(11) إذا ما كانت الصفات المُخصّصة للمياسرين في الشعر الجاهلي قد تلبّست بمعاني 
الكرم؛ فإنّ المَيْير نفسه تليّس بمعنى الكرم المطلق» أي المطر. والسؤال الذي يطرح 
نفسه هو: امس وي ا وي المَيّاسِرِين 
بأحد الأسماء فحسب من جملة الخمسة وخمسين اسماً التي أحصيناها عند أبي علي = 
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المرزوقيّ للمطرء وهو الندى. فقد استخدم شعراء الجاهلية بالخصوص لفظ (الندى) 
دون (السح) و(الوابل) و(السيب) و(الديمة) و(القطر) و(الهفاء) و(الهميمة) و(الرك) 
و(السبّل) و(الطفّل) و(العِرُ) و(الصيب) و(السط) و(النزي) و(الهضب) و(الجَدَا) وغيرها 
في عبارة تكرّرت بكثرة في شعرهم وهي : (الدعوة إلى الندى). ويستدلٌ من شعر المَيْسِر 
الواردة فيه هذه العبارة» أن استخدامها تمّ للكناية عن الدعوة إلى المَيْسِره وهو ما 
يجعل المرء لا يميّز بين المَئِسِر والندىء مما يصح معه القول بأنّ كثيراً من الشعر 
الجاهليّ الذي تم تناوله على أله يخصّ الكرم لأنّه يشير إلى الندى إِنّما كان مخصوصاً 
بالمَيْير. وقد دفعنا إلى هذا الاعتبار رغم عدم وجود أي علاقة من الناحية اللّغويّة بين 

لفظي الندى والمَبِسِر جملة أسباب : 

1. اشتراك اللفظين في معنى الكرم والجود والسخاء. 

2 اشتراكهما في معنى الخصب والدلالة على المطرء إذ الندى من أسماء المطر 
والميسر لا يخرج عن كونه دعوة إلى الاستمطار. 

3. استخدام عدد من شعراء الجاهلية وصدر الإسلام لفظ الندى كناية عن المَيْسِر إلى 
درجة تجعلنا لا نعرف بالضّبط هل كان الندى اسما آخر للمَيِسِر أم أن الأمر لا 
يتعدّى الكناية. فَالْأَعْشَى مثلاً يدعو النوق إلى الندى بمعنى دعوتها لتكون موضوع 
لعب الْمَيسِر [الكامل]: 

وَجَرُررٍ أنِسَارٍ دَعَوْتٌ إِلَىالئدى 2 وَنِيَاطِ مُقْفِْرَةِ تحاف ضَلَالَهَا 

انظر: الجراويّء صفوة الأدب وديوان العرب (الحماسة المغربيّة)» ص26. 

وهو ما نجده أيضاً عند ظُفَيْل العَّتَويَ (ت 13 ق.ه) يصف قذحه الأصفر (غداة الندى) 

أي غداة اللّعب بالمَيْسِر (ديوان طَفَيل الغَتَويّء ص70) [الطويل]: 

وَأضْفَرَ مَشْهُوم المُوَاهٍ كاله َد ادى بالرَّعْمَرَانٍمُطيِّبُ 

ويقول القالي: «أصفر يعني قذحا. مشهوم الفؤاد أي كأن فؤاده مذعور من سرعة خروجه. 

والشهم: الحديد الفؤاد الذكي. وقوله: بالرّعفران» أراد: قد أصابه النّدى فاصفرٌ كأنّه 

مطيب بالرُعفران. وروى الأصمعي: وأصفر مسموم الفؤاد يعني قذحاً محزوز الصدرء 
وكل ثقب فهو سَمْ وسم فجعل الحرّ ثقباً وجعل صدر القذح فؤاده». ونحن نخالف قول 
القالي حول اصفرار القِدْح بفعل الندى إذ هو بادي التكلّف» ونرى أن الأصوب ما 
ذهبنا إليه» وهو المعنى الذي نجده أيضاً عند الشاعر الجاهليّ عبد قيس البُرْجُمي 
التميميّ (المفضليات» ص386) الذي يطلب من ولده أن يلعب المَيْسر إذا ما صادف 
(دعوة إلى الندى) [الكامل] : 
إا لَقِيتَ البَاهِشين إِنَى النتى ‏ عُبِراًأكُفّهُمْبِقَاعمنجِل 


2 ۲و ر ت ا .و ا وا ر ااه ااه 
فَأَعِنْهُمُ وَافِسِرُ بِمَايَسَروا به وَإِذَا هم نَرَلُوا بِضَئْك فإنزل 
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- كما نجده أيضاً عند الشاعر الجاهلي أبو الطّمَحَان القينيّ (ديوان اللأصوصء م1ء 
ص 310) في مدح قوم مياسرين (غير حصورين) [الطويل]: 
لَهُمْ مَجْلِسٌ لا يُخْصَرُونَ عَنِ النّدَى اا مَظَلبٌ المَعْرُوفٍ لمجدّبَ رَاكِبُهُ 
وهو مقصد الشاعر الجاهلي الأسود بن يَعْمْر اللَهُشْلي (منتهى الطلب» م1» ص 437) [الطويل] : 
NUE,‏ «إذا الكجرات: يتك بالمتالتق 
بأنّا تُعِينُ المُسْتَمِينَ عَلَى النُدَى وَنَحْمَظ فَُرْجَ المَفْدَم المُتَضَايقٍ 
كما أن الشاعر الجاهلي هُدْبة بن الحُشرم القُضاعي (منتهى الطلب» م8» ص196) 
يدعو قبيلة مُعادية إلى مُنافرة علنيّة في موسم الحجّ لتعيين من مِن أبناء القبيلتين أجود 
وأكرم و(أدعى للتدى) حين القحط والجدب» بمعنى لا نخاله يخرج عن الدعوة إلى 
المَبْسِر [الطويل]: 


تَعَالَُوَا إِدًا ضَعمّ المَتَازِلُ مِنْ مِنَى 
نُوَاضِفَة فِعْكُعَْأَئيْنَاءَنًا BEE‏ يكم 
وَأَضْرَعَ فِي المِقْرَى وَفِي دَعْوَةٍ النْدَى 
وَأَفْوَلِنَا لِلْضَّي فٍ يَنْرِلُ طارقا 


على خَيْرِنا في الناس قرعا وَمَنْصِبَا 
ِذَا بَاكَرَ القَوْمُ اليف المُنَصّبَا 
إا رَااِدَ لِلْقَوْم راد فأًبنجتبَا 


rE E e RS 


وَأَضْبَرٌ فِي يَوْم الظَعَانٍ إِذًا عَدَتْ 2 رعَالاً يُبَارِينَ الوَشِيج المُذَربَا 
هُتَالِكَ يُعْطى الحَقّ مَنْ كان أَهَْلَّه 
فما الذي يقصده الشاعر من دعوة الندى حين الجدب ؟ إِنّنا نرى أن معنى استمطار 
السماء بالابتهال إلى الآلهة مُتداخل مع معنى طلب غيث أيادي الأجواد عبر المَيْسِر. 
وما معنى إشارة الشاعر الجاهليَ كعب بن سعد الغَنَوي (ت 5 ق.ه) في رثائه أخيه أبي 
المِعُوار (جمهرة أشعار العرب» صص 135-134) استجابة الندى لدعوته واستجابته هو 
لدعوة الندى إن لم تكن إشارة إلى أن شبيباً كان مُستجاب الدعاء حين يستمطر الآلهة 
بالمَيْير فتغيثه سريعاً بالمطرء وإن لم تكن أيضاً إشارة إلى أنه كان سريع الاستجابة 
لنداء الندى بمعنى سرعة الدخول في المَيْسِر وإجابة النداء الإلهيّ [الطويل]: 

حَليفُ الندَى يَدْمُو النّدَى فَيُحِيبَهُ 


وَيَعْلِبُ أَهْل الصَّدْقٍ مَنْ كَانَ أكُدَبًا 


2 


جا وَيَدُْوهُ| 3 لنَدَى ف : 





هه« naca‏ .اهاعد هه هه .اماه ماه 


هاه »اف » هافاع هاعد عه دافام وا ماع اه 


من المَيّسِر الجاهليّ إلى الزكاة الإسلاميّة 


لم تتردّد الآلهة في الاستجابة لهاء فأرسلت المطر مدراراً: 


4 


و ا 4 of‏ 4 2 9 و وړ 25 
فبينانوطن اخحشاتاء أضَاءًلَنَاعَارضٌ فَاسْتَطارًا 


وَأَفبَلَ يَزْحف رخف الكسِيا سوق الرَّعَاءِ البظَاءٍ العِمَارًا 


ُعَئْي وَنَضْحَكحَائَائهُ خلال العَمَام» وَتَبْكي مرا 


١ 4 7 22‏ 5 و 2 - 3 2 ر 5 2 ص 
قأنا تضِيةلتالح رّة تش ا إزار اون لقي يِإَِارَا 


٤ :‏ ع 1 ا ل ا -5؟ سس 2 ك 5 
لا انان لته وَأنْ لا کون قراز رارزا 


E e ۰‏ 0 0 ا 8 2 
دان دي السك E‏ 0 ومنه 
اشتقّت الديانة الهنديّة القديمة أسم الإله الذي يتوجه إليه في طلب الغيث (أندرا) أي 


الممطر (انظر: العقّادء الله ص 72). وقد يفيل تخرر وصف الكريم الجواد في الشعر 
الجاهلي بعبارة (حليف الندى) هذا الرأي من حيتٌ عَقْدٌ حلف , بين الكريم وإله المطرء 


فمن اهم شروط التحالف الاستجابة المتبادلة بين الحليفين عند الضرورة» ثم وجود 
عدو ا بين المتحالفين وهو هنا الفقر والجوع. وقد درج الشعراء الى حدود العصر 
انی على ا کی براقا لاف د وهو ما يُّفهم مثلاً من قول 
الشاعر عبد الصمد بن المعدل القيسن (ت 240 ه) [الوافر]: 
شلئيبئ يي انی طروت إلى الإيمسصان افلخ يقري 
وَإِنْي جين تَخْئَلِفٌالعَوَالي إِلَى الاب م الاش رى 
كيييي لِلئدى والبَأس إليي بِكُْبَسَالَةوَنتَى خريٌ 
SIRE‏ كلها كانت حرق عَقْرَ القَلُوصٍ ندَى إِذَا المَحْلْ اغتّرّى 
ا 2ه ]ص بتع ف ا لع فوم ا 
SS GE SE‏ 
الشوك يڻ المنتدات القديمة ر ص 34) إلى | أن «يعولون 
على الطلّ أكثر مما يعؤلون على المطر من أجل ريّ حقولهم». 
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EE gO IE 

لقد استجابت الآلهة بسرعة لدعوة النساء إلى التدىء وهي الدعوة التي 
كانت مُتلبّسة بدعوة أخرى إلى القوم بأن يصبروا صبر الكرام. وما إن سارع القوم 
بإدخال صغار إيلهم إلى معاطنها كناية عن غروب الشمس» حتّى تلبّدت السماء 
بغيوم شبيهة بالنُوق الحوامل المتّئدة في خطوهاء وهي السحب التي سرعان ما 
غنّت بصوت الرعد فيها وضحكت بسَّنَا بَرْقَهاء بل وبكت مطراً في مرّات متتالية 
كأنها امرأة حرة ريك غفا من مفاتنها ثم تعود لتحجبها زيادة فى الإثارة» وهي 
الإثارة التى دامت إلى حدّ خيف معه أن تأخذ السيولٌ الحيّ بخيامه وناسه في 
طريقها لولا تدخل الآلهة الرحيمة فى الوقت المناسب. أفلا تحيل هذه الصورة 
على الثرَيًا/ العُرّى ربّة الخصب والجمال؟ 

أما فى شعر الحقبة الإسلاميّة» فالشاعر الأمويّ الفرزدق يقول [الطويل]: 
إِذَا ما 'العذَارئ بالدغان تلف ول ينظ صت المدُور امبلالها 
اا دن و خط الم الى القوم؛ غا مجالها 


ذا افر كتفي راع كل تقبو وة لاززق إلا تاليا 
o SF ar‏ ا هھ 0 0 3 f Ao‏ 2° - ۾ ا 5س (13) 
مَرَينا لهم بالقضب مِنْ قَمَّع الذرَى إذا الشُؤل لم تَرْزِمْ لِدَرُْ فِصَالهًا 
فالفرزدق يذكر أن قومه ينحرون النوق عند الجدب وقلة الألبان «إذا ما 
العذارى بالدخان تلفعت». وعندها تعترك قداح المَيْسِر المسوّمة (أي ذات 
العلامات) في أيدي المجمدين (الياسرين) لتدرٌ الرزق على القوم الجياع» بل 
لتطعمهم أفضل ما في الإبل وهي الأسنمة تقتطع بالسيوف (أو يقداح المَيْيِر 
استعارة)”*'' كناية عن مطلق الكرم. والتلمع والالتفاع لغة هو «الالتحاف بالتوب 


(12) الأشباه والنظائرء ج2: ص116. وينسب ابن حمدون (التذكرة الحمدونية» ج5» 
ص 349) هذه القصيدة إلى أعرابيّة مجهولة» مع إسقاط البيت الخامس منها. كما ينسبها 
أبو حيّان التوحيدي (البصائر والذخائر» ج3٠‏ ص56) إلى شاعرة لم يسمّهاء وينسبها 
أبو العلاء المعرّي (رسالة الصاهل والشاحج» ص342) إلى شاعرة تدعى قَرَيْبة الهُذَلِيّة. 

(13) ديوان الفرزدق› ج2» ص 126. 

(14) سبقت الإشارة إلى بلاغة هذه الاستعارة في أحد الهوامش. 
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وهو أن يشتمل به حتى يجلّل جسده»". وهذا المعنى اللّغوي للتلقّع مُمائل تماماً 
لمعنى التقنّع الذي أشار إليه المرزوقي» وهو ما يُمكن اعتباره مُقابلاً أيضاً. على 
المستوى الرمزيّ على الأقلٌ» لما تفعله الصبايا البدويّات حين يلبسن ثياباً تنكرية 
في طقس «أمَّ الغيث» الاستسقائي الذي ما زال معمولاً به إلى حدّ أيّامنا عند قبيلة 
يئ وهي إحدى أكبر القبائل العربيّة ببادية الشام حاليً6". 

ويفيد البحث في الديانات الأخرى وأساطيرهاء بأنَ ربّة الخصب كانت 
er‏ في جميع الديانات القديمة بلبس قناع (خمار) تستوي في ذلك ربّة الخصب 
«مايا» في الديانة الهندوسيّة و«إيزيس» (عرّ أو العَرَّى) في الديانة المصريّة 
القديمة'7' و«تلالوك» عند هنود الأزتك أو من يشاكلها فى قي الديانات القديمة 
التي تعبّدت للعذراء الأء'*'". وأنْ الكاهنات كنّ ا المعابد وهنّ منقّبات 
كما كان الشأن مثلاً عند الإغريق " . وهو ما قاد إلى محاولة التعرّف على ما 
يماثل هذا الأمر عند العرب الغابرة لنجد أنْ الأنباط (200 ق.م - 106 م) مثلاً 
كانوا يصوّرون المعبودة «العُرّى»» حسب ما وجد لها من تماثيل في عاصمتهم 
«ها سَلّْع) (البتراء 544 حسب التسمية اليُونَانِيّة)» وهي لابسة قناعاً. وبما أن 


(15) لسان العرب› ج28 ص 320 (مادة لفع). 

)16( سنتناول هذا الطقس من زاوية مقارنة فى مرحلة لاحقة من البحث . 

Kolpaktchy (Grégoire): Livre des morts des anciens égyptiens, Stock, Paris, 1978, (17) 
p.55. 


ويشير هذا الباحث بالخصوص إلى وجود تمثال للمعبودة (إيزيس) في معبد (سيوة) يمثل 
امرأة على وجهها قناع. وقد وجدنا نفس الإشارة أيضاً عند: ۰ 
Comte (Fernand): Les héros mythiques et [homme de toujours, p. 173.‏ 
Przyluski (Jean): La Grande déesse, p.53. (18)‏ 
ويرى برزيلوسكي بناء على ما وجده في كتاب (الأفيستا) الهندوسيّ وعلى نوش بعض 
الأختام البابليّة أن قناع ربّة الخصب قد يتحول إلى معطف ملوّن مصنوع من قماش 
اه العمن يزمر إلى قدرة الإ جه ات عند الآلهة الي ترس ورجا إلى اة 
والتباكه. وهو نفس التحطفالذى رتد هة ارو عند الاترورئين -والدى اتوي 
مله أباطرة روما ملابسهم الملكية لتكون فأل خير بالعرٌ والثروة. ومن هناء يكون 
المعطف البابلي المسمّى (17/85ه5) للآلهة (عشتار) هو نفسه المعطف السحري الذي 
كانت تلبسه آلهة قرطاجة (تانيت/ عشتار) والمسمّى (/21:5) والذي أصبح يمثّل الرمز 
الأوّل لكل براقع العذراء الأم. 
)19( بارندرء المعتقدات الدينتة لدى الشعوب» ص 56. 
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القناع كان أيضاً من مميّزات المعبودة البابليّة عشتار التي عثر علماء الآثار على 
عدّة تماثيل تصوّرها حاملة لقناع””2 »2 فقد اعتبر الباحث محمّد عبد المعيد خان 
أن «القِاع الذي كان من مميّزات عشتارء كان للعرّى في تصوّر العرب»'* 
مستشهداً على ذلك بقول سادن «العُرَّى)» دُبَيّة بن حَرْمَى السَّلَمِىَ حين قدوم خالد 
ابن الوليد لهدمها [الطويل]: 

اباعر شدق قد لا وى لها 0 حَالِدٍ أَلْقِمِ || فِنَاعَ وَث ّ ی 
أيَا عر نلم تفتلي المَّرْءَ خَالِداً فتوئى ا غاجل أو نتم َك 


أفلا يكون قناع العْرّى هو ما كانت تستخدمه العذارى العربيّات في طقس 
المَيسر تشبها بربة الخصب ؟ 

تقد أشار محمد عبد المعيد خان إلى أن العاداث الكثيرة المتعلقة بغبادة 
نجم الصباح عند البَابِلِيّين وغيرهم توافق العادات التي انتشرت عند العرب في 
عبادة العُرَّى) مستخلصاً أن «هذه المقارنة بين صفات العُرَّى وعشتار تحملنا على 
أن عبادة العُرّى هي نفس عبادة عشتار»”*7 » وقدّم مثالين على ذلك : 


1. صلم ذي الخلّصة الذي انتشرت عبادته في اليمَن والذي كانت تجتمع عليه 
نساء قبيلة دَؤْسء وهو يمثل» كما العْرّىء كوكب الزُّهَرَة أي إِنّه أحد 
وجوههاء مقابل ما عرف في الأدب البابليٌ من بيع للبنات في عيد عشتار. 

2 علاقة العُرَّى بالنساء والزواج عند عرب الجاهليّة من خلال ما يورده محمّد 
شكري الألّوسيّ من أنّ «المرأة من العرب إذا عَسر عليها خاطب النكاح 


(20) خان» الأساطير والخرافات عند العرب. ص132 (نقلاً عن : Cook, Religion of‏ 
.(Palestine, 6‏ 

(21) خان» الأساطير والخرافات عند العرب» ص132. 

(22) سيرة ابن هشام» ج5» ص103. والقناع هو نفسه الخمارء وقد وردت هذه الأبيات عند 
ابن الكَلْبَِ (الأصنام» ص26) بصيغة أخرى يذكر فيها الخمار: 
أغرّاء شدي تة لا تكذيي. عَلَى خَالِدا آلْقِي امار وَشَمْرِي! 


فَإِنَّكَإِلًا تفلي اليَوْمّ تحالداً بوتي ذل عاج لاوت ڪي 
(23) خان» الأساطير والخرافات عند العرب» ص133. 


434 من المَيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 
نشرت جانباً من شَعْرها وكحلت إحدى عينيها مُخالفة للشَّعْر المنشور. 
وحَجَلت على إحدى رجليهاء ويكون ذلك ليلاًء وتقول: يا لكاح» أبغي 
النكاح قبل الصباح» فيسهل أمرها وتتزوّج عن قريب“ » فعبارة «قبل 
الصباح» حسب خان «تدل صراحة على أن تلك البائسة َل وتنذر الناس 
في تسهيل أمرها قبل طلوع نجم الصباح»*. 
وقد يكون التقئّع بالدّخان في المَيْسِر دليلاً على أنّه كان طقس عُبُور (/:, 
1[ خاصضًاً بالعذارى على غرار ما تفعله الصبايا في بعض مناطق أفريقيا 
السوداء إلى حدّ الآن من دهن وجوههنَّ باللّون الأبيض في طقس العُبُور» وهي 
عادة مُوْغِلة في القِدّم. فقد عثر علماء الآثار على عدد كبير من الرسوم الجداريّة 
في مناطق متفرّقة من أفريقيا تعود إلى فترة ما قبل التاريخ تمثل «فتيات وجوههنّ 
مدهونة بلون أبيض صحبة مجموعة من الصيّادين المقتّعين أيضاً وهم يتسارعون 
كأنهم دُعُوا إلى موعد غريب»”6. 

وتوافق النصوص التوراتيّة على وجود عادة كنعانيّة قديمة تتمثل في وجود 


)24( الالوسي» بلوغ الأرب» ج2 ص 330. ويورد الأالوسيّ بعك هذا أن رجلا قال لصديقه 


وقد رأى أمّه تفعل ذلك [الرجز]: 


225) 
(26) 


ول و 
هَذَاوَكَدْشَابَ بَنْومَاأضلا 
EERE:‏ ا اند 
وقال آخر [الرجز]: 

تين نا قلت أن تلصكيعي 
نم الحجُلِي فِي البَيْتٍ أو في المَجْمَع 
وقال آخر [الرجز]: 


EEE‏ قي تنشرها]لانه 
Te‏ و 0 :مه و 2 0 1 
2 ت له 4 9 Ta o‏ 


رتا تة دا همزا )ا ق 


وكخليى فك او لاغ ندجي 


E‏ عدب 


3 سواه‎ f عيذ ع سكع‎ a 
ورخحجلت ونشرت فرينا‎ 


E E REE E 5‏ اا 
خان» الأساطير والخرافات عند العرب» ص133. 
ج.كي زيربوء من الطبيعة الخام إلى إنسانية متحرّرة» ص 749. 
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لباس خاص بالبغايا يتميّز بوضع قناع (خمار) على الوجه علامة لهنّ. ففي سِفر 
0 أن يهوذا بعد وفاة ابنه ظنّ كنّته الكنعانيّة (ثامار) بغيّاً لمجرّد تغطية وجهها 
برقع على عادة البغايا المقدّسات عند الكنعانيّين (القديشيم» جمع قديشا)»””7, 
0 ذلك حيلة ناجحة للإيقاع به وحملها منه. 


ويبدو أن تقتع البغايا في التوراة مأخوذ عن التراث البابليَ» إذ تروي 
النقوش أنه كان لمعابد عشتار البابليّة بغايا مقدّسات تُسمّى واحدتهن «عشتاريتو) 
4 كن يمارسن الجنس وهنّ مقنعات مع من أراد من الرجال في بيوت 
محاذية للمعابد””*' ويشترين بأجورهنّ ذبائح لمعبودتهنّ «مشاركة لها في أفعال 
التكاثر للئّبات والحيوان والإنسان)90© إذ كانت عشتار نفسها «مُومِساً وحامية 
المُومسات»"'*. وهو تقريباً ما نجده في المرويّات العربيّة بشأن الزّهَرَّة/ العْرّى 
حين تشير إلى أنه «من خرافات العرب: أن سُهَيْلاً طلع بأرض العراق وقابل 
الرْهَرَّة» فضحكت إليه وقالت: ألسْتٌ الذي يقال فيك إِنْك كنت عشّاراً فمسخك 


07 0 الأساطير بين المعتقدات القديمة والتوراة» ص231. 

(28) فى التوراة: <أخبرَث تَامَارُ وَقِيلَ لَهَا: هُوَ ذا حَمُوكِ صَاعِد إلى نَمْنَةَ [اسم موقع] 
جل كك لخلتت انها E‏ وَتغْطث بِبُرْقْع وَتَلَفْفَتْء وَجَلْسَتْ في مَدْخَلٍ 
عِينَاِمْ الي عَلَى طَرِيقٍ تَمْئَة لأنْهَا رَأث أنَّ شَبْلَةَ [شقيق زوجها المتوفى وابن يهوذا] قد 
بر َي لم تغط له روج [وكانت هذه عادة العبرانتين]. قَنَظرَهَا يَهُوذًا وَحَسِبَهَا رَانية لأنّهَا 
كائث قَدْ عُطث وَجْهَهَا. فَمَالَ إِلَيهَا عَلّى الطريقٍ وَقَالَ: هاتِي أَدْخُلْ عَلَيكِ» لأنه لم يَعْلَمْ 
نها كَنْتهُ. فَقَالَثْ : مادا تغطيني لكي تذځل عَلَيْ؟ قَقَال : ني آزسل جَذي مِغْرّى من الغْم. 
فَقَالتْ: هَل تُغطِيني رَهْنَا حى تُرْسِلَة؟ فَقَالَ: ما الرَهْنْ الَذِي أغطِيكِ', فَقَالَثْ: خَائمَك 
وَعَصَابَتَكَ وَعََاكَ الي في بَدِك. فأغطامًا ودل عَلَيِهَا > فَحَبلَتْ منه. ثم قآمثْ وَمَضْثْ 
وَخَلَمَتْ عَنْهَا بُرْقْمَهَاء وَلْبِسَتْ بِيَابَ تَرَمُلِهَا. فَأَرْسَلَ يَهُودًا جَذيَ المِغْرّى بِيَدٍ صَاحِبهِ 
الْعَدْ لآمئ م اشد الدغى من بد السرا َلَمْ يَجِذْهَا» (تكوين 20: 38-13). 


Roux (Georges) : "Semiramis, mystérieuse d’ Orient", in: Initiation dû i Orient ancien, (29) 
De Sumer 2 la Bible, Seuil, Paris, 1992, p.199. 


(30) الجزائريّ» المندائيون الصابئةء ص 230. وينقل حسن نعمة (من ذاكرة التاريخ» ص 65) 
ما كتبه المؤرّخ اليوناني هيرودوت من أنه «كان على المرأة البابلية أن تجلس 
مرّة في حياتها في هيكل الرُهَرّة وأن تضاجع رجلا غريباً»» ويؤكّد نعمة أن «عاهرات 
الهياكل كن كثيرأت في غربي آسيا وفي هباكل بني إسرائيل وفي فينيقيا وفي سوريا وفي 
غيرها». 

(31) بشور (وديع)» الميثولوجيا السوريّة» ص 61. 
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الله شهاباً عقوبة لك؟ فأجابها وقال: ليس كل ما يقوله الناس حمَّاً. فقد 
قالوا فيك: إنك كُنتٍ امرأة فاجرة فمسخك الله كوكباً مُضيئاً يحكم في 
320 5 


«يطوفون بأنصاب الآلهة محمولة على جمل داخل هودج2 ويتبع الحمل النساء 

المحخبات وأمامه الكهنة لتقديم الذبائح ومجموعة أخرى من السيّدات 
5 (33) 

المححبات) . 


ويبدو أن تقنّع البغايا قد انتقل إلى العرب مع انتقال الديانة البابليّة إليهم» 
إذ جاء في وصيّة مالك بن المنذر البُجليَ لبنيه يوصيهم. والوصايا تقليد عريق 
عند عرب الجاهليّة يراد منه توارث الأعراف: «يا بي قد أنت على ستّون ومائة 
سنة ما صافحت يميني يمين غادر» ولا قنعت نفسي بخلة فاجر. وات 
عم لي ولا نة ولا طَرّحَتْ عندي مومسة قناعهاء ولا بُحْتُ لصديق لي 
سر 01 2340 

كما يستفاد من الشعر أن البَعَايَا كنّ يباشرن مهامهنّ واضعات القناع» فقد 
جاء في هجاء يزيد بن مفرغ الحِمْيّريَ لعبّاد بن زياد ابن أبيه وقد استلحق 
أبو سفيان بن أميّة أباه زياداً بعد فجوره بأمّه سُمَيّة وكانت بغيّاً في معبد اللّات 
بالطائف [الوافر] : 


(32) المرزوقيء الأزمنة والأمكنة» /دع. 

(33) زيادين (فوزي)ء الحضارة اليونانية الرومانية فى البلاد العربية» فى : الوحدة الحضارية 
للوطن العرب من خلال المكتشفات الأثرتّة» المنظمّة العربيّة للتّربية والثقافة والعلوم» 
تونس 2001». ص678 (صص 681-668). ويشير هشام جعيّط (تاريخية الدعوة 
المحمّديّة في مَكة» ص98) إلى نفس المنحوتة وفيها «نساء محجوبات بخمرهن». ومع 
أن عبارته تعني تخفيّاً كاملاً للنساء في حُمْرهِنَ وهو ما يفهم من التحجُب. إلا أنه يرى 
أن الأمر يتعلق فقط بإخفاء الشعر لا تغطية الوجه إذ إن «نحجّب النساء إخفاء للقوة 
السحريّة الجاذبة لشعرهن». 

)34( السجستانيّ› المعمّرون والوصايا»ء ص123. 
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ول كان اا ي على وَجَل شد ر يِدٍوَارْيِيَاع” 

ولعلّ من القرائن الدالّة على هذا الأمر ما وصف به الشاعر الجاهلي القديم 

تُعْلبة بن صعير المازنى ي التميميّ امرأة أَحْمَمِيّة (أي من الحَمُْس وهم المتحمّسون 

أي المتشدّدون فى الدين من قبائل لق وخزاعة وكتانة» لا من قبيلة أحمس 

العربيّة) بأنها كانت متقئّعة وحاسرة الرآس» وذلك فى قوله مشبّها ناقته بنعامة 
بسطت جناحيها على بيضها مع الظلام [الكامل] : 

قَبََتْعَلَيْومَعَ الظلام خِبَاءَمَا کال حَُمَسِيَّةٍ في النصِيفٍ الحَاسِرٍ 00 


إلا أن للتقنع في اللّغة العربية معت آخر ريما غاب عن المرزوقيّ» فقد جاء 
5 لتنا * ١المُنُوعٌ‏ : السؤال والتذللٌ ‏ للمسألة. . وفع يتَفْنَعْ قُنُوعاً: ذل للسّؤال» 
وقيل: ان . وني التنزيل : لفيا العا وال مُعَْ» [الحجّ: 36]» فالقانع الذي 
يسأل. والمُعْتَرٌ الذي يَتَعَرَضُ ولا 000 ولعل ما يشير إلى قِدّمِ هذا المعنى 
في اللّغات العروبيّة وارتباطه بالشعائر الدينيّة أنّنا نجد نفس اللّفظ في اللّغة السبَئيّة 


(35) الأغاني» ج17» ص57. 

(36) المفضليات. ص95. النصيف: القناع» الحاسر : الكاشفة رأسها. 

(37) لسان العرب» ج24 ص557 (مادذة عتر). ويستشهد ابن منظور ببيت لعدي بن زيد 
العَبَادِيّ التميمي (ت 36 ق ه) يصف فيه القانع بأنه السائل [الطويل]: 
وا د عفد رانك بهي وَِلَمْأخرم المُضْطرٌّإِدْجَاءَ قَانِعَا 
وجاء في تفسير الآية «والبذت يلها ل بد شعي اله کر فا ڪب * مدا نم 
e‏ * ذا وت جثويها فكوا ينها وأطعموا القانع ولمع * كلك سحرنه e‏ 
لک د رون [الحج: 6] عند ابن كثير ا 
والكلبي والحسن البصريّ ومقاتل بن حيان ومالك بن أنس : القانع هو الذي يقنع إليك 
ويسألك والمعترٌ الذي يعتريك يتضرّع ولا يسألك» وهذا لفظ الحسن. وقال سعيد بن 
جبَيِر: : القانع هو السائل», قال : أما سمعت قول الشمّاخ (يقصد الشاعر المخضرم الشمّاخ 
ابن ضرار الذبيانيَ المتوفى سنة 22 ه»ء انظر البيت في ديوانه» ص 221) [الوافر]: 
لمال الْمَرْءِ يُصْلِحُهُ فيفنِي مفاقِره امَف ب نَالقُتوع 
قال: يغني من السؤال. وبه قال ابن زيد. .. واختار ابن جرير أن القانع هو السائل لأنه 
من 3 بيده إذا رفعها للسَؤال» والمعترّ من الاعتراء وهو الذي يتعرّض لأكل اللحم» 
(انظر : تفسير ابن كثير» ج3. ص 224). 
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في صيغة الفعل ٠٠٥‏ (ق ن ع) بمعنى نال قبولاً أو حاز رضأ ولعمري أن 
القبول الأسمى لا يكون إلا من لذن الآلهة» وهو المعنى المطلوب في طقس 
دی فل الم فلا 


فإذا ما أخذنا التقتع بمعنى التذلّل للمسألة» جاز لنا أن نستنتج أن العذارى 
إّما يقمن بإيقاد النار وإثارة الدخان سؤالاًء وهو ما نرى أن الأبيات التالية 


(38) ورد لفظ كاهباه (ت ق ن ع) من الفعل هلاه (ق ن ع) بمعنى نال قبولاً اواد 
رضاً في السطر الثامن من النقش السبئئ المعروف باسم كوربوس رقم 315 الذي حفر 
على نصب موجود بمنطقة ريام اليمنية يعود إلى القرن الثاني للميلاد (انظر: بافقيه» 
مختارات من النقوش اليمنية القديمة» النقش 6» ص138). 

(39) وقد كان الأخذ بهذا المعنى للتقنّع من حيث هو توسّل وإلحاح في السؤال طلباً لقبول 
أو نيل عطف» مفتاحاً لفهم بعض الإشارات الأخرى المتفرّقة في ثنايا الشعر الجاهليّ 
والخاضة بدور النساء في طقس المَيّسِر. فبهذا المعنى» يُمكن مثلاً فهم تخوّف الخنساء 
من «التقنع» وقت العسرة والجدب في قولها (ديوان الخنساء.ء ص 72) [الطويل]: 
وَكُنْتٌ إِذَا مَا فت إزدات رة ألْلَهَامِنْخِيِمَةَكََمَئَعْ 
دََوْتُ لها صخر النَدَى فَوَجَْتُهُ ‏ لَدُمُوسْرٌ يُنْمَى بوالعُشسْرٌأَجِمَعٌ 
فالظاهر أن الخنساء أرادت التعبير عن تخوّفها من أن تجد نفسها في موضع السؤال إذا 
تعسّرت الأحوالء إلا أن حديثها عن «التقتع» عند العسرة والجدب الموجب دعوة 
أخيها للإيسار يدعو إلى رؤية تقنع النساء بمعنى التوسّل للآلهة في طقس المَيْسِر. أمّا إذا 
عُدْنا إلى بيني عَمْرو بن فُمَيْتَةَ» وجدنا المرزوقي يفسّرهما بأنّ العذارى «لم تصبر [كذا] 
على إدراك القدور بعد تهيئتها ونصبهاء فشوت في الملة قدر ما تعلل به نفسها من الحم 
لتمكن الحاجة والضرّ منها»» أي أنه يرى أن الفعل «مل» يعني الامتلال أي الشواء في 
ال وا عن و را إل" أن هذا الي مد ا ,سفن الذي أن 
الزماد انا بكرن بعد حموة العا رن فالا إننا توقة للطيخ ولا .تعن لتهردها قبل ذلك 
حبّى تتمكّن العذارى من الامتلالء كما أن الشواء فى الملّة أو غيرها لا يكون إلا بعد 
الدخول في الميسر»ء ولا دخول في الميشر إل PE‏ الجزور» وشاهننا في هذا 
ضرب العرب المثل لمن تعبجل في أمر لم يّحِنْ بعدُ بقولهم: «مُجيل القِدَاح وَالجَرُورٌ 
رع“ (انظر: الميدانيّء مجمع الأمثال.» ج2» ص16 3). 
ومن هناء فلا وجه إلى ما ذهب إليه المرزوقي لأن الشاعر يقول بكلّ وضوح إِنْ الدخول 
في المَيْسِر كان بعد امتلال العذارى» وهو ما يقود بالصرورة إلى القول بأنْ المقصود بالفعل 
«ملّ» هو الملل أي الضجر من طول انتظارهنّ استجابة الرجال لتوسَلهنَ والمبادرة إلى 
إغائتهنّ عبر المَيْسِر ونحر الججزورء لا الامتلال بمعنى الشواء في الملة. 
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للشّاعر الجاهلي عَوْف بن الأخوّص العامري في سياق فخره بالإيسار شتاء حين 
الفط ي إل بذ راا 


فلا شا واشال و ل إِذا رَد تحاف القذرمَنْ يَسْتَعِيرهَا 
EET‏ ا ار ها وَكانّتٌ فاه الي فمن برها 


ألسنا هنا بحقّ أمام ما نبحث عنه تحديداًء أي المَيْسِر من حيث هو طقس 
تعبّدي تستخدم فيه العذارى دخان النار لطلب الغيث من الآلهة ؟ 


إِنْنا نكاد نلمس» فى حضرة الفتيات الكواعب الموقدات للتار والمتقتعات 
بالدخان» الأصل الجنسئ للثّار كما يرد في كثير من المعتقدات القديمة"“. 
فعلاوة عمًّا هو معروف من علاقة بين النار والحبّ الماجن والدعارة» فإن 
الدراسات الأسطوريّة تشير إلى «ارتباط النار بالأعضاء الجنسيّة» وبفرج المرأة 


على وجه الخصوص)”“. وهذا ما يفسّر لما «كانت معرفة النار حِكُراً على 
النساء دون الرجال» في كثير من المُجتمعات””". فإذا أضفنا إلى هذا أن التقنّع 


بالدّخان كان يعني قيام العذارى بصبغ وجوههنّ باللّون الأسود دون غيره من 


(40) أشعار العامريّين الجاهليّين. ص49؛ وانظر أيضاً: منتهى الطلب. م3» ص388. 
وينسب هذان البيتان أيضاً للشّاعر الجاهلي مُضْرّس بن ربعئ الأسديّ (راجع: ديوان 
بني أسدء م2» ص286). 

(41) يوسف (أحمد)ء «البعد الجنسى لرمزي النار والماء»» كتابات معاصرة» العدد 8» 
بيروت 1990.» ص85 (صص 89-85). 

Frazer: Mythes sur [origine du feu, p. 31. (42)‏ 
وإذا كانت النار ترمز إلى عضو المرأة» فان قِدْح المَيْسر يرمز إلى عضو الرجل كما 
سبق أن بيتا. وقد تكون العلاقة الجنسيّة هى المقصودة فى الشعر الجاهلت حين يشير 
إلى إنضاج القداح على النار كما في قول رق بن العبد (الديوان, ص 41) [الطويل]: 
وَأُضْفَرَ ضوح نَظَرْتٌ حِرَارَءٌ ‏ على النارء وَاسْتَوْدَعْتهُ گك مُجَمِدٍ 
ولعل هذا ما يفسّر أيضاً قفز الشبّان المقبلين على الزواج فوق النيران المشتعلة خلال 
الاحتفالات في كثير من بقاع الأرض» ومنها ما يمارس في تونس خلال عِيد 
١اعاشوراء»‏ مثلا . 


Cf. Roux (Jean Paul): "Le culte du feu chez les Turcs et les Mongols", in: Diction- 
naire des Mythologies, Paris, 1991, t. I, p. 804 (pp. 804-806). 


Collina-Girard: Le feu avant les allumettes, .ص‎ 68. (43) 
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الألوان» وعرفنا أن هذا اللون كان عند جميع شعوب المنطقة العربيّة القديمة من 
العراق إلى شمال أفريقيا مروراً بمضر - وعلى عكس ما هو معروف عند شعوب 
أوروبًا- رمزاً للخصب بوصفه لون التربة الغنيّة ولون الغيوم المحمّلة بالأمطارء 
وأن شعوب المنطقة العربيّة كانت غالبا ما تصوّر ربّة الخصب على صورة عذراء 
سوداء'**'» استقام لنا عندها فهم رمزيّة تقلع العذارى العربيّات بالدخان وتسويد 
وجوههن به إذ هو لا يخرج في رأينا عن التشتة بإلهة الخضب العرية الى 
وقد صوّرتها لنا الرواية الإسلاميّة في صورة «حبشيّة نافشة شعرها)““. 


فإذا ما كان لإشعال النار وصبغ الوجوه بسواد الدخان مثل هذا الوجه 
الأننويّء وكان ذلك إشارة من العذارى إلى الرجال أن العبوا المَيْسِر وأجيلوا 
القداح» فإِنَ الوجه الذكوريّ للقداح يدفع دفعاً نحو الاعتقاد بتلبّس أفعال 
العذارى على المستوى الرمزيّ بمطلب ذي طابع جنسيّ. أفلا نكون هنا إزاء 
طقس سحري تشاكليّ يمارس فيه الجنس على المستوى الرمزيّ حتى تحذو الآلهة 


حذو البشر وتخصب الأرض بمائها؟ 


للإجابة عن هذا السؤالء يتعيّن الرجوع مرّة أخرى إلى منظومة التماثل 
الماذئ اللغزي الرمزئ الشف أن العرب كانت ثمائل فى تغبيراتها اللغوية بين 


Dictionnaire des symboles, article (Noir), p. 671. (44)‏ 
(45) أشار معجم الرموز إلى تصوير «ربّات الخصب إيزيس وعشتار وأثينا وديميتر وسيبيل 
وأفروديت. . . بصورة عذارى سوداوات» مرجعا سبب ذلك إلى طبيعتهنّ الأرضيّة. وبما 
أننا نرى أن هذه التسميات تعود إلى نفس المعبودة العربيّة «العُنَّى» وكانت عبادتها 
منتشرة في كافة أرجاء المنطقة العربيّة القديمة تحت مسمّيات مختلفة» فإِنّنا نكون أمام 
فهم جديد لمرويّة ابن الكلبيّ حول تجلي العُرى» في صورة امرأة حبشيّة سوداء 
وبالتالي فهم جديد لمسألة تقتع العذارى العربيّات في طقس المَّيْسِر بالدخان وصبغ 


وجوههن بسواده. 
Cf. Dictionnaire des symboles, articie (Noir), p. 671.‏ 


(46) ينقل ابن الكَلْبِنَء (الأصنام» صص 26-25) عن ابن عبّاس أن النبئ بعد فتح مَكّة أرسل 
خالد بن الوليد إلى بطن نَحُلَّة لهدم العُرَّى «فأتاهاء فإذا هو بحبشية نافشة شعرهاء 
واضعة يديها على عاتقهاء تصرف بأنيابها. . . ثم ضربها ففلق رأسهاء فإذا هي 
حُمّمَة.... ثم أتى النبي ب فأخبره. فقال: تلك العُرّىء ولا عرّى بعدها للعرب ! أما 
إنها لن تُعبد بعد اليوم!». 
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الناقة 


والمرأة”“» وهو ما يثير السؤال حول وجود مثل هذه الدلالة الرمزيّة في 


طقس المَيْسِر بوصفه متضمّناً «خرق مبدأ حرمان المرأة (الأنثى) من تناول لحم 
شبيه» مماثل في غرائزيّته» على غرار لحوم النوق المسيّبة”**'؛ إذ يستدعي 
عشيؤو الق السماوةة والترق الأ رف قد حورا جانا وان كان على حمشرى 


الرس للتوق ا 07 > اال الال عو امعدغاء ال ضور 


(47) 


(48) 


(49) 


جاء في اللّسان (ج7» ص81 مادّة قلص): «والعرب نكني عن الفتيات بالقُلُص. وكتب 
رجل من المسلمين إلى عمر بن الخطاب رضي الله عنه من مغزى له في شأن رجل كان 
يخالف الغزاة إلى المغتبات بهذه الأبيات [الوافر]: 

أل الغ تاحفص رولا فِدَّىلَكَ ين أخِي نئِمَوَإِرَارِي 
قُلابِضْتامَتاكاللةّا شَهِلََاعَئْخمْرَمَنَالحِصَار 


چ م م .2 8 5 ار اس - 4 چ ۳ م ° ا ¥ اس 
فما فلص وحدن معقلات» قفا i‏ بمختلف التحار 
7 ت ى 


وم 5 و 2 


ُعَفُلُهُّجَنْدمَيظيي» وَبفس مُعَئْلالذَوْهِ الظُوَارٍ 

أراد بالقلائص ههنا النساء. .. وهي في الأصل جمع قَنُوصء وهي الناقة الشابة). 
الربيعي (فاضل)ء شقيقات قُرَيْشء ص 261. ولعلّ أهمٌ ما يشير إليه الربيعي هنا هو مُرادفته 
بين خرق النساء لمبد! محرّم (أكل لحم الناقة) والعْرْي بما يمثله من شهوانيّة وجنس. وقد 
استخلص الربيعي هذا من قراءته شرح ابن الأنباري لمعلقة امْرِئ القَيْس بن حجر الكندي 
بوصفه قراءة ميثولوجيّة للقصيدة التي يقول فيها الشاعر إنه ذبح للعذارى ناقته مقابل تعرّي 
حبيبته» وهو ما يعني خرق النساء لمبداً حرام هو أكل لحم الناقة» وهو ما يبرره بقوله: 
«ولكن لما كان الجوع شديداًء فإِنّ هذا الأمر لا بذ أن يشير إلى الإطار التاريخيء 
الفعليّ» الذي ارتبطت به الأسطورة» نعني وجود مجاعة عظيمة كانت تعمل على تهشيم 
أنظمة الحرام وتفكيكها وتحطيم تقييداتها الصارمة. إن الإقبال الشهواني (العُزي) على 
تناول لحم الناقة . . . هو إقبال منفلت على لحم مر يترادف مع العري». 

نعثر على هذا التماثل الرمزيّ بين النوق والنساء أيضا في مجال الأحلام» فهذا محمد بن 
سيرين (ت 110 ه) أشهر معيّري الرؤيا في الإسلام يقول في كتابه تفسير الأحلام الكبيرء 
ص 253: «الناقة امرأة. . . والناقة الحلوب لمن ركبها امرأة صالحة». كما يقول عبد السلام 
النابلسيّ في كتابه تعطير الأنام في تفسير الأحلامء ص 39: «الناقة في المنام امرأة. فإن كانت 
من البّحْتِ فهي أعجميّة وإن كانت غيرها فهي امرأة عربية. ومن حلب الناقة تزؤج امرأة 
صالحة. . . وركوب الناقة نكاح امرأة. . . ومن ماتت ناقته ماتت امرأته». ويذهب بعض 
المعاصرين إلى أنّ الشعر الجاهليّ حين يصف الناقة إِنْما هو يصف صورة المرأة 
المعبودة/ الأمّ رمز الخصب (انظر مثلاً: مصطفى ناصف» قراءة ثانية لشعرنا القديم» دار 
الأندلس» بيروت 1981» الفصل الرابع: الناقة الأمّ» صص 122-93). 
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النسوي» وما يصحبه من إشعال للنار وتسويد للوجوه بسواد الدخان» مَعَانيَ 
جنسيّة كتلك الع لاحظناها في تماثل السحابة والربابة والرّحِمء وهو ما 5 
تعبيره الرمزيّ زمنيّاً في قيام الظقس عند لَوْء المْرَيّا أي عند اقتران القَمّر بِالعري(50) 
الذي لا رئ إلا أنه ذو معنى جنسئ مباشر. 

ويؤدّي طرح هذه التساؤلات إلى القول بان الغرض الخفيّ غير المباشر من 
طقن المي هو غو التوق: السناوثة إلى إا اهال اها من خلال اها : 
بشريّة أرضيّة لما يطلب منها فعلهء وهو إسالة دماء الوق الأرضيّة التي حاكت 
نظيرتها السماويّة ومنعت دَرَّهَا هي أيضاً. إلا أن قانون التماثل يستدعي أيضاً أن 
يكون الفعل الممارّس على النوق الأرضيّة حثا للوق السماويّة على الاستجابة» 
له ما يماثله من فعل على النوق البشريّة. وما دام الفعل على النوق الأرضيّة هو 
التضحيّة بهاء فإِن الفعل المماثل على النساء لا يستبعد أن يكون أيضاً من نفس 
الجنس أي التضجية بهنّ. كما يستدعي قانون التماثل أيضاً في المقام الثاني أن 
يكون الفعل الجنسيّ على النساء حاضراً ليتماثل مع خضخضة القداح للربابة 
المستحث بها السحب على الإمطار.. 


(50) سبقت الإشارة إلى أن «الثروة» هى ليلة اقتران القَّمّر بالثريًا. ونشير هنا إلى أن ابنة الإله 
(«العْرّى» التى کا المْرَيّا) كانت فى أحيان كثيرة تلعب دور زوجة الإله (القَمّر هنا) 
في جميع الميثولوجيات القديمة. 
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فإذا أخذنا بهذا الظرح» جاز لنا أن نعتبر أن التضحِيّة بالنوق الأرضيّة إِنْما 
هي تضحية رمزيّة بديلاً من التضحيّة بالنوق البشريّة (النساء)'*. أفلا نكون بهذا 
اا طقس بديل لطقس الوّأد المذكور في القُرآن؟ أُوَلَيْس لنا أن نفترض أيضاً أنْه 
لا بدّ من وجود ممارسة جنسيّة على النساء» وإن على مستوى الرمز»ء تمائل 
خضخضة القداح في الربابة وفعل البرق في السحب؟ 


إنّنا نرى أنّ الإجابة عن هذين السؤالين» وبالتالي التقدّم شوطاً آخر بنتائج 
البحث مرهون أوَّلاً بإثبات علاقة الدخان بطقس المَيْرء إذ لا يمكن فهم مسألة 
التقئع بالدخان على أنها طريقة لطلب الغيث إلا بإثبات مثل هذه العلاقة؛ ثم 
النظر بعد ذلك في فرضيّة أن يكون طقس المَيّسِر طقسا جنسيًا موجّها رمزيًا نحو 
المرأة بوصفها موضوع الخصب وبُؤرته» ومن ثم يمكننا مناقشة الفرضيّة المتعلقة 
بوجود علاقة ما بين طقسي المَيْسِر والوأد. فلنتقدّم أكثر ونّر. 


2 المَيْسر واستمطار العذارى بالدخان 


يشير الإخباريّون إلى أن من بين طقوس نيران العرب ما يسمّى نار 
الاستمطار وهكانوا في الجاهليّة الأولى إذا احتبس المطر عنهم. جمعوا البقر 
وعقدوا في أذنابها وعراقيبها السَّلّع والعَشّر ثم يصعّدون بها في الجبل الوعر 
ويشعلون فيها النار ويزعمون أن ذلك من أسباب المطر»”. ويسمّى هذا الظقس 


(51) كان تعويض الذبائح البشريّة بأخرى حيوانيّة أمراً معروفاً عند عرب الجاهليّة. وفي 
هذاالخصوص» ينقل الأب لويس شيخو عن مصادر بيزنطيّة أساساً أن عرب الجاهليّة 
كانوا يتخيّرون أجمل أسيراتهم ويقدّمونها ضحيّة لآلهتهم» وكانوا يعدّون لذلك مذبحاً 
من الحجارة والصخور يكوّمونها وينتظرون الفجرء. حتى إذا لاح كوكب الصبح» ضربوا 
الضحيّة بالسّيوف وأخذوا بشرب دمها. كما كان «من عاداتهم إذا لم تتيسّر لهم الأضاحي 
البشريّة من الأسرى أن يستبدلوها بناقة خالصة البياض» فينيخونها ويدورون حولها ثلاثاً: 
ثم يتقدّم كاهنهم بكل جلال ويضرب بسيفه أوداج الناقة فيما القوم يغتون منتشين» وبعد 
ذلك يهرع الجميع إلى تخطف الناقة يأكلونها نيئة وذلك قبل طلوع الشمس» (انظر: 
شيخوء النصرانية وآدابهاء ج1. ص16). 

(52) الزمخشريء ربيع الأبرارء ج1. ص 76. ويورد القلقشندي (نهاية الأرب في معرفة 
أنساب العرب.ء ص 462) أنّها ثلاثة عشر ناراً: نيران المُزدلفة والاستمطار والحلف = 
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أيضاً التسليع حيث اكان العرب في جاهليّتها تأخذ حطب السَّلْع والعَشّر في 
المجاعات وقحوط القطر تُتُوقِرٌ ظهور البقر منهاء وقيل يعلّقون ذلك في أذنابها 
ثم تلعج النار فيه يستمطرون بلهب النار المشبّه بسنى البرق» وقيل يضرمون فيها 
انار وهم يصعّدونها في الجبل فيّمظرون»”” «وكانوا إذا فعلوا ذلك توجّهوا بها 


030 


(54) 


نحو المغرب من ب 


بين الجهات قصداً إلى العين» يعنى عين السماء)(64. 


والطرد والأهْبّة للحرب والحرتين والسَّعَالَى والصّيد والأسّد والسَّلِيم والقرى والفداء 


والوَّسُم. بينما يورد الثعالبي (ثمار القلوب» صصص 588-571) أنها عشرة: القِرَى 
والحَرْب والجلف والمُسَافِر والإنذّار والاشتكثار والاشتمطار والتُّويل والصَّيد والحَرّتين. 
وليس هنا مجال التوسّع في مسألة اعتقادات العرب الغابرة الخاضة بالئيران» :إل 5 
ذلك لا يمنع من الإشارة إلى أهميّة إفرادها بدراسة إناسيّة قد توضح علاقتها بالذيانة 
المجوسيّة التى كانت منتشرة بين العرب قبيل البعثة المحمّدية على ما تقول المصادرء 
ومن هنا E‏ علاقة الإسلام بمسألة النار ومدى تواصله أو انقطاعه مع العقائد 
العربية الجاهلية (جهنم. السعير» الحميم› المارج . سَمَره خلق الحِنّ. السَمُوم. 
الزّقُوم» الشيطان. ..). 

لسان العرب» ج8» ص161 (مادّة سلع)؛ الراغب الأصفهانيء محاضرات الأدباءء 
ج1ء ص325؛ التذكرة الحمدونية» ج7» ص335. 

المرزوقيّ» الأزمنة والأمكنة» ج2» ص354. ويذكر الشاعر الجاهلي أميّة بن أبي 
الصَّأْتَ نار الاستمطار فيقول (ديوان أمية بن أبي الصلت. ص 73) [الخفيف]: 


شت أزنية تخل بال 
لا عَلَى كَوْكَبٍيَئُوك وَلَارِيِ 
E‏ يق عاجرا 
وَيَسُوقُونَ بَاتِرَ اله ل لِلْظَوْ 
عاقب التيِرَانَ في تكن الأذ 
فَرََمَاالإلةُئَُرْشُْمُ بالقظا 
فَسَمقَاهَا نَشَاصَهُ وَاكفُالعَيِ 


تيار لا درسم 


تَرَى إِليضاء فيهاصريرا 
نوب ولا رى لخرورًا 
دمه ازيل خَحَشْيَة أنْتَبُورَا 
اب عَمْداً كَيْمَاتَهِيج البُحُورًا 
ار صَبِيِرًا 
EE‏ تن قا تسترا 
له ادوه الكبيرًا 
0 مَاء 0 0 


اتان ج4. صص 160- 0 [البسيط]: = 
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والسّلَعُ والعَسَر ضَرْبَان من الشّجر الصمغى (العِضَاُ) ذي الوريقات 
ا الى من نكناد وا و ی مسو جا ی 
اا الحبيبات أهميّة كبرى في الاستمطار على ما سترى لاحقا). فالعشّر 
«ححرّاقُ الأغرّاب. .. لَه جِلْدَةٌ رَقِيقَةٌ إذا الْشَقَتْ عَنْهُ ظَهَرَ منه ملل القَظْنٍ. .. لَمْ 
يَقْتَدِح الناسسُ في أجود 5 وهو أيضاً من مساكن الجانّ إذ جاء في الأمثال 
العربيّة للمكروه من الأشياء «كأنه شيطان الحماطة» وكأنّه غول القَمْرَة» وكأنّه جانْ 
العُشرة)”57) (والعشرة هي مفرد العَشّر)» مما يعني أنْ استخدامه» علاوة على 
ول لدان کف سيت ماد الفط قد کرد أيضا هيدف حرق مساك 
الشياطين/ الحيّات (لأنْ الجان من أسماء الثعابين) التي ربّما كانت في اعتقاد 
الجاهليين أحد أسباب منع ال 


لا در در رجال ات سيه و ون لد الازكات ال ر 
أا E. a e”a‏ 
ويورد محمد بيات 0 جاهلي لم يذكر اة 2 م اصع 


فهّل تَجودِينَ برق وعد ؟ 
انظر: محمّد (جاسم)» 'النار في المعتقدات العربيّة "2 التراث الشعبي» العدد الأوّل» 
السنة الخامسةء بغداد 1974. 
(55) جاء في السيرة الحلبية (ج1» ص183) أن طقس التسليع يستخدم فيه نوع ثالث من 
الشجر علاوة عن السلع والعشر يسمّى: الشبرق. 
(56) الزبَيدِيَء تاج العروس» مادّة (خرفع). 
(57) الجاحظء الحيوان» ج6» ص426. واستشهد الجاحظ ببيت لشاعر لم يسمه [الرجز]: 
(58) نشير هنا إلى أنْ سان المغرب العربى يعتقدون اعتقاداً جازما أنْ الدخان من شأنه طرد 
الأرواح الخبيثة. بل ويذهب المستشرق ويسترمارك (Westermarck)‏ إلى أن هذا 
الاعتقاد هو السبب في إشعال النيران في احتفالات «عاشوراء» عند المغاربة وتولّي 
لوحال و الا و لاال الت من فرقها > ف اد بقورة انان على التظهير' أت 
من الاعتقاد بقدرة النار عليه كما قد يتبادر إلى الذهن . 
Cf. Westermarck (Edward) : Survivances paiennes dans la civilisation mahométane, p.201.‏ 
ويستدعي القول باعتقاد العرب في أشجار العشر بوصفها مساكن للأرواح الشريرة 
الإشارة إلى اعتقادهم أيضاً ببركة أشجار أخرى كأشجار النّبْع والشَّوْحَط التي تنحت = 
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وقد انفرد الجَاجظ بالإشارة إلى استخدام العرب الإبل في هذا الظقس عوض 
البقرء فيروي أن العرب «كانوا إذا أجدبت بلادهم» فأرادوا الاستمطار أخذوا بعيراً 
أورق فشدوا في ذنبه العَشَرَ والسَّلَعَ وصعّدوه في جبل وأشعلوا في ذنبه النارء ودعوا 
وتضرّعواء فإن لم يفعلوا ذلك لم يستجب الله منهم» بزعمهم)””7. 

ويبدو من تعدّد المصادر التي أشارت إلى هذا الظقس أنه كان شائعاً فى الفترة 
الجاهلية في كاقّة أرجاء الجزيرة العربيّة بما في ذلك الجنوب ال 
فقد أورد صاحب الاق جورف ون وی لاا ا «وفد 
على رسول الله بي عشرة من خولان. ..[ف] قال رسول الله كلِ: ما فعل عَم أَنَس؟ 
وهو صنم خولان الذي كانوا يعبدونه. قالوا: بشرّء بدلنا الله تعالى ما جئت به» وقد 
بقيت منا بقايا شيخ كبير وعجوز كبيرة متمسكون بهء ولو قدمنا عليه هدمناه إن شاء 
الله تعالى. فقد كنا منه في غُرور وفتنة. فقال لهم رسول الله كَةِ: وما أعظم ما رأيتم 
من فتنته؟ قالوا: لقد رأيتنا أَسْتَْنَا [أصابنا القحط] حتى أكلنا الرمّة [الجيفة]ء فجمعنا 
ما قدرنا عليه وابتعنا مائة ثور ونحرناها لعمّ أنس فُرباناً في غداة واحدة» وتركناها 
يردها السباع ونحن أحوج إليها من السباع» فجاءنا الغيث من ساعتناء لقد رأيت 
الغيث يواري الرحال ويقول قائلنا: أَنْعَمَ علينا عم أنس!. . .6172© . 


5 منها قداح الأَزْلَام والمَيْيِرء أو النخلة التي كانت لها عندهم قداسة على غرار 
المصريين والكنعانيين والبابليين. 
انظر: عبد الحكيم (شوقي)» معجم أساطير وفلكلور العالم العربي» طبعة روز اليوسف». 
القاهرة 1974ء ج1» ص 665 وما بعدها. 
(59) ورد هذا في رسالة غير معروفة للجاحظ بعنوان في الأخبار وكيف تصحٌ» وقد حمّق 
المستشرق شارل بلا جزءا منها ضمن مقاله: 
Pellat: "Al-ãhii, Les Nations civilisées et les croyances relegieuses", Journal Asiatique,‏ 
t. mdcccclxviii, Imprimerie Nationale, Paris 1967.‏ 


ويبدو أن نَشْوَان الحِمْيّريَ (الحُور العين» ص225) الذي خلنا انفراده بهذه الرواية قد 
اظلع على رسالة الجاحظ المذكورة إذ نقل ما فيها حول الموضوع بحذافيره. 
(60) نحن لا يهمّنا هنا إلا المنطقة العربيّة وانتشار طقس التسليع فيها بصفته التي أوردناهاء 
أمَا مسألة الاستمطار بإشعال النيران فهو أمر منتشر عند عدد كبير من الشعوب» فنحن 
نجده مثلاً عند أتباع الديانة التاويّة في اليابان كما عند قبائل الهنود الحمر. 
Cf. Dictionnaire des symboles, article (Feu), p. 435.‏ 
(61) الحلبيّء السيرة الحلبيةء ج3» ص274. ويورد أحمد زكيّ محقّق كتاب الأصنام = 
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فإذا ما أخذنا بالرٌواية الشائعة عن استخدام البقر في «طقس التسليع»ء فلنا أن 


نشير إلى أنّ البقر كان عند العرب رمزاً للإله القَمّر ربٌ الخصب ”° وهو ما دعاهم 
إلى العقد بين النار والبقر في هذا الظقس مع استخدام نباتات لا يستبعد أن تكون هي 
أيضاً ذات علاقة بإله القَمَر يختلط دخانها مع ما تثيره الأبقار المذعورة من غبار 


(62) 


(63) 


لابن الكل فى أحد هوامشه أبياتاً وجدها فى هامش نسخة الخزانة الزكيّة للكتاب وهي 
أبيات للسّيخ أحمد البدويّ الشنقيطي من كتابه عمود النسب [الرجز]: 


أا ضَلْهُمْصَنَمْم E EE‏ عم أنسل! گانوا إذًا مَاا لعَيْتُ عَنْهُمْ اختبم 


م 0 28 9 م ¢ إن ی 1 7 4 
® ع سس 01 2 3 0 واس ۾ # بي 2 م 
أن جعلوا له ولله نهيب من مالهم. وإن تعبت النصيب» 


انظر: ابن الكَلْبِنَء الأصنام» ص 43 (الهامش رقم 3)؛ داود (الأب. جرجس داود)ء 
أديان العرب قبل الإسلام ووجهها الحضاري والاجتماعي؛. ط2 المؤسّسة الجامعيّة 
للدّراسات والنشر والتوزيع» بيروت 1988» ص317. 
البطل (علي)ء الصورة في الشعر العربيّ» ص 183. ويزخر الشعر العربيّ الجاهليّ برمز 
الثور بوصفه التجسيد الأرضيّ للقمر. ويد طقن الاسعمطان بالايقان باتعا حسب ما 
يفهم من الشعر من عقيدة تربط بينه وبين ¿ الخصوية والنماءء إذ يشير مصطفى الشورى 
(الشورى» الشعر الجاهلئ: تفسير أسطوري» ص124) إلى أن عادة ضرب البقر حين 
عاف الماء «إشارة لطقس سِحريّ قديم» مارسه الإنسان الجاهليٍ في حيواناته. . .له 
علاقة بالسَّقْيَا والإرواء والإخصاب». ويرى أنور أبو سويلم (المطر في الشعر الجاهلي› 
ص38) أن طقس الاستمطار بالبقر من بقايا عبادة النيران المقدسّة التي كانت منتشرة 
في الجزيرة العربيّة. ولئن كانت مسألة تقديس العرب البقر أمراً مقبولاً في العُموم 
برضت الثور وا للإله المَمَره فإن عدم تدليل الباحث على عبادة العرب النار مدعاة 
لرفض هذا الرأي. وبدل البرهنة على عبادة العرب النارء فان نفس الباحث يذهب فى 
دراسة أخرق قافر من الحشازة والمميفد. قن القن الاه من 2126 إلى اعا 
«طقس التسليع» دليلاً على وجود ارتباط وثيق بين النار والمطر مستشهداً فحسب بتسمية 
العرب المطر «ودقا» والنار «وديقة». 
على أنْ هذا الباحث ليس وحده من يرى أن العرب تعبّدت للبقرء فهذا أحمد الحوفى 
مفلا ير :لفن الرأي (النحياة العربية من الكتعن الحافلق:.ض 462 وما بؤدها)» وذلك 
بناء فحسب على وجود طقس التسليع عند العرب وما يلاحظ من تقديس للتّور في ثنايا 
الشعر الجاهلى من خلال إقرانه بالنار والمطر. 
يورد محمّد عبد المعيد خان (الأساطير والخرافات عند العرب. ص61) اعتقاد العرب في 
سكنى الشياطين شجر (العشر)» ويعيد ذلك إلى احتمال أن تكون هذه الشجرة من = 
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في هبوطها من الجبل» لتكون النتيجة اصطناع حالة شبيهة بالعواصف الممطرة» وهو 
ما يدخل في ما يسمّيه جيمس فريزر «السحر التشاكلي“؟ . 

أمَا تفرّد الجَاحِظ (ت 255 ه) وبعده نَشْوَان الجِمْيّريّ (ت 573 ه) 
بالإشارة إلى استخدام «بعير أَوْرَق) في طقس التسليع» فإِنّه لا يُنقص من قيمتها 
شهادة على تقديس العرب للجمل» بل وعبادته. فقد أشار روبرتسون سميث 
Robertson Smith)‏ م1711 ) إلى «حضور الحمل في العبادة النبطبّة)!65, فيما 


أشار سعيد الغانمي إلى عدّة نقوش تظهر تقديس الثموديّين (القرن 5 ق.م) للإبل 
ووصف أحدها الجمل بأنّه «أقدس)66. 

فإذا ما كان تقديس الإبل ميراثاً عروبيّاً قديماًء فإنّه لا غرابة في أن نجده 
متجذّراً في التربة العربيّة إلى حدود فترة البعثة المحمّديّة عند بعض قبائل العرب. 
فقد روي عن النبيّ أنه قال لوفد قبيلة طيّى: «إني خير لكم من العُرّى» وَلاتِهَاء 
ومن الجمل الأسود الذي تعبدون من دون الله“ . ويشي ما حكاه الجَاحِظ 


= الأشجار المخيفة في بادئ الأمر لكونها سما قاتلا وبالنّالي خافوا من قرينتهاء وبمرور الوقت 
تحوّل الخوف إلى تقليد يرى في (العشر) مسكناً للشياطين. ونحن لا نستبعد أن يكون العرب 
خافوا شجر العشر وهابوه» بل ونذهب إلى احتمال أن يكون الهدف من حرق هذه الشجرة فى 
طقس التسليع هو التخلّص من الشياطين الساكنة فيها باعتبارها أصل البلايا وسبب القحط. 

(64) فريزرء الغصن الذهبئ. ج1» ص104. ويقول وهب أحمد روميّة بشأن التسليع 
(الأساطير والخرافات عند العرب» ص 1 6): «شعيرة الاستسقاء هذه بكل جزتئتاتها تنتمى 
إلى ما يسمّيه علماء الأنشروبولوجيا السحر التشاكلي». وقد يكون طقس «الورية» في تونس 
وريث طقس التسليع العربيّ القديم عك أسلمئة» فهو يقام - والعهدة في ذلك على 
بعض شيوخ منطقة بوسالم بالشّمال الغربي التونسي- حين القحط في فصل الخريف 
حيث تجمع الأموال من كل «العروش» [الأفخاذ] لشراء ثيران يتم ذبحها وتقسيم لحمها 
على كل العائلات [تسمّى القسمة فى اللهجة الدارجة: الحسبة]ء فتمطر السماء 
بزعمهم. وقد يكون هذا التقليد في أصله أمازيغيّاً» أي عروبي المنشا في منظورنا. فما 
زال أمازيغ الجزائر مثلاً يقومون خلال الاحتفال برأس السنة الأمازيغيّة المسمّى ناير 
بتنظيم «الوزيعة (تسمى أيضاً «الزردة»؛ في مناطق جزائريّة أخرى وفي تونس وقسم من 
لا وهو طقس تام الشبه بطقس «الورية». 

(65) روبرتسون سميث» محاضرات فى ديانة السامتين» ص168. 

(66) انظر مقدّمة ترجمته لكتاب ياروسلاف ستيتكيفيتش : العرب والغصن الذهين» ص17. 

(67) السهيليء الروض الأثف» ج4» ص359. ٠‏ 
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باعتقاد بعض العرب بعد الإسلام بوجود وشائج قرابة له مع الإبل» إذ يقول: 
«وقلت مَرَةَ عبد الكلاب وأظهَرَ من حب الإبل والشَعّف بها ما دعاني إلى أن قلت 
َهُ: أبينها وبينكم قرابة ؟ قال: نعم لها فينا حُؤولة» إلى والله ما أعنى البّخاتى» 
ولكتى أعنى العِرّاب» التى هى أعرب. قلت لَهُ: مَسَحََك الله تعالى بعيراً. قال: الله 
لا يمس الإِنسَانَ على صُورةٍ كريم» وإنما يمسخه على صورة لئيم» مثل الخنزير 
م القرد. فهذا قول أعرابئ جلف تكلم على فطرته. . .*“ وهذا بالصّبط ما تبنّاه 
الباحث فاضل الربيعي في قوله بعبادة العرب للإبل مرتكزاً في ذلك على تأويل 

بعض المرويّات العربيّة القديمة”؟ وتفسير بعض الأبعاد الرمزيّة للحوادث الغابرة 
عند عرب الجاهلية على غرار حرب السزش الت أفنت قبائل «بسبب فناء ناقة»)2 
أو فناء كاله الوق للش" ليت 


(68) الجاحظء الحيوان» ج24 ص 41. 

(69) يؤكّد فاضل الربيعي مثلاً (شقيقات قُرَيْشء صص258-257) أن "بني إسرائيل» عملواء 
قبل ظهور اليهوديّة» وسويّة مع القبائل العربية الأخرى» بنظام البّجيرة والسائبة والحامي 
والوصيلةء وأنْ تقديس الجمل (الأب) والناقة (الإلهة الأم)» كان في صلب معتقداتهم 
الأولى. . . إن قائمة الأنساب العبرانية القديمة» التي تتضمّن اسم (حام) كأب أهليّ 
لجماعات متناظرة مع الجماعات المنتسبة إلى (سام)» لاا نگنان تكوة فهو خارج 
إطار هذا التصوّر عن عبادة (الحمل الأب) حام. (الحامي) عند العرب .وفي الاسم كل 
المناعير الفونيطيقتة [كذا] لكلمة (حام) بمعنى : : حارس » منقذ› معبود الحماعة› ولكن 
وتدليلا على قدم هذا الود جری ربطه بعصر نوح الأسطوري وصمّروه ابناً من أبنائه » 
وجذا أ أعلى لهم ا كما فعل العرب بعد إنجاز تمايزهم عن الحماعة العبرانية الأولى 
المتحللة والمتلاشيةء إذ قاموا بوضعه في لوائح أنسابهم استذكاراً لمعبودهم القديم (أبو 
القبيلة): الجمل الحامي». 

(70) يذكر الربيعي (شقيقات قُرَيْشء ص204) «وجود نظام تحريمي متكامل يختصٌ بلحوم 
الإبل فرضته سائر الجماعات على نفسها في عصور المجاعة؛ لأن نحر عراات القبيلة 
يعني فناء القبيلة وانقطاع السَبْل بها وسط الصحراء. ولكن› ومع انهيار م مجتمع الحرام 
جرى التذكير ببعض الحدود الشرعيّة والقانونية المتفسخة والمتحللة ؛ ؛ وفي هذا ا 
استرداد جماعيّ لفكرة فناء الحيوانات كمصدر من مصادر فناء القبيلة. وهذا ما يفسر 
المعنى الرمزيّ لأسطورة حرب البَسُوس بما هي فناء للقبائل بسبب فناء ناقة. .. [و] 
يفسر لناء جزئياء مضمون مروية ذبح ناقة النبي صالح في ثمود. وهي مرويّة تدور في 
النسق ذاته: المآل التراجيدي للبشر بعد مهاجمة حيوانات القبيلة في زمن المجاعة». 
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إلا أن الذهاب مذهب الربيعي لا يعني تبتينا لرأي القائل بطوطميّة الجمل عند 
العرب”''» بل سبيل فحسب إلى بيان أن رواية الجاحظ ومن ورائه نَشْوَّان 
الحِمْيّريَء رغم شذوذهاء هي الرواية الأنسب مع واقع عرب الحجاز في الفترة 
التي تهمّنا من حيث الوجود المكتّف للجمال عندهم قياساً بالبقر من جهة» ولان 
الجمل كان الحيوان الوحيد الذي يستخدمه العرب دون البقر في جميع المناسبات 
الدينيّة والاجتماعيّة قاطبة سواء في الأعراس أو المآتم أو الختان أو الرفد أو 


الفرع أو المُنافرة أو المُعاقرة أو النَّحْر على القبور أو البَلِيّة. .. من جهة أخرى”72. 


(71) كان روبرتسون سميث (محاضرات في ديانة السامتين» ص124) أوّل من أشار إلى ذلك 
مُعتمداً شهادة للقدّيس نيلوس (القرن 4 م) عن طقس التضّحِيّة عند أعراب سيناء. 
وترتكز نظريّة سميث في الطوطميّة على مقولة أن الذبيحة «مأدبة يشترك فيها الآلهة 
والناس ويتناولون نفس الأطعمة بغاية التقريب بينهما»» وهو ما يُوافق عليه تمام الموافقة 
المستعرب ياروسلاف ستيتكيفيتش (العرب والغصن الذهبي» ص 145). كما يعتبر إميل 
دوركهايم الذبيحة «مأدبة يأكل الناس فيها طوطمهم؟؛ وهو ما يبدو شديد الانطباق في 
الظاهر على طقس المَيّْسِر الذي يشترك فيه الناس في أكل او الابل المتخورة فيما 
يتم رشن دمائها على الأنصاب غذاء للآلهةء إلا 0 نعتبر عدم أكل الميّاسرين من إبل 
المَيْير مدعاة للحذر ونتابع شلحد (بُتى المقدّس عند العرب» ص137) في أن 
«الطوطميّة ريما وجدت عند العرب القدامى» لكنّ الأدلة المؤيّدة لها إنما هي من باب 
الافتراضات». وينتقد جواد علي (المفصل › > ج26 ص 208) إرجاع بعض المستشرقين 
تحريم أكل لحوم السوّائب على النساء دون الرجال إلى الطوطميّة. إلا أن الأناس تركي 
علي الربيعو (العنف والمقدس والجنس فى الميثولوجيا الإسلاميّة. ص 58) يرجح في 
دراسته قصّة ناقة النبيّ صالح من زاوية اا أن تكون الناقة طوطماً فقدسا عند 
2 معتبراً عبادة قبيلة «طيّئ» للجمل وتصوير العرب أصنامهم على هيئة حيوانات 

ئن على ذلك» إل آنه يقوم» وهو واع بذلك» برسم علاقة خطية بين الطوطم 
متأثراً في ذلك بالأناس كلود ليفي ستروس حين بيّن أنْ «بعض الحيوانات قد 
تقدم أضحيات عند الهنود الأمريكّين دون أن تكون طوطما». ولعل أطرف وأغرب ما 
يمكن الإشارة إليه في هذا الخصوص هو تعريب الأب نيقولا الحدّاد (علم الاجتماع» 
ص 237) لفظ «طوطم» بلفظ «تميمة» أي «الشيء الذي يتعوذ به»» ذاهباً إلى أن تقارب 
اللفظين صوتيّاً رما دل على وحدة أصلهما! 

(72) أشار يوسف شلحد (بُنى المقدّس عند العرب» ص134) إلى انقلاب في رؤية الإسلام 
للإبل حين اعتبرها «كائنات شيطانيّة». فيعلق على موقف الفقه الإسلاميّ من الجمل 
بقوله : (إننا نفاجأ حين نلاحظ أن الفقه يكاد ينظر إليه كأنّه حيوان جهئمي» مستنتجاً أن 


«ردة الفعل الإسلامية هذه لا تفهم إلا بقدر ما كان يتمتع الجمل بطابع قدسي» . ونحن = 
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أمّا بخصوص اختيار الجبال موضعاً للاستمطار بالدخان» وبقطع النظر عن 
أنّ الجبال كانت دوماً مستقرٌ الآلهة عند جميع الشعوب ومن هنا التوجّه إليها في 
عمليّة الاستمطار””7» فإنّه بات من المعلوم أن الجبال البركانية» ومنطقة وسط 
الجزيرة العربيّة بركانيّة كلها تختزن حرارة الشمس في النهار بمعدّلات كبيرة 
جدّاًء مما ينتج عنه تكوّن مُنُخفضات جويّة فوقها تساعد على تكوّن السحب. كما 
أنه بات من المعلوم أيضاً أن السحب التي تنشأ بتأثير المنخفضات الجويّة 
لا يمكن لها أن تمطر إلا بعد تكرّن قُطيرات الماء فيهاء وأنْ تكرّن قطيرات الماء 
مُرتبط أساساً بوجود حبيبات من الموّاد الصلبة الناتجة عن الغبار المتصاعد إلى 
الفضاء (بقايا الحيوانات والنباتات المتحللة بعد موتهاء ذرّات التراب التي 


العجيب أن تثبت المعارف الحديثة صخة الاعتقاد العربي أن من شأن الدخان 


ِ- نجد أنه من العجيب حمّاً أن ينقلب الوضع المُميّز للجمل في الجزيرة العربيّة إلى ما 
يشبه نقيضه مع ارا إذ ينسب إلى النبيّ نهيه عن الصلاة في مَبارك الوبل والوضوه 
من لحمها (انظر مثلاً: المُهُوتىء كشاف القناع» ج1» ص130). ويشير ابن قدامة 
(المُغْنِيء ج1» 1 إلى أن أكل لحم الإبل ينقض الوضوء على كلل حال نيعا 
ومطبوخا عالماً كان أو جاهلا». إلا نكا نشير إلى وجود أحاديث نبوية أخرى تعطي 
صورة إيجابية عن اليل إِد يذكى ابن منظور (لسان العرب» ج1 ص۰88 مادة 
رقأ) : اوفي الحديث : لا ت تَسُبُوا الإبل» فَإِنّ فِيهَا رَقُوءَ الدم وَمهْرَ الكرِيمَة» أي أنها تعطى 
في الديات بدلا من القَوّد فتحقن الدماء ويُسكن بها الدم». 

(73) سبقت الإشارة إلى هذا الأمر بخصوص الأنصاب» ونضيف هنا إشارة ابن هشام في 
سيرثه (ج4. ص 103) الي وجود بيت «العُرّى» على جبل » وإشارة الزمحشري (ربيع 
الأبرار» ج1» ص64) إلى قيام أعل مك تقر الا طاو على جيل اين فن 
المشرف على الضفاء وهو نفس الجبل الذي تروي الأخبار أن عبد المظلب بن هاشم 
استسقى عليه وبصحبته حفيذه محمد وهو عُلام. واستخدام الجبال لغرض الاستمطار 
أمر معروف عند الإغريق (جبال الأولمب)ء فالجبل هو عرش إل السماء عندهم (انظر: 
بارندر»› المعتقدات الدينتة لدى الشعوب» ص 54). 

(74) يتميّر وسط الجزيرة العربيّة» أي منطقة «لَجدا بأنها هضبة صحراويّة شاسعة هي جزء من 
الدرع العربيّ ذي التكوينات البركانيّة المتحوّلة» وفيها كثير من الجبال البركانية كجبال 
اشمر؟ ومنها جبلا «أجأ» واسلمى»» وجبال «الطويق» التي أفرزت فيها الثورات البركانية 
تلا لا تغطيها حجارة سوداء تعرف باسم «الحرّات». وهي حسب ياقوت الحموي (معجم 
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الحث على تكوّن السحب في المُرتفعات زمن فصل الشتاء المتميّز بتكوّن 
منخفضات جويّة على المُرتفعات والجبال» وأنّ فُطيرات المطر لا يمكن لها أن 
تنشأ إلا بتركزها على جزيئات صغيرة جدّاً من الغبار» ومن هنا إحراق السّلّع 
والعَشّر دون غيرها من الأشجار في طقس التسليع لأن احتراق وريقاتها من شأنه 
تول ادات مسي ES‏ ارات القاء فى الجر ومن ها 
يمكن فهم تأكيد جميع الإخبارتين على أن طقس طقن اليم كان من شانه استقدزال 
المطرء إذ كثيراً ما يوردون عبارة «فْيَمْطرون لوقتهم). وهو ما يتوافق مع ما 


ا . 5 )76( 
اوردناه من سرير . 


)75( لم تُعْرّف الأسرار العلمية لعمليّة نزول الماء من السحب ودور الرياح في ذلك إلا مع 
ا ا و ا ی د 
هطول المطر. ففي كل سنتمتر مكعّب من هواء الرياح توجد 5,000 نواة صغيرة ة من 
جزيئات الغبار والدخان والملح تتكثف حولها قُطيرات الماء التي تؤلف الغيوم في 
الطيقات العليا من الجو. ولولا نواتات التكئف هذه الي تعملها ر لما أمكن 
لقُطيرات الماء التي تؤلف السحب أن تتحوّل إل قُطيرات مرئية› ذلك أن القطرة 
الواحدة من ماء المطر تك فة ماء السحب بحوالي 15 مليون مرة. راجع مغلا : 


- Bessemoulin (J.) & Clausse (R.): Vents, nuages et tempêtes, Êd.maritimes et d’ou- 
tre-mer, Paris, 1978. 


Gilet (M.): "Les Nuages", in: Pour la science, no 42, Paris,1981(pp. 88-103).‏ - 
وقد ساد الاعتقاد قديماً بأنّ الحروب تسيّب الأمطار» وهو ما تواصل فى أوروبًا 
العصور الوسطى حين كان يعتقد أن قذائف المدافع تسبّب الأمطار أيضاً. وهذا في قسم 
منه صحيح لان غبار المعارك وقذائف المدفعيّة من شأنها تكثيف جزيئات الغيوم ممّا 
يقود إلى تكوّن حبيبات الماء إذا ما صادف وجود مُنخفضات جوّية على ساحة المعارك. 
)006 قد يكون في هذا رڌ على كثير ممن يرى في طقوس الاستمطار مجرّد ممارسات 
«لاعقلانيّة» وخرافيّة وأن لا رابطة سببيّة بينها وبين هطول المطر الذي يعترفون بهطوله 
معظم الأحيان بعد أداء تلك الظقوس. يقول عالم النفس الأمريكي جلين ويلسون 
(سيكولوجية فنون الأداء» ص 63): «عندما تستثار رغبة أو حاجة ما قويّة لدى فرد أو 
لدى مُجتمع» وعندما تكون الوسائل المعقولة لتحقيقها غير متاحةء فإلهما سيلجآن غالباً 
إلى الطقوس السحريّة كرقصات استحضار المطر. . . وعلى رغم أن هذه الطقوس لا تكون 
مؤثرة على نحو مباشرء فإنها تساعد على رفع الحالة المعنوتة للأفراد المؤدين لهاء كما 
تطمئنهم بأ كل ما هو ممكن إِنْما يتم أداؤه الآن... وفي معظم الأحوال تحدث النتيجة 
المرجوّة ببساطة من خلال المصادفة. فمثلاً عقب أداء رقص الغيث (أو رقص الاستسقاء) 
قد يحدث أن يهطل المطر فعلا. هنا يتم إلصاق رابطة سببية بطقس الرقص = 
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إلا أن الأهمّ من هذاء هو الخلوص إلى أن العرب استخدموا الدخان في 
طقس المَيْسِر بغرض الاستمطار بصفته ضرباً من السحر التشاكلئ اصطناعاً لحالة 
شبيهة بتكوّن السحب في الجر والاطمئنان أكثر إلى هذا الزعم الذي قد 
يكون مفتاحاً لفهم ما يورده الشعر الجاهليَّ من صور نرى أن معانيها قد تكون 
استغلقت على الشُرّاح القدامى. 

فبهذا الفهم لما يمثله الدخان من دور أساسي في طقس المَيّسِره يمكن 
مثلاً فهم ما يقصده طرّقة بن العبد في قوله [الرمل]: 
كك ا 


فتساؤل القوم في «ناديهم»» وهم سادة القوم حتماً.ء حول مصدر الدخان 
كان مدعاة لهم للتَياسّر حين تأكّدوا أن الدخان إِنْما هو دعوة لتعاطيهم المَيْير. 

كما يمكن أيضاً فهم قول لبيد بن ربيعة العامريّ بأنّ قومه مياسرون إذا ما 
دعاهم الجياع إلى المَيّسِر بإشعال النار حين الجدب والقحط [الوافر]: 


= هذاء وتقوم الرابطة بتقوية التسلسل الكلي للحدث» [التشديد من عندنا]. 
ولنترك الأناسة ماري دوغلاس ترد على هذا الرأي» فهى تروي أن رهطأ من قبيلة البوشيمان 
كونغ الأسترالية كانوا قد انتهوا لتؤهم من أداء طقس استمطار حين بدت سحابة صغيرة في الأفق 
سرعان ما عظمت واسودت قبل أن تهطل. ولمَّا سأل بعض الأناسين القوم ما إذا كانوا يعتقدون 
أن أداء طقس الاستمطار هو الذي أنزل المطرء ضحك القوم منهم ساخرين». 

Cf. Douglas (Marie): De la Souillure, Maspero, Paris, 1981, p.77. 

(77) وهذا ما سيُستكمل من خلال عمليّة (التأريب) فى المَيْسرء فإذا ما كان التأريب فى 
الل هو زياد ادان و ف ا يكف ال اة الي وهو ق انا د 
الإبل لزوم الناقة الفحل لطرقها. جاء في اللّسان (ج1» ص403 مادّة أرب): «أزبت 
السحابة: دام مطرهاء وأرّبت الناقة: لزمت الفحل وأحبته». فالتأريب في المَيْسِر من شأنه 
استدعاء الشبيه أي الحث على الخصب باستدعاء سقوط الغيث ودوامه وتحريك غلمة 
الإبل للتلاقح. ومن هنا التمهيد لكل ذلك باصطناع السحب بما فيها من بروق ورعود 
قبل البدء بالمَيْسِر من خلال إشعال النار (البرق) وما ينتج عنها من دخان (السحاب) 
وما يصاحب ذلك من أهازيج (الرعد). 

(78) ابن الشجري» مختارات شعراء العرب» ص94. 
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وَكَمْ فِينَاإِدًا ما المَخل أَبَْدَى نُحَاسّالقَوْمِمِنْ سَمْح هضوم 


ع سس 8 حو و م ۳ 07 2 . و ٍ 2 و 5 )79( 


على أنّ أكثر ما يهمّنا هنا هو تلك العلاقة اللغويّة الخفيّة» بين تسمية 
المشرف على طقس الميسر حرّضة» وبين نار الميسر ذاتها وموضع حرق القرابين 
عند مقام الآلهة بل وبالذات مقام المعبودة العُرَّى التي تمثّل الثْريّا دون غيرها من 
المعبودات. فقد أوردت معاجم اللّغة أن «الحَرّاضَّة: الموقع الذي يُحرّق فيه» وأن 
احُرَاض: موقع قرب مَكّة كانت به العُرّى»*. فالحُرّضة هو المتولي إشعال نار 
الميسر ريما بمساعدة من النساء الداعيات إلى إقامة الطقس للاستمطار بمعناه 
المباشر"“ أي طلب الغيث من الآلهة» وبمعناه غير المباشر طلب الغياث من 


(79) ديوان لبيد ص254. «النحاس: الطبيعة والأصل والخليقة» والنحاس: دخان لا لهب 
فيه» (لسان العرب» ج6» ص227 (مادّة نحس). وقد ذهب الأقدمون إلى المعنى الأوّل 
للتحاس في بِيتَئْ لبيد ولم ينتبهوا للمعنى الثاني (على غرار أبي الحسن الظوسي في 
شرحه ديوان لبيد). ونحن نفهم النحاس في هذين البيتين بمعنى الظبيعة والأصل 
والخليقة» وبذلك يكون قصد الشاعر أن قومه أجواد إذا ما كشف القحط طبيعة الناس 
وحقيقة أخلاقهم وأشعل الفقراء النار في الجدب طلباً لإغاثتهم بلعب المَيْسِرء ودليلنا 
وصفه الأجواد بأنهم يبارون الرياح» والرياح لواقح السحب» فكأنه أراد أنهم يخصبون 
الناس بلعب المَيْسِر محاكين فعل الرياح في السحب التي اصطنعها الفقراء من الدخان 
انكمظارا ودغرة إلى المبسر: 

(80) لسان العرب» ج7» ص133 (مادّة حرض). 

(81) وهذا ما يتّفق مع تسمية الملاك المكلّف بالمطر: «حَارُوضًا) (20:4) في ديانة 
الصابئة المَنْدَائِيّةَ فكأن الحُرّضّة في طقس المَيْسِر العربن صدى بعيد للملاك المذكورء 
أو هو بمعنى من المعانى ممثله على الأرض. جاء ا الليدي دراور : Harudha:»‏ 
‘Angel of water‏ . ۰ 

Cf. Drower: The Mandaeans of Iraq and Iran, p. 119. 

ولعلٌّ مشاركة الحُرّضَة النساء إشعال النار أحد أسباب تحقيره ونعته بالتذالة والرذالة 

وخاصّة وصفه بأنه معزال مع ما في هذا الوصف من تعريض بالفحولة إذ إن المعزال 

هو المعتزل النساء عجزاً. ونحن نقول هذا حتّى وإن كان الأصل في المعزال هو 

الممتنع عن انّخاذ سلاح» وهذا ما لا يتناقض بأيَ شكل مع صفة الحُرّضّة إذ هو رجل 

دين متألّه لا يتخذ أي سلاح. وليس من شأنه ذلك حتّى وإن كان السلاح سهماً غير 
مراش يدخل به غمار منافسات الميسِر. 
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أماثل القبيلة. واسم مكان إقامة العْرّى هو حُرَاض لأنّه ربّما كان مخصوصاً 
بإشعال النيران القربانيّة التي تنتج الدخان في طقوس الاستمطار عند ذاك المقام» 
وهو ما يصدقه قول الشاعر المخضرم ذريّد بن الصِمّة الججشمى الذي يشير إلى 
النوق القربانية المساقة إلى راض فى قوله [الوافر]: 

فَإِنْلَمْ تَشْكُرُوا لِي فَاملِوالِي يِرَبٌ الرَّاقِصَات إِلَى حرَاض”* 


م 


(82) ديوان درد بن الصِمّة» ص127. 


الفصل الثالث 


المَيّسر والبغاء المقدس 


1 - حضور العذارى المُغصرات: هل كُنَّ محور التراهن بين الرجال في 
الميسر؟ 

بعد أن ترجه لنا مسألة الاستمطار بالدخان» نعود مرة أخرى إلى مسألة 
حضور العذارى طقس المَيّسِر. وقد أعيانا البحث في هذه المسألة حتّى أسعفنا 
الشاعر الأمويّ الفرزدق بما نظنّ أنه أعان على توضيح الأمرء فهو يقول في 
مُعاقرة بني نَهْشّل لجناب بن شريك بن هَمّام بن صَعْصّعة [الطويل]: 


ر اي ي 7ر ن 


فإك قُذاً أشْبَعْتَ أَبِرَامٌ هسل وَأَبْرَرْتَ مِنْهُمْ كل عَذْرَاءَ مُعْصِم 
ولوك لت ايا طلست اشرما وَلا قَمْتَ عِنْدَ المَرْثِ يا ابْنَ المج“ 


وكان يمكن أن يكون بيتا الفرزدق هذان» بلا أهميّة في ما نحن بصدده 
لتعلقهما اة البعافة ٠‏ لا بال العتيو إلا ان كر لارا وفك الذي ا 


(1) ديوان الفرزدق. ج1» ص418. 

)2( ومن مذاهب العرب المعاقرةء وهو أن يتبارى الرجلان كل منهما يحادل اج فيعقر 
هذا عدداً من إبله ويعقر صاحبه فأيهما عقر أكثر غلب صاحبه ونفره». انظر: الألوسي»› 
بلوغ الأرب» ج3» ص 30. 
وحول أبيات الفرزدق المستشهد بها وأخبار معاقرة والد الفرزذق وما فيها من إضافات 
وحذف وحرتقات» انظر مثلاً: الأغاني» ج21» ص5 وما بعدها؛ الزن الحللء 
ص 183؛ منتهى الطلب» م5» ص401. 
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يدخلون في المَيْسِر لؤماً وذمّهم في البيت الأوّل من شأنه أن يدفع إلى القول 
بوجود أوجه تشابه بين المعاقرة والمَيّسِرء وإلا لما كان لتشبيه الممتنعين عن نحر 
النوق في المُعاقرة بِالأَبْرَام المعتزلين المَيْسِر أيّ وجه. وحتّى إذا قلنا بأنّ الشاعرء 
حين شبّه الممتنعين عن المُعاقرة بِالأَبْرَام» إِنّما أراد الاستعارة فحسب» فن نفس 
الكلام يصدق عندها أيضاً على ذكر العذارى اللائي يبرزن في طقس المُعاقرة. 
وبما أنْ المعاقرة بوصفها مُبارزةً تحدٌ خاصّة بالرّجال دون النساء لا تستوجب أي 
حضور للعذارىء فإتنا نكون بالتالي أمام إثبات لمسألة بروز العذارى خلال طقس 
اأ 

على أن ما يثير الانتباه حمّاً هو وصف العذارى اللائي يبرزن في المَبْسِر 
بأتهن مُعْصِراتء وفي اللّسان أن المُعْصِر هي «الْتي بَلَمَتْ عَصْرٌ شبابها وأدركت, 
وقيل: أَوّل ما أدركت وحاضت. .. ويقال: هي التي قاربت الحيض لان 
الإعصارٌ في الجارية كالمُراهَقة في العُلام... وقيل: المُعْصِر ساعة نَظَومِثْ أي 
تحيضٌ لأنها تُحبس في البيت» يُجمّل لها عَصَراً. .. وقيل: سمّيت المُعْصِرٌ 
لانعصار دم حيضها ونزول ماء تَرِيبتِها للجماع» ٠‏ وقد استشهد ابن منظور على 
ذلك بالبيتين التاليين لمنصور بن مرثد الأسدي [الرجز]: 


25 2 2 25 2 5 ا 2 ت 6 ۾ س ص 34 5-1 ت 
جارية دس هوان دار SEEN EE‏ مائللا خمَارما 
80 4 ا ت 2 حه 5 سم هة َه الى a‏ 0 


لقد كانت العذارى اللائي يحضرن طقس المَيْسِر للتقتع بالدخان والتوسّل 
چ اس 1 : س (4) . 5 : ماه 8 
عبره للآلهة كي تمطر قومهنٌ في بداية النضج الجنسي› وإبرازهڻ في طقس 


(3) لسان العرب. ج4» ص576 (مادّة عصر). 

(4) نجد شبيهاً لهذا الطقس عند السومريّين الذين «صؤروا مشهداً على إناء فخاريٌّ دائري رُسم 
عليه أربع نساء احتللن كل جهة من جهات العالم الأربع ناثرة كل واحدة منهن شعرها باتجاه 
عقارب الساعةء أي إلى جهة اليمين لبركة هذه الجهة عن غيرها. وكانت عقارب الساعة 
تحيط بالنّساء وعددها ثمانية- وربّما تؤكد تلك العقارب على طبيعة الأرض المجدبة 
(الصحراء)؛ وعددها يدل على جهات العالم الثمانية- ثم بحركة دائرية لا تنتهي تدلّ على 
تحريك الهواء من خلال ما تقوم به المرأة من تحريك شعرها الخصيب» فيعلو الغبار 
فتتكوّن الغيوم ثم تمطر السماء. ودليل ذلك أنْ العقرب تخرج من الجُحُور = 
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المَيْسِر هو فعل مُخالف كل المُخالفة لوصفهنّ بالمَعغصِرات إذا ما أخذنا هذا 
الوصف بمعنى الحبس فى البيوت على ما يقوله اللسان. أمّا إذا أخذنا بما أشار 
إليه بعض دارسي طقوس الاستمطار عند البدو المعاصرين في بعض أنحاء 
الجزيرة العربيّة من أنْهم يعتقدون «أنه لكي ينزل المطر يلزم أن تكشف العذارى 
عن سوآتهنٌ ومحارمهنٌ. لأن هذا في زعمهم كفيل بإنزال المطر عند انحباسه في 
سِنِيَ الجدب»“. وأنّ الصبايا يخرجن في طقس أمّ الغيث حين ينحبس المطر 
ويسود الجفاف متنكرات ويطفن بيوت الحيّ وهنّ يحملن دمية وينشدن أغاني 
غراميّة وسرية»؟ ؛ جاز لناء بناء على ما يسمح به المنهج الإناسي من قياس 
ماق :الاعات الدوتة على طا في خاضرفاء اعبار ذلك دلبلا على 
«استمرارية طقوس الخصب القديمة ما قبل الإسلامية في اللاشعور الجمعيّ 
للقبائل العربيّة»”7 » وبالتالى القول بأنّ الأمر قد يتعلّق بإبراز العذارى سوءاتهنّ 


= عند سقوط المطر من كل جهة» وقد سمّى السومريُون هذا الظقس بمصطلح آ- كي- 
تي ؛ والعلامة الأولى تعني الماء ومجازاً يمكن أن نعتبرها هنا المطرء والثانية تعني 
الأرض» والأخيرة تعني الفعل يقرب». وبذلك يكون معنى الكلمة تقريب الماء إلى 
الأرض أي استنزال المطر». 
انظر: رشيد (فوزي)» "من هم السومريّون؟"» آفاق عربتّة» العدد 12. بغداد 1982» 
ص 85. 

(5) كرام (نبيل)» "أهازيج المطر"» التراث الشعبي؛ العدد العاشرء السنة السادسة»ء بغداد 
5. ويبدو أن هذا الاعتقاد سائد في كل المنطقة العربيّة حتى إننا نجده عند الأمازيغ 
فى صحراء المغرب الأقصى عند قبائل (آیت أزدي) و(آیت عطا) و(آيت مرغاد)» فقد 
"كانت النساء الأمازيغيات يخرجن في فترات الجفاف إلى مكان الماء (نهرء نبع». ..) 
ويتجرّدن من ثيابهن ويغتين ويقمن بحركات مثيرة طلباً لماء السماءء أي طلباً للإحياء 
والإخصاب». 

Cf. Claudot Hawad: Arc-en-ciel Taslit (n) unzar, Encyclopédie Berbêre, n° 6, p.861. 

)6( الربيعوء طقوس الخصب عند البدو»ء ص 94. 

(7) نفسهء ص95. وقد كان هذا الظقس منتشراً أيضاً غرب المنطقة العربيّة قديماً. انظر 
حول طقوس الجنس المقدس في قرطاج القديمة: 

Decret (François) & Fantar (M’hamed): L’ Afrique du Nord dans [antiquité , p.247. 
وحول طقس أمّ الغيث وما فيه من بروز للصّبايا ومخالطتهن الشبّان نشير إلى انتشاره في‎ 
= كاقّة أرجاء المنطقة العربيّة إلى وقت قريب. ففي الكويت وبعض مناطق الخليج تنطلق‎ 
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فعلاً في طقس الْمَيْسِر» SS‏ ل 
حدٌ أيّامنا هذه بأن تَخُرق العذارى كل المحظورات تقريباً أثناء الاحتفال 
بالأعياد» وطقس المَيْسِر عيد احتفالي بكل المعاني كما سبق أن أشرنا. وبهذا 
المعتى يمكن فهع اما شير إليه هد الشاعر المعضرم ليد ين ريحة العامزي في 
مدح قيس بن خالد بن جعفر المتكرّم حين تتعرّى الصبايا [الطويل]: 

وَِعُْمَمَنَاحٌ الجَارٍ خل مييه إا ما الكَعَابٌ أصْبَحَتْ لَمْ قََةّ (© 


فلا مجال هنا لتفسير هذا البيت بأن الشاعر قد يكون قصد عدم تستّر الكعاب 
لأن الجوع دفعهنٌ إلى مغادرة الخيام كما قد يوحي الفهم البسيط للبيت* وإلا 


= الفتيات منشدات أغانيَ خاصضّة باستنزال المطر ضمن مجموعات تحمل كل منها تمثالاً بداثاً 
من العضي يقن نويه بالخيوط وإلباسه ملابس نسوية تلقة يسمينه أمّ الغيث» ويضعن عليه 
را سشعارا ويطفن به الشوارع (انظر: يوسف دوخيء, الأغاني الكويتية» ص374). 
كما نجد نفس التسمية عند عرب العراق» وعند الأكراد (بوكاباراني) أي عروس المطر. 
وعند التركمان Yagmur-gelini)‏ ( أف امرأة المطرء وتسمی في e‏ والأردن عروس 
الماء. وكذلك عروس رية .انظر: موسى (علئ حسن) الأحوال الجويّة فى الأمثال 
الشعبيّة ‏ ص189 . ٠‏ 


Cf. Jaussen: Coutumes des Arabes..., p. 326 50. Boratav: Istiska’, Encyclopédie de 
P'Islam, tiv, p. 283. 


أمَا في تونس في فيسمّى الظقس (أمَّك طنقو) أو (طمبو)» ويتفق جمع من الباحثين على 
أصله الكنعانيٌ. انظر: الكعاك› التقاليد والعادات التونسية» ص98؛ المرزوقي (محمد)» 
مع البدو في حلهم وترحالهم . ص 143. 


& Cf. Ben Miled (Emna): Les Tunisiennes ont-elles une hisoire 2, ch. Ill]: La déesse 
Tanit et ses prolongements actuels, pp. 103-128. 


(8) يشير الربيعو إلى قيام فتيات قبيلة طيّئ في بادية الشام بخرق المحظور و«يخرجن في العيد 
عن انع الرجال تقبيلا أمام الأهل والعشيرة. .. وهو ما يفصح عن لاشعور جمعى بقي 
محتفظاً على صعيد الرمز بعادات قديمة قد تعود بجذورها إلى ما قبل الإسلام». انظر: الربيعو 
(تركي على). ' الزواج كنسق سياسي في المجتمعات البدوية : قبيلة طيئ تمواذج ؛ « 
الاجتهاد. العدد 39/ 40ء بيروت 1998. ص359. (صص 361-353). 

(9) ديوان لبید» ص99. 

(10) هذا ما فهمه أبو الحسن الظوسي في شرحه بيت لبيدء فهو يقول: «لم تستر: إذا خافت 
فكشفت عن محاسرهاء يريد أصبحت الحسناء لم تستر من الجوع والجهد. لأنها نترك 
التعزّل والخفر. .. لجهد الناس وما هم فيه من ضيق الحال والجدب». انظر: نفس 
المضدذز السابق: 
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لكان الشاعر ذكر النساء جملةً أو الأطفال» أو حتى البنات الصغيرات اللائي يتأثرن 
أكثر من الكعاب بالجوع. 

كما تَصْدِّق نفس الملاحظة على قول مُتَمُم بن نُوَيْرَة اليربوعيّ في رثاء أخيه 
مالك [الطويل]: 
لَعَمْرِي لَيِعْمَ المَرْءُ يرق ضَيْفُهُ إا بَانَ مِنْلَيْ لِالتَمَامِهَزِيعٌ 
بول لِمَافِي رَحْلِوِغَئِرٌرُمَح إا أَئِوَرَ الحُورَالرَوَافِعَ جوع 
إذا اقيق أضغت ي السجاء كانهًا مِنَ المَحل حص قد عَلاه رُدُوع!1" 
وعلى قول نفس الشاعر أيضاً في رثاء أخيه [الطويل]: 
حلفت رت الرَّاقِصَات عَشِيِّةً وَحَيْتُ تَا البَدْنَ دَافَعَهَا العَفْلَ 
قد كلت فية الو وَالعَفنْل 
قات ول قر ال دة اع مال غل فننداة ولا اهل 


اوا و ا ك چ 


لَيْعْمَمُنَاحُ الصَّيْفٍ إِنْ جَاءَ طارقا إذَا أَحْحمَّدَ النَّيِرَانْ أَوْ حَارَد المَخل 
وَنِعُمَمَحَلٌ الجَارٍ حل بِأَهْلِهٍ ‏ إِذَا ما بَدَا كَعْبُ المَصُونَةٍ وال" 

فهل لهذا البَّعْد الجنسي الواضح المتمثل في بروز العذارى في طقوس 
الاستمطار متنكرات واختلاطهنّ مع الشبان وكشفهن لسوءاتهنٌ لدى العرب 
المقا فون ها اة ئ طف الاب تلاج 


(11) المقضليات» ص 273. ارمح : اللئيم والضعيف» الحص : الأض القاحلة. ردوع: صفرة. 

(12) الأشباه والنظائرء ج2» ص201. الحَججل: الخلخال. 

(13) حول تواصل حضور طقس المَيْسِر عند العرب بعد الإسلام» نشير إلى ما يذكره الشاعر 
ابن عُنَيْن (ت 630 ه) في قصيدته المُلْغزة حول قِداح المَيْسِر إذ يقول بصريح العبارة 
إن الناس يعيبون عليه لعب المَيْير عند القحط (لا القمّار) رغم أنه كان فخرأ في 
الماضي (الديوانء ج1ء» ص167) [الطويل]: 
وَمَاإِخُوَةٌ شَتَى النجَارٍ كَمِنْهُمْ ‏ نَبِيةهوَمِئْهُمٌ خَامِل مَالَهُذِكْرٌ 
وَلَا عَفْلَ يَهْدِيهِمْوَلا هِنَعِنْتَعُمْ ‏ وَحُكُمهمخكموََمْرَهمَأمر 
عَتَاُمُعٌ تَخْرٌالصَّمَايَالِقَرْمِهِمْ ‏ إا السَّنَةٌ الفَّهْبَاءُ أَلَّمَهًَا القَظرٌ 
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إننا لا نُغالي إذا قلنا إن القراءة الإناسيّة المقارنة لطقوس الخصب عند العرب 
المعاصرين وطقس المَبْير عند العرب الغابرة هي الوحيدة الكفيلة بإعادة النظر في ما 
يحتويه الشعر الجاهليّ من إشارات تخص المَيْسِر وما يحف به من أجواء تم 
السكوت عنها أو فُسّرت تفسيرات تخدم منحى أخلاقياً معيّناً قد يبعدها عن معناها 
الحقيقي. فإذا ما نظرنا إلى مسألة المَيّسِر من هذا المنظورء جاز لنا أن نجازف 
بطرح فرضيّة : تقول بأنَ الأمر قد يكون متعلقاً بنوع من التعاطي العلني للجنس بين 
الشبّان والصبايا أثتاء هذا الطقس بهدف حضٌ الآلهة على فعل المثل وإخصاب 
الظبيعة. وقد يكون في ما يقوله الشاعر الجاهلي طَفيّل بن كعب العَتَويَ (ت 13 
افا الل معرعن ا ا ق 


وَأَضْمَرَ مَشْهُومالمُوَادٍ كأئه 


ا اوح 


إِذَا مَا انْتَدَى السَّادَاتُ يَوْمأ لِحْكمِهمْ 
و ساس E FA E‏ 
ومن عجب ن ليس يَنفذ حكمهم 


غَنَدَاة التدى سال غفران مطيت 


ا اله 5 راع ع ا يو 
بثوبى حتى جلذده متقوبت 
5 د 2 . 


2 ر ا و ا ۶ 
و ماج ب اس 4 مضه ي و اانه ابي 
لها بشر صَافٍ ورخص مخضب 
ولک أشياخا مدن المال ذ۹ 


ات الأَيْتَامُ وَانْدَهَمَ العُْسْرٌ 
عَلَى أخدإلا إا ضَعَهُمْفَبِرٌ 
ات وَقَدْماً كَانَ فى فِعْلِهٍ فخ 


ونحن نجد في هذه الأبيات دليلاً على تواصل المَيْسِر عند العرب إلى حدود القرن 
السادس للهجرة» أو على الأقلّ تواصل صورته فى الشعر كما رُسِمت فى الجاهليّة. 
ويبدو هذا مُخالفاً لما يذهب إليه مبروك المتاعى (المال فى الشعر العنرلوب ص 304) 
حين يُؤكّد أنَّ «آخر صور المَبِسِر وجدناها عند الأَعْشَى وعند لبيد وعند حنان ولان ن 
جندل. ونظراً إلى ما هو معروف من موقف الإسلام من المَبْسِر» فإنَ الشعر المتغنّى به قد 
انتهى بانتهاء العصر الجاهلي وفترة الخضرمة التي كانت تتمة له» 00 
بقي من القرن الأوّل سوى أمثلة نادرة تشكل حنيناً إلى نُظم المكارم القديمة ومظهراً من 
مظاهر ضغط السنئة السابقة على شعراء هذا العصرء ويبدو لنا ذكرها أقرب إلى الكناية 
نحو مطلق الكرم أقرب منه إلى قصد الشاعر شكلاً معيناً منه». 

(14) ديوان ظمَيّل العَنَويٌّ. ص70. وجاء عند القالي (الأمالي» ج2» ص197): «أصفر: 


يعني قذحاً. مشهوم الفؤاد : أي كان فؤاده مذعوراً من سرعة خروجه. .. 


وقوله تفلت = 
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إن الشاعر يقول هنا إن قِدْحه الخائب في المَيْسِر كان سبب فوزه ب «عَقِيلَةٍ 
لَهَا بِشْرٌ صَافٍِ وررخص مُحَصب»» ومن معاني 00000 بي أنها «المرأة 
الكريمة النفيسة المخدّرة” ". فهل كان الشاعر يعني الفوز بفتاة نقيّة البشرة 
مخضوية اليدين من كريمات القبيلة مقابل بعض ماله ؟ 

قد يكون مثل هذا الفهم للأبيات المذكورة متعسّفاًء إلا أن ذكر بعض 
الشعراء وجوب العف عن الجارات وقت المسغبة والإمحال وحضهم على بذل 
لحوم المَيْسِر لهنّ من شأنه أن يضعف من ذاك التعسّف» فالشاعر الجاهليَ عمرو 
ابن الإطنابة الحَرْرَجِىَ مثلاً يعتبر الانتداء أي الدخول فى المَيْسر مانعاً للجارات 
عن الخنا والفحش [الكامل]: 
لعن و ا ا دوا شير الكو قم اليل 
الْمَانِعِينَ مِنَالحُتَاجَارَاتِهِمْ والشاشدية لى طَعَام التازل 
وَالخَالِطِينَ عَنِيِّهُمْ بِمَقِيرِِمْ وَالبَاذِِينَ عَطَاءَهُمْلِلْسَايِل9' 

بينما يدعو لبيد بن ربيعة العامريّ صراحة إلى العف عن الجارات بلعب 
تز وتا اتيت ياو اتنا 


uN LCC ES 


2 عليه. يقول: كنت ضربت به فتترّب» فتفلت عليه ومسحته بثوبي ليتلمس فيكون أسرع 
لخروجه. ومتقوّب: مقشّرء وقوابته قشره. وقوله: يراقب إيحاء الرقيب. يقول: كأن هذا 
القِدْح بصير بما يراد منهء فهو يلامح الرقيب» فإذا قيل للمفيض: أَفِضٌء فكأنه يوحي 
إليه إيحاء. وقوله: لما وتروني» يقول: كأنه مغضب لقهرهم إياي في اول النهار» فهو 
يثأر لي». وفيما يخصٌ البيتين الأخيرين جاء في شرح الأصمعي (ديوان طقَبل م 
ص70): «فازء الفوز: الظفر. والعقيلة: كريمة الحيء وكذلك كل شيء من الشاء 
والإبل والدواب. الُفر: الأصل والبيضة. والأشباح : العظام من الأموال». ۰ 
ورغم غُموض عبارة الأصمعي› إلا ا لا نرى وها لوصف كريمة الحيّ إن كان 
المقصود بها ناقة بان لها رخصاً مخضّباًء فهذا لا يكون إلا فى النساء. 

(15) لسان العرب» ج11» ص463 (مادّة عقل). ٠‏ 

(16) انظر: المرزوقي» شرح حماسة أبي تمّام. م2» ج4 ص632. 
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وَاعْفِف عَنٍ الجَارَاتٍ وَامْتَخا ‏ لهي مَيْسِرَةَالسَّهِيِنَا 
وَاإِْذِل سام الد نولقني ا 


أفلا تكون الدعوة إلى التصابي التي يذكرها عفيف بن مَعْدٍ يَكَرِبِ الكندي 
وتوصية لبيد بن ربيعة بوجوب التعفف وبذل المَيْير السمين لهِنّ دعوة إلى نبذ 
ممارسة كانت موجودة في طقس المَيْسِرء ونقصد البغاء ؟ أُوَلَاا يكون تعريف 
البَعي ناته الكثير من المطر في قواميس اللّغة - وعلاقة البغاء بالمطر قرينة على 
أنّه قد يكون بهدف طلبه- رافداً لما نزی ۶ ؟ 


إن ذكر ممارسة الجتس خلال المسر أو .على الأقل ذكره مقرونا به من شان 
أن يدفع إلى تقوية زعمناء إذ لا موجب لهذا الذكر لو لم تكن هناك علاقة قويّة بين 
الأمرين. وإلا فما معنى أن يقرن الشاعر الجاهلي عفيف بن معد يكرب الكنديّ بين 
الخمر والقِمّار والرّنى وقد حرمّها جميعاً على نفسه في الجاهليّة في قوله [الوافر]: 


واا ا اسن EES‏ 05 
و: هلم . عحعفثفعغ دا 
.` ابيا 


وَوَدَّعْتٌ القِدَاحَ وَقَدْ اراي ذقنا فى الت موق ارقا 
وَحَرَّمْتٌ الحُمورٌ عَلَيَ حَنَّ, أكُونَ بقَغر مَلْحووٍدَفِينَا"”" 

وقد علّق عبد القادر البغدادي على هذه الأبيات مدفوعاً بحسّه الدينيّ 
بقوله: «فأنت ترى كيف تفهّم [الشاعر] ما في القِمَار من المشاركة للرّنى والخمر 
في سوء ء الذكر»2. اھا نحن فنقول إن دک الأفعال الثلاثة مقترنة من شأنه تقوية 
ما ذهبنا إليه من وجود بغاء فى طقس الميسِر» وإلا فلا معنى حينئل لما يقوله 
الشاعر الجاهلي المُتَخْل بن عامر اليَشْكْرِي مثلاً حين يقرن لعبه المَيْسِر بدخوله 
على الفتاة الخِدْرٌَ في اليوم المَطير ما لم نأخذ بتضمّن الْمَيْسِر مباشرة جنسية فعليّة 
[مجزوء الكامل]: 


)17( ديوان لبيد» ص 263. 
(18) جاء في اللّسان (ج14. ص77ء مادّة بغا): «البَعْيْ: الكثير من المطرء وَبَعْتْ السماء: 
اشتذ مطرها». 


(19) المحبّرء ص239. 
(20) البغداديَء خزانة الأدب» ج2 الشاهد 393. 
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لا ال اخ تارف بجوانس البَيْتٍ الگيير 
لْمَيِمَبِيهَشٌاليَدَيِْا 2 بَمَزْي قذجي أؤ شجيري 
NE‏ اة الخذرَفِي اليَوْمالمَطِير 


س 98 0 4 0 ا د 5 2 21 
الكاءع عب الخ ستاءتر فل في التعقيى :ولي القرمة 


سس 


كما لنا أيضاً من وصف الشعر الجاهلي لحالة القحط العام في فترة الوسميّ إذا 
منعت السماءٌ درَّها وأحتيج إلى لعب المَيْسِر ما يؤكّد ما ذهبنا إليه من وجود مباشرة 
جنسيّة في طقس المَيْسر بوصفه طقس استمطار يهدف إلى إخصاب الأرض والناس. 
فإذا ما كان الإخصاب مطلوباً من الآلهة» فمن باب أَوْلى وأخرى أن يقوم الناس بما 
من شأنه حض تلك الآلهة على الفعل علها تحاكي فعل الإنسان فتجود وترحم الناس 
بالماء: ماء المطر المحيي للأرض العطشى والمخصب لها لإنبات الكل وماء فحول 
الإبل المحبي للتّوق المحاردة والمخصب لها لإدرار لبنها. وإذا ما كان الأمر يتعلق 
بإخصاب السماء للأرض وإخصاب الفحول للتّوق» فإنّه من باب أَوْلى أن يكون 
الأمر متعلّقاً بإخصاب الرجال النساء ما دام الِجَدْب والعُقُم شاملاً للإنسان كما 
للأرض والحيوان. وهذه الحالة هي التي نرى أنها كانت توجب إيقاد النسوة 
والفتيات منهنّ على وجه الخصوص النار طلباً للمَيْسِر أي للإخصاب في وقت 
سيت العماة ين قظاريه] بوالتوق لينها ارغى القفالة الى لم مقن :متها اشر 
وجاءت في الشعر الجاهليّ على صورة «انقباض الضجيع عن الفتاة» عند الشاعر 
الجاهلي أَوْس بن حَحبججر كما سبق أن أشرناء وهي الصورة ذاتها التي يتناولها 
الشاعر المخضرم سحَيّم عبد بني الحَسْحَاس (ت 40 ه) أيضا في إطار مدحه بني 
نصر المنجدين العُفاة بلعب المَيْسِر شتاء حين تُضيّع البيض الحسانُ وينقبض دون 
الفتاة ضجيعها وتمنع الوق لبها [الطويل] : 
َعَمْرِي لَيِعمَ الحَنْ جلما تة إا صَيّحَ البيض السا مُضِيعُهَا 
مَسَاعيرٌ مَاحَرْبٍ وَأَيْسَارُ شَنُوَةٍ إِذَا اقُوَرَ مِنْ دُونِ المَّنَاةِضَحِيعْهَا 


و و 6 زه 77 2 e‏ 5 وه ت د ووچ وو ر 
مُه يَعْقِرونَ الكومً في كُل لَرْ'َةٍ ‏ إا الشوْل رَاحَث مُفْسَعِرَا ضْرُوعُهَا 


2010 البصري» ديوان الحماسة البصريّة. ص 86. 
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حَدَابِيرَ أمثال الشتان وة إلى الحَيّ حِدْيَارٌ السرا كَرِيِعُهَ!2© 
الي ما يصفه الشعر الجاهليٌ من جدب وقحط وعزوف فحول الال عن 

الضراب والرجال عن الجنس في فترة الوسمي أي في فترة غياب العْرَّى ما يؤكد 
متابعتهم للاعتقاد البابليّ الخاص شف القحط عند غياب عشتار» وهى ذاتها 
العْرّى؟ أليس ما يقوله الشعر الجاهليّ حول عزوف الحيوانات عن الضراب 
وللإنسان عن الجنس في فترة الوسمئ نّ مطابقاً لما ذ في الشعر البابليٌ وقد جاء فى 
قصيلة منه : 

«بَعْدَ أن نَرَلَتْ عَشْنَارٌ إِلَى المَالَم السُنْلِيّ 

َمْ يَعْدِ الور بَعْتَِي البَقَرَه وَالحِمَارُ بُلْقِحُ الحِمَارَةً. 

َي الشّارعء لَمْيَمْدْالرَبحلٌيُنْقِحٌالمَعَاء 

فَالرَجُل يَنَامُ فِي عُرْكَيو وَالقَعَاةٌ تَا تنام عَلَى جَاز ې٩‏ 


2 - هل المَيْسر طقس بديل من البغاء ؟ 


لقد سبقت الإشارة حين الحديث عن دور الحرّضة في المَيْسِر إلى موقع دار 
الأزلام من جغرافيّة الحرم المكّي كما أوردها الفاكهي» وأنّها كانت محاطة بثلاثة 
مواضع هامّة وضروريّة في طقس المَيْسر» ألا وهي مجزرة مخصّصة لنحر الإبل» 
وأنصاب الحرم التي تلطّخ عادة بدماء أضاحي المَيْسِرء وزقاق النار المخصّخص 
لحرق تلك القرابين. كما تمت الإشارة في أحد الهوامش المتعلقة بهذا الخبر إلى 
أن الفاكهئ يذكر موقعاً رابعاً داخل الحرم بمحاذاة دار الأزلام هو 'شِعْبٌ أزني» 
أو (شِعبٌ يَرْنِي) الذي كان د ضا لاخ فك فحول هذا ال يقول 
الفاكهين : «شعبتٌ أرق : بالثنية فى حق آل الأسود. .. كان فيه فواجر فى الحاهليّة. 
فكان إذا دخل عليهن إنسان قلن: أَرْنِي أَرْنِيء يقلن: أعطني. مسب لنت 
أرني. .. وفي شِغب أزني يقول الشاعر [البسيط] : 


)222 ديوان سحَيم عبد بني الحسحاس » ض51: حدا بير : جمع حدبار وهى الناقة الضامرة من 
الهزال. وحدبار السراة يقصد الفحل الضامر السنام. 
)23( تيزيني » مشروع رؤية جديدة› ج22 ص 415. 


الميْسِر واليفاء المقدّس 467 





إِنْيَ أعُودُ برب البَيْتٍ مُجْتَهداً ورب مَك ةؤِي الآلاءوَالئعهم 
ا أَهْلَمَكةمِن ظَبِي كَلِفْتُ بو شغ يَرْنِي لا ياي لمن يو“ 

فما دلالة وجود هذا الماخور فوق قمّة تلّة على مقربة من دار الالام داخل 
الحَرّم المي على الثنيّة الموصلة إلى خارجه إن لم تكن تلك العلاقة التي 
نفترضها بين الميسر والبغاء ؟ 

فد کون هدا ريخا لا بار غلية من الناخية التظرئة لها كان يجب أن 
يُفعل في طقس المَيْسِرء إلا أن مراجعة الأمر من جهة ما قيل عن أجواء المَيسر 
في الشعر الجاهليّ وتتبّع ما اختص منه بالإشارة إلى دور ما للنساء فيه» تدفع 
دفعاً نحو النظر إلى لعب المَيْسِر في بُعده الرمزيّ أي بوصفه تمثيليّة مسرحيّة 
جنسيّة بديلاً من الظقس الجنسيّ المفضوح. وبهذا المنظور يمكن النظر إلى دعوة 
لَبِيدٍ للتعمّف عن الجارات بأنّها دعوة للسّادة إلى عدم استغلال جوع المستجيرات 
بهم من المَسْعْبة والاستعاضة عن ذلك بلعب المَيسر لإشباعهنْ من النوق 
المنحورة فيه (بديلاً من الإشباع الجنسي ؟)» بحيث يصح في السيّد الياسر قول 


9 
و تس 


الأغسّى (ت 7 ه) الذي لا يمكن فهمه إلا في هذا الإطار [المتقارب] : 
مضو ا جييافز اعصايقا 
وَمَوْمُكَ إِنْ يَضْهِئُوا جَارَةً يَكُوبُوابِمَؤوْضِعأَلْضَايمَا 
EEE ESR E. TE AE‏ 
فالأعشى يقول عن ممدوحه الياسر إِنّه ايُقْرِي في الشتاء ويطعم فيذهب 
بشدته»؟. وأنه لا يسعى لاستغلال جوع النساء اللائذات به لأغراض جنسيّة 


(طلب السرٌ = الجماع) رغم حاجتهنَ وجوعهنٌ وكنى عنه بجَؤل جبائرهنَ من 
الهزالء «والجبائر أسورة النساء تجعل فى الأعضاد»””. أفلا يكون هذا بالضبط 


)24( الفاكهئ » أخبار e‏ ج4. ص 213. 
(25) ديوان الأعشى» ص75. 

)26( أبن قنسة » المعانى الكبير » ص 282. 
(27) ئفسه. 
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معنى «التسرّر) (القريب من لفظ المَيْسر) والذي يعرّفه اللّسان بقوله: «تسررٌ فلان 
بنت فلان إذا كان لثيماً وكانت كريمة فتزوّجها لكثرة ماله وقلة مالها» ؟(8©. 

إذا ما صح هذا الفهم, فإن ذلك سيسهّل فهم كثير من الشعر المتعلّق 
بالمَيْسر على غرار قول الشاعر المخضرم جران الود النمريّ (ت 68 ه) في 


معرض افتخار [الوافر]: 


0 04 - اد 


ا ل ال د و و يس 20 اليه 5 وظ 
وَفد جعلت فتاةالحّيٌ تدنو 


ركان الجا للخم بم FEE‏ وها 


إا دُفِعَ اليَتِيمٌعَنَالجَرُورٍ 
E‏ اديت E‏ الح وير 
مَعَالهُلَاك مِنْعَرَمَالمَدُور 
ا الى ا و ال 


قمَاآئالِلمَطيَةبابِْعَم ولاللجاروالدنيابزير 


كما يمكن من هذا المنظور أيضاً فهم قول طْمَيّل بن كَعْب الغَنَويَ بشأن 
فوزه ب «عقيلة لها بَشَرٌ صافي ورَخْصٌ مَحَصضب» لا من حيث المماثلة الرمزيّة مع 
كف الثرَيّا الخضيب فحسب» بل وكذلك من كون الفوز بالفتاة الكريمة المصطفاة 
كناية عن الفوز في المَيْسِر الذي ارتضِيَ بديلاً عن الممارسة الجنسيّة مع تلك 
الفتاة. فكأن الفوز فى المَيّسِر هو فى أحد وجوهه فوز بفتاة (ناقة بشريّة) ارتضت 
الآلهة أن تخد بناقة حيوانية. أو بالأحرى كأن فعل قذحه (مثيل عضوه 
الإخصابي) في الربَّابّة (مثيلة الرحم الأنثوي) المثيل الرمزيّ للجنس في بعده 
الواقعئ. 

لكن ألا يكون النظر إلى المَيْسِر بوصفه تمثيليّة مسرحيّة جنسيّة عند العرب 
مجرد تنظير اجتهادي ناتج عن توخي منهج معيّن في قراءة الشعر المتعلق 
بالميسِر؟ 

قد يكون هذا واقع الأمرء إلا أن مُدَوّنة الأمثال العربيّة - والأمثال في 
أحد وجوهها اختزال أدبي راي للأساطير- وقراءة ما تشتمل عليه من أمثال تمس 


(228 لسان العرب» ج24 ص 362 (مادة سرر). 
(29) ديوان جران العود النمري» ص27. العبير: ألوان من اليب تجمع بالرّعفران. 
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ال عة السا ال قزاءة خف حت الى وت بها من قبل الآ تد 
ربّما قدّمت جديداً يمن من ترجيح الافتراض القائل بأنْ المَيْسِر هو في أحد 
وجوهه مسرحة للجنس في بعده الواقعىّ وتحويل له عن مساره الحقيقيّ نحو 
مسار تمثيليّ رمزي. ولعل قراءة جديدة لحكاية يسار الكواعب سيكون من شانها 
دعم هذا 22 
تقول الحكاية العربية iE‏ يسار الكواعب «كان عبداً تعرض لبنت مولاهء 
وراودها عن نفسها. فنهته. فعاودهاء. فامتنعت عليه › فعاد لعادته. فقالت: إن 
كان لا ب فإنى مُبِخْرَتَكَ ببخور. فإن صبرت على حرارته صرت إلى ما تريد مني. 
فعمدت إلى مجمرء فأدخلته تحته. واشتملت على سكين حديد فجبّت به 
مذاكيره. . لبايك ات فصار مثلاً لكلّ جَانٍ على نفسه ومتعرّض لما 
(G30), o&‏ 
يجل عن قدره» . 


(30) التعالبي؛ ثمار القلوب» ص 108. وكما وْظفت هذه الأسطورة لتفسير المثل القائل : 
١اصَبْراً‏ عَلَى مَجَامِرٍ الكِرّام»2 تم م توظيفها أيضاً لتفسير المثل القائل : شام مِنْ عِظر 
RE‏ ى «العرب تضرب المثل بعطر منشم في الشؤم إذ 
تفانى الحيان في الحرب» فقيل : دَقَوا بيِنَهُمْ عِطْرَ مَنْشِم. . واختلف الناس في منشم ابنة 
الوحيد الحزاعية. . قال بعضهم: هي من غدانة وهي صاحبة يسار الكواعب. وكان عبداً 
لها يعشقها ويعرض لها فزجرتهء 5 يزدجرء فقالت له يوماً: اصبر فإنّ للحرائر طيبا 
حنى أشمّك منهء وأتت بموسی» ثم اتكأت على أنفه فاستوعبته» فضرب المثل د 

منشم». انظر: نشوان الجِمْيّريَء الحور العين» ص305. 

ونحن نلاحظ اتفاق هذه الرواية مع الأولى» فهي تجعل يسار الكواعب يخسر أنفه وهو 
البديل الرمزي لعضو الذكورة. 

وقد كان من الغريب العثور على ترجمة لشاعر اسمه يسار الكواعب عند النشابي الإربلي 
(المذاكرة في ألقاب الشعراءء ص 36) الذي يتصدّى لتفسير ألقاب الشعراء» حيث زعم 
وجود شاعر بهذا الاسم «كان عبداً أسود. وإِنّما سمي بذلك لأنه لم تكلمه امرأة إلا ظتها 
قد عشقته. وكان النساء إذا رأينه يضحكن عليه. حتى نظرت إليه امرأة مولاه» وهى منهنّ. 
فضحکت عليه فظن آتها خضعت له. فقال لصاحب له: قد عشقتني امرأة مولاي. فقال 
له: يا يسارء اشرب من ألبان هذه العِشَارء ورغ في هذه الأرض القفارء وإاك وبنات 
الأحرارء فأنهن كحد الشُفَار. فلم ينتبه. فراجع امرأة مولاه» فأعدت له مديةء وقالت: 
أحضر بيتي هذه الليلة. فلما جاء إليها أخذت المدبة وقطعت مذاكيره» وضربت بها 
وجهه» وجدعت أنفه. فخرج هارباً في جوف اليل فلما رآه صاحبه قال لأصحابه: قد 
جاء يسار الكواعب. فلمًا نظر ما به قال له: ألم أنهك ؟ فقال الذي كان نهاه [الطويل]: = 
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وقد الخعلت هذه القصّة ذات المسحة الأسطوريّة برواياتها المختلفة فى 


تفاصيلها مكانة متميّزة فى سِمْر المَّرويّات العربيّة تدلّ عليها تلك الإشارات 
المتعدّدة في كتب الأدب في أكثر من عشرين SY‏ علاوة عن ترددها عند 
الشعراء ابتداء من الحقبة الأمويّة» إذ ترد أوّل إشارة لهاء حسب ما توقر لدينا من 
مصادرء عند الشاعر الأموّي الفرزدق في هجاء خصمه جَرير حين أراد الزواج في 
قبيلة بني شيبان» وذلك في قوله [الطويل]: 


00310 


(32) 


لَك الي لای يَسَارُ الگرَاٍب ٥2‏ 


أمَرْتُ أبَاعَوْفٍ قَلّمَّ. كَائمَا 
مَقَلْتُلهُ: لا ترود النْضْم. إِنَنِي 
قَقَدْ تاف مَخْضٌ النضح قَبْلَكَ جَامِلَ 


00 - ميته م 2 
فْجَاءَ بمَا قد كنت الحشّى. وَرَبَمَا 


م ت . 11 0 ” 0ه 

برى بصريح النضح لسع العقارب 

أحاف بأنْ تَرْدَى أَمَامَ الكَتَايِبٍ 
2 


قاد صْبَحَء مَجْدُوعاً يَسَارٌ الكَوَاِب 


أبَى ذو التْهَى وَالرَأي نْضْحٌ الأقارب». 


وواضح هنا أن الأمر لا يتعلق بترجمة شاعر معروف» إذ لا ذكر لتاريخ ميلاده أو اسمه 
الكامل أو حتى إلى عصرهء علاوة على ركاكة الشعر المنسوب إليه. 

وأعجب منه ما يقوله الميدانيّ (مجمع الأمثال» ج2. ص 413) من أن يسار الكواعب 
كان يقال له أيضاً (يسار النساء)ء وأنّه «كان من العبيد الشعراءء وله ابن شاعر يقال له 
إسماعيل بن يسار النساءء وكان مفلقاً». فالميداني قد أشكل عليه وخلط بين يسار 
الكواعب ووالد الشاعر الأموي (إسماعيل بن يسار النساء) الملقّب بأبي فائد» «وإثّما 
سمي أبوه يسار النساء لأنه كان يصنع طعام العرس ويبيعه فيشتريه من أراد التعريس» 
حسب الصفدي (الوافي بالوفيات» ج9. ص241) الذي يشير إلى أن (يسار النساء) كان 
قارفا و موالي بني تيم بم ریش وان عصبية ابنه للعجم كادت أن تورده المهالك 
حين افتخر بهم في حضرة هشام بن عبد الملك الذي نفاه بسبب ذلك إلى الحجاز. 
أشارت أمّهات كتب الأدب العربيّ القديم إلى هذه الأسطورة بروايات مختلفة» منها 
على سبيل الذكر: كتاب الأذكياء لابن الجوزي» الكامل في اللّغة والأدب للمبرّد 
الأغاني للأصبهاني» البصائر والذخائر للتوحيدي» الحور العين لنشوان الحِمْيّرىَ» 
الفصول والغايات للمعرّي» خزانة الأدب للبغدادي» نهاية الأرب في فنون الأدب 
للنويري. .. كما أشارت إليها بالخصوص كتب الأمثال: جمهرة الأمثال لأبي هلال 
العسكري». مجمع الأمثال للميداني» الأمثال لأبي عُبِيْد القاسم بن سلام» المستقصى 
في أمثال العرب للرّمخشري (راجع ثبت المصادر في هذا البحث). 

ديوان الفرزدق» ج1» ص112. ويمكن تفسير خفوت بريق هذه الأسطورة ف الشعر 
العربيّ لاحقاً بخفوت ظاهرة المَيْسِر ذاتهاء إذ لم نجد في كل الدواوين الشعرية التي - 
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ورغم أن حكاية يسار الكواعب لا حقيقة تاريخيّة لهاء إلا أن إصرار 
المصادر نسبة بطلها (يسار) إلى «الكواعب» في صيغة الجمع والحال أن طرفها 
الثاني فرد واحد من جنس النساء من شأنه أن يثير التساؤل حول الاسم «يسار) 
ذاته وامكانيّة أن يكون مجرّد صفة مُضافة لا اسم علم. ويقود الأخذ بهذا 
الاحتمال إلى القول بعدم عفويّة وصف بطل الحكاية بالإيسار لولا تعلقها بطقس 
المَيْسِر ذاته المشتقّة منه الصفة. فهل كان يسار يمثل صورة المياسر في نمطه 
المثالئ حين كان الداخل في المَيْسِر يدخله بغرض جنسي غدا مع الأيّام غير قابل 


معناها الحسّي ؟ 

إا لا تملك إجابة حاسمة لهذا التساؤل» إلا أله يمكتنا إذا ها صخت 
قراءتنا الرمزيّة لمرويّة يسار الكواعب أن نفترض انتماءها إلى جنس الحكايات 
التفسيريّة» بمعنى أن وظيفتها هي بالدرجة الأولى تبرير تحوّل المَيْسِر من طقس 
جنس حقيقي إلى طقس رمزيّ» وذلك بالإشارة ضمنيًاً إلى أن كسب المُيَاسِرِين 
الذين يختزل يسار صورتهم لا يمكن له أن يكون من جنس الحسّي المباشر من 
لدن الكواعب الداعيات إلى المَيْسِرء وأنْ عليه أن يرتقي إلى مستوى الكسب 
الرمزي الدالٌ على المستويين الأخلاقئ والاجتماعيّ. ولعلّ ما يشفع للذهاب هذا 
المذهب في التأويلء ذاك الاختلاف الذي نجده في رواية المصادر للأحداث بين 
قول بعضها بمراودة يسار ابنة سيّده» وأخرى مراودة زوجة سيّده» وثالثة مراودة 
بنات سيّده» ثم تخبّطها بشأن العقوبة الّتي نالها بين جب المذاكير في روايات 
وجدع الأنف في أخرى حتى ولو كان الأمران متماثلين على المستوى الرمزي» 
ثم تعدّد الأمثال حولها (أشأم من عطر منشمء ما لاقى يسار الكواعب» صبراً 


= أمكن الاطلاع عليها سوى إشارتين أخريين لهذه الأسطورة: الأولى عند ابن المقرّب 
العيوني (ت 629 ه) في قوله (الديوان» ص 53) [الطويل]: 
أذارق متاراة الأسير ارا . .مارائ ين رجات القضافِت 
وَأنْجَعٌ أنِكَارٌ المَعَانِي أَرَاوْلِاً | احق بخطي ين يَسَارٍ الكَوَاعِبٍ 
والثائية عند صالح مجدي (ت 1881 م) في قوله (الديوان» ص24) [الطويل]: 
ا انى سايكا لبا يمالاقى يسار الكواعب 
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على مجامر الكرام)؛ فهذه كلها أمور تدفع إلى ترجيح تناسي الذاكرة الجمعيّة 
العربيّة الدوافع الأولى لصياغة المرويّة في خضمٌ تلاشي الوقائع الخاصّة بما 
تجيل عليه وترمز إليه (التوجه نحو تعاطي المَيْسِر بديلاً عن الجنس المقدّس في 
فترة ما من التاريخ العربي) مع الاحتفاظ بنواتها المركزيّة (البُعْد الجنسيّ الواضح 
والعلاقة بين اليسار- ومنه اليّسّر والمَيْسِر والإيسار والتسرّي - والكواعب تحديداً 
وليس النساء) لتبني عليها ما شاءت من حَرْتَقَات تخدم أغراضاً وعظيّة تعليميّة 
شتّى””7» وهو ما يبرّر القول بأنْ النواة المركزيّة لها ربّما كانت بهذه الصيغة: 
اليسار (وهي صفة للمَيْسِر ذاته) كان في الأصل قِمَاراً على الفوز بالكواعب 
(العذارى المغصرات). 

وقد يبدو هذا التخريج م متكلفاً بعض التكلّف لولا تردد الإشارة في ديوان 
العرب على مرّ العصور إلى مراعاة النجم (العرَيًا) ليلاً تذكرًاً للأحبّة في تقليد 
جاهليّ قديم على ما تقول أوثق المصادر”*0. إن إشارات الشعراء على مرّ 
العصور إلى هذه الصورة» وهي من الكثرة بحيث يستحيل جمعهاء تشي كلها بان 
فترة نَوْء الثْريّاءِ وقد حفل الشعر الجاهليّ بالإشارة إليها بوصفها فرصة تلاق بين 


(33) ايمكن أن تسحب ها يقوله راكد الخدرسة البتيوية فى الأناشة كلوه لبفى مخروسض 
Levi-Straus8)‏ udeاC)‏ حول الأسطورة على المرويات الت ذات المسحة الأخطررة 
والتي تتعدّد رواياتها رغم وحدة موضوعهاء فستروس يرى أن الأسطورة على مرّ الزمن 

هى «تحول في تحؤل» > وتؤثر التحوّلات التي تحصل بين الروايات المختلفة للأسطورة 
الواحدة» أو من أسطورةٍ إلى أخرى في نفس المُجتمع أو حين انتقالها من مُجتمع إلى 
آخر» في هيكليّة الأسطورة حيناً أو على «شفرتها» حيناً آخرء أو على الرسالة المقصودة 
منها حيئاً ثالثاً. لكنّ هذه التأثيرات لا تحول دون بقاء الأسطورة أسطورة» فهي تراعي 
ما يمكن تسميته «مبدأ الاحتفاظ بالمادّة الأسطوريّة»: وهو مبدأ يعمل على أن يكون من 
الممكن دائما أن تنشا عن كل أسطورة اسطورة أخرى. 
انظر: ليفي ستروس (كلود)» الإناسة البنيانية» ترجمة: حسن قبيسي» مركز الإنماء 
القوميّ» بيروت 1990» ص235. 

(34) جاء عند المرزوق: «إذا ناء الفرع المؤخر وهو أؤل أنواء الوسمئ. ..لا يزالون يتّبعون 
مواقع الغيث ويتحؤلون في معاشيب الأرض ويشربون ماء السماء. . .فمن شعب يلتئم 
إلى شعب» ومن جمع يلتئم مع جمعء ومزار تقرّب بَعْدَ بُعْدِ. . .ومواعيد بين الأحبّة 
أنحزت وعقود من حبال جوار ووصال أوثقت». انظر: المرزوقيّ»؛ الأزمنة والأمكنة. 
ج2» ص357. 
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العشاق» كانت فى آن فترة الخصب الجنسئ كما فترة الخصب الطبيعئَ» وكذلك 
أيضاً فترة لعب المَيْسر. لقد كانت تلك الفترة مخصوصة بتجمّع القبائل بعد تبدّيها 
على المياه قرب أماكن العبادة» وهى بالتالى مر بقرب لقاء الأحبّة ووصالهم. 
وهو ما نجده موصوفاً بدقّة عند الشاعر الجاهلئ طفَيّل بن كَعْب العْنَويٌ حين 
يقول [الطويل]: 
تَبَصَّرُ خَلِيلِي هَل تَرَى مِنْ ظَعَايْنٍ تَحَمَلْنَ أَمثالَ النْعَاج عَمَائِلة 
EET‏ اليقاة أن نتاة فتاريلة 
على إثر خن اق ال الا سو التكل اوو اوا 
ولم يكن طَمَيْل وحده من الشعراء من وصف الشوق إلى الحبيبة المترخلة 
مع قبيلتها للانتجاع نحو مساقط مطر الخريف حين طلوع النجم (التْرَيّا)ء فهذا 
الشاعر البدويّ الأمويّ عبد الله ابن الدمَيْنة الحَنْعَمِيَ يصرّح أن فرصته الوحيدة 
في لقاء حبيبته هي عند نَوْء الثرَيّا [الطويل] : 
وَمَائَلْتَقِي إلا الفُجَاءَةَبَعْدَمَا نَرَى 
وكا ا إلا نابا على غق :يداه الثريا و ك 
وهو نفس ما عناه الشاعر الأمويّ ابن ميّادة الغطفانن (ت 149ه) في قوله 
[الطويل]: 
عسل اط ارق ن للقي هذا خرن عبادفت ليلة درا 


على أن خديت الشعراء عن 'الحت:والوضال ك .يكن خاليا من البحد 
الجنسيّ المفضوح أحياناًء فقد حفلت المدوّنة الشعريّة العربيّة بإشارات متعدّدة 


(35) ديوان طفيل الغنويَ؛ ص114. ويفسّر المرزوقي قول الشاعر بأنه أراد «أنَّ من تبذى 
أوان التبدّي من الخريف لم يَرَ الثْرَيَا طالعة أوّل اليل إلا وهو نازل بالقفر لأنّ أوّل طلوع 
القُرَيَا عشاءَ هو لطلوع السمَّاك الأعزل بالغداة وسقوط الرشاءء وذلك في الوسمي» 
(الأزمنة والأمكنة» ج2» ص357). 

(36) ديوان ابن الدمينة» ص 171. 

(37) الأغاني» ج2» ص91. 
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إلى التَوْق الجنسي في فترة نَوْء الثرَيّا أي خلال نفس الفترة المخصوصة بطقس 
ال وهو ما يمكن اعتباره إيماءات غير مباشرة إلى ما يتم في طقس المَيْسِر 
ذاته» وإن كانت تلك الإيماءات في قوالب من الزخرف الفتي المزاوج بين الرغبة 
في ممارسة الجنس مع المحبوبة البشرية والرغبة في التواصل مع المعبودة العرّى 
المختزلة لكل الحبيبات ورمز الخصب المطلقء أي المعبودة التي تتجلّى خلال 

وقد كادت تلك المقطوعات الشعريّة المختصّة بطلب الوصال حين نَوْء 
الْرَيًا أن تكون مجرد تعبيرات فنيّة عن الحبّ والشوق والهيام وحيّى ممارسة 
الجنس» لولا أنها تضمّنت إشارات إلى أن الوصال مع الحبيبة كان بهدف 
الاستمطار وكأن الحبيبة هي المسؤولة عنه» وهو ما يوحي بعدم التمييز بين 
المحبوبة البشريّة والمحبوبة الإلهيّة: فتتداخل صور الواحدة في الأخرى تداخلاً 
عجيباً يشي بوجود علاقة تماثليّة قويّة بينهما. ونسوق مثالاً على ذلك أنّ الشاعر 
الجاهلي النابعّة الذْبْيَانِيَ لا يُميّر بين وجه محبوبته نُعْمَى (نُعُمٌ بالتّرخيم في 
القصيدة) حين ارتحالها للتجعة خريفاً مع نَوْء الثُرَيّا وسَّا البرق» ويذهب إلى 
تشبيه ريقها بالخمر الصّرّف وبالعسل وقت مُضاجعتها حين يميل النجم (المْرَيًا) 
إلى المغيب آخر الليل [البسيط]: 


2ى و 2 # رع 08 

o 2 1‏ و 39 م سے م 
رايت نعما وأضشحابي على جل 
قرية كليبي E‏ عرفت 
بَيْضَاء كَالسَّمُس وَافَتُ يَوْمَ أَسْعَدِمَا 
تَلُوتُ بَعْدَ إنْيِضَالٍ البُرْهٍ مِبْزَرَمَا 


8 عر > م هم و 4 
اليب زق ليبا أ رة بف 


اقول وال ذ مالك وار 


َنَمْحَةَ مِنْ سَنَا بَرْي رَأَى بَصَرِي 


وال للتئن :قد شيدت تا وار 
ننه وين ار لأفدار 
لَوْثاً عَلَى مِثْلٍ غص الرَّمْلَةٍ المَارِي 
فيرظ الجدتر ينطار 
عَذْبٍ المَّذاقَةٍ بَعْدَ النَوْم مِخْمَارٍ 
مِنْ بَعْدٍ رَفْدَيِهَا أَوْضَهْدَمُسْمَارٍ 
الى المَغِيبٍ تثب Ss‏ حار 
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م ع ث م 


۶ ا و ام 5 کے 3 0-0 عماس (38) 

وتتكرّر صورة الجنس والمماثلة بين ريق المحبوبة والخمر أو العسل حين 
وء الْعوَيًا عند شعراء آخرين» فالشاعر الجاهليٌ أبو عڍي النمريٰ يصف طعم ريق 
محبوبته عند حفوق نجم الثْرَيّا فجراً أنه e‏ 


ميث الات سارت ادرف 
ذُلَاقِيَّةُ الأغرّاض موف ER‏ 
بأظيَبَ مِنْ فِيهَالِمَنْ ذاق ظَعْمَهُ 


إا إِعَُلَّتِ الأَقْوَاهُ وَإِسْتَمْكُنَ الكَرَى 


مُدَبْنْبَةٌ بِالحَبْلٍ صَعْبٌ طَرِيفُهًا 
0 


وَقَدْ حَانَ مِنْ نَجْم الثرَيّا فو E‏ 


روما دة عند أبن در المُذلة قن :ضف "ريق السعيوية بانه اطي مق 
خمر بلدة أذْرعَات الشاميّة وأنقى من ماء المطر الزُلال حين يتهيّأ نجم العَيُوقَ 


للغروب مع مغيب التْريّا قَجراً [الوافر] : 


ا 8 8 01 م 7 96 5 
وما إن فضلة من اذرعاتِ 


EE لك‎ TO E E E 
م ص ص 2< .اسم و‎ 0 


فَعَيْنٍ الدّيكِ أخصّنَهًا الصَّرُوحُ 


كاد نَهَادَمُالوَّدّج الذ بي 
سَتَلْقَعَةٍيْمَائِيَة قفو 


الط مَافِهَا خَصَرٌوَِيِمُ 


i SE تت‎ EE 


(38) ديوان النابغة الذبياني» ص202. الأكوار: جمع كور وهو الرحل يُجعل على ظهر الدابّة. 
أسعدها : يقصد توء سَعْدٍ السعود. الافتضال: ارتداء الففضال وهو الثوب المتّخذ للنوم. 
الدعص: الرمل الدقيق. مشتار: اشتار العسل أي اقتطعه من خليّة النحل. حار: تصغير 


(39) الأشباه والنظائر» ج2» ص52 . 


(40) ديوان الهُذْلِتِينَء القسم الأوّل» ص70. 
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وقد كانت هذه الصورة 
كر .عة [الطويل ]:: 
وَعَنَاكرقَف ين ادغات كأانهكا 
يصب عَلَى نَامجويمًا مَاءٌ بارق 


بأظيَبَ يِن فِيهَالِمَنْ ذَاقَ طَعْمَهُ 


من المَيْسِر الجاهليّ إلى الزكاة الإسلاميّة 


من القوّة بحيث نجدها فى الشعر الأمويّ كما عند 


إا كت يدن ذنها ما تصن 


ر r‏ ج ر م 49 جم ان اس 
وَعَاهُ ضَفا في راس عَنْقَاءً َيل 


وَقَدْ لاح ضَوْءٌ التَجم أو كَادَ جلى“ 


وتشي هذه الممائلة الواعية بين الخمر والعسل وماء السماء من جهة وريق 
المحبوبة من جهة أخرى أي بين خيرات الظبيعة وخيرات المحبوبة» بوجود 
مماثلة أخرى لاواعية بين صاحبة الخيرات الظَبيعيّة والهبات السماويّة (الخمرء 
العسل» المطر) أي ربّة الخصب العُرّى»ء وبين صاحبة الخيرات الأرضيّة أي 
المحبوبة البشريّة؛ إذ إن سَيْبهما واحد في السماء كما في الأرض حين توء الثْريًا. 
ولعل هذه هي السّبيل الوحيدة إلى فهم انتقال أبي ذُوَيْبٍ الهُذَلِىَ في قصيدته 
الجيميّة المعروفة والتي جاء فيها ذكر محبوبته أمّ عمرو حين الحديث عن المطر 
مسقيّة به في أوّل الحديث لتغدو ساقيته في نهايته» فهو يبدأ ذلك بالدّعاء لحبيبته 
أن يرويها المطر [الطويل]!2* : 

ميا ثيرو كن اير لبر 
تروت بمَاءِ ET‏ تن لفقت 
إِذَا مم بالإفلاع مت له EV‏ 


2 5 25 ووه 3 
نشءبَغْدَمَاوَځروح 


يُضِيءُ سَنَاهُ رَاتِقَاًمُتَكَشْفَا أعَرّكيِضبّاج اليَهُوو دلوج 


ويواصل وصفه للمطرء تأتي به السحب السود التي تروّت بماء البحر ثم رفعتها 
رياح هابّة من جهة بلاد الحبشة سريعة ساعدتها ريح الصّبًا على التجمّع وبرقها 
كقنديل كنيس اليهود» وهو المطر الذي يتمتّى أن يصيب ماؤه محبوبته» قبل أن 
ينتقل فجأة ليشير إلى أن ذلك المطر هو من فعل حبيبته نفسها إذ هو «سقياها» وأنه 


(41) ديوان كُثَيْر عَرَّة» ص259. 
(42) ديوان الهُذَلِتِينَء القسم الأوّل» صص 56-55. 
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مبتهج لعطائها ذاك» مما يحمل على أن يفهم من ذلك الانتقال المفاجئ أنْ الشاعر 
يماثل حقيقة لا استعارة بين محبوبته والإلهة واهية المطرء فهو يقول: 


كذنك منقته ام عشوو» ي لكا بدلة مز ا تييح 

بل ويمضي في تشبيه محبوبته بالدرّة الملتمعة المتوهجة مع تباشير الفجر في 
إشارة إلى تماثلها مع كوكب التْرَيّا المائل إلى الغيوب مع الفجرء أي مع المعبودة 
العَزّى صانعة المطر وواهبة الخصب» فيقول: 


کان ابِْتَةَالسَهْمِيدُرةُ قايس لَهَابَعْدَ فيع التَبُوح وله 


إِنَّ هذه الممائلة بين المحبوبة والْرَيّا لا يمكن تفسيرها إلا بأحد أمرين : فهى إمَّا 

تعبير رمزيّ عن المطر المرجوّ من الحبيبة التي يقصد بها العرّى/ الثرَيًا ذاتها بوصف 
1 5 1 ا 9 85 e‏ 

المطر ريقها““. فكما يكون ريقها متحلبّاً وطيّباً يكون المطر أيضا؛ أو هي تعبير 


(43) تناول الباحث عبد الرحمان نصرت قصيدة أبي ذؤيب هذه بالتحليل (الواقع والأسطورة 
في شعر أبي ذؤيب الهْذَلِيء صص 166-161). وذهب إلى أن تشبيه الحبيبة بدرّة قامس 
يقصد منه تشبيهها ب«درّة الغائص التي * دق ف جلها من قا الجر نهر أجاز إليها لخة 
بعد لجّة حتى ظفر بها». 
ولئن كانت قواميس اللغة تثبت معنى الغوص للفظ (القَّمْس)» ومنه القَامُوُس بمعنى 
البحر» ل أن فعل (قمس) فعل متعدٌ وأنْ الانقماس هو غياب 
النجم أي الثْرَيًا. وقد جاء عند الصاغاني (العُباب الزاخرء مادّة قمس) مثلاً : «الْقَمَسَ 
النجم: أي انحط في المُغْربء قال ذو الرّمّة يذكر مطراً عند سقوط القْرَيَا [الوافر] : 
أضات الأرْضن نق اللا تارايطلا 
وإلما حص الثْرَيّا لأنّ العرب تزْعُم آنه ليس شيءٌ من الأنواء أغْرَرَ من نَوْء الثُريًا». 
وبهذا نرجّح أن يكون مقصود أبي ذؤيب كواكب التْرَيّا ذاتها المنقمسة أي المائلة إلى 
الغروب عند الفجر حين نوئها. 

(44) وعلى غرار الصورة الشعريّة الجاهليّة المُمائلة بين ريق المحبوبة وماء المُّرْنَ الممزوج 
داوعا راف حصالا الجاهلتة بين المعجوية الال والح ة : الشرية 
في شعر الفترة الأموية. وقد كان ذاك ا الكثافة بحيث يصعب الحكم على ما 
جاء في مقطوعة الشاعر سُراقة البارقي الأَزْدِيَ [ت 79 ه] الذي عاش في عصر 
الخلافة الراشدة هل كان يصف فيها محبوبته البشريّة أم ربّة الخصب» فهو يقول 
(الديوان» ص 62) [الوافر]: 
تطسرة بها كلخ عا رةه فلولا ةبثولا اننا 
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من المَيّسِر الجاهلي إلى الزكاة الإسلاميّة 


عن مُضاجعة واقعيّة حسيّة للحبيبة البشريّة حين نَوْء الثُريّا حضّاً للآلهة على 
الخصب””**» وهو ما يمكن اعتباره ضرباً من السحر التشاكلي لتذكير الآلهة 
بواجباتها تجاه البشر. 


(45) 


الث EEE‏ يكن ERE‏ 1 عَلَتْ في عَارض كف جَهَامًا 
DR EEE‏ تنتاة: . أن EE‏ لبك تاقينا 
الشامر يرى في محبوبته غمامة ممطرة وفي بريق فمها حين تبنم برقا ار 
ا الا ل E‏ 
وا و ا بلع ی عل هو بعنا فحوة الشرية في بكي 
المقطوعة أم نجمة الثُرَيَّ اللامعة وسط مجموعتها النجميّة (كوكبة العَذَارَى) والتي نوت 
و 0 د 

وَأرداف توء بياوتخطر كق السك يفم اناما 

بل إِنّنا لا ندري أيضاً من منهما المقصود بالجنس في البيت الأخير وقت غور النجم 
أي حين توء الثْرَيًا : 

بهَابَلْهُو الضَحجِيمٌ إِذَا تَعَالى وَغَارَ النْجمٌُ فَافْتَحَمَافْيِحَامًَا 
تواصلت هذه المماثلة إلى زمن متأخرٌء فقد زخر الشعر الأموي بذكر الجنس حين نَوْء 
الثرَيّا» ومن ذلك قول عبد الله بن قيس الرقيات (ت 85 ه) [منسرح]: 

لها اتاتى الرسول م ييا أَفْبَلْتٌ أنْمِي وَالئَجْمُ فَذْخَنَْمًا 


وقول عمر بن أبي ربيعة (ت 93 5 [البسيط]: 

كأن إشفعمطة ت بدي م ووب رن عت حه شدلا 
ال الأكلت ا ق عالط وَالرَنْجَبِيلَ وَرَاحَ السام وَالعَسَلا 
تَشْفِي الضَّجِيعَ به وهنا عَرَارِضْهًا إِذَا تَفَُوَرَ مَدًاالئخم وَإِْتَرَلَا 
وقول جميل بثيئة (ت 82 ه) [الكامل]: 

ا ا E‏ 5 و 0 2 3 8 
يَاصَاح عَنْ بَعْض المَلَامَةٍ أَصِرٍ إِنَالمُنَى لَلِقَاهءأمٌَالمِسُْوَرٍ 
وَكَأنَ طَارِقَهًا عَلَى عِلَلٍ الكَرَّى وَالتَجموَهُناًقَذْدَنَالِتَعُوُْرِ 
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إن حضور البُعد الإخصابئ في طقس المَيْسِر - كما أشرنا سابقاً - وفي 
قوس أخرى أهمّها الحج'©”. قد يكون 2 على الأخذ بمثل هذا الرأي» 
خاصة ة وان اشتمال طقس المَيّسِر على غرار طة طس الح على عدي ان من 
ائه أن يقوّي هذا الاحتمال إذ تتضمن مادة «قرب» في اللّغة العربية معاني عل 
بالماء والجنس ولخت 

إلا أن لعب المَيْسِر بديلاً رمزيًاً من الممارسة الجنسيّة لا يلغي حضور 
الفتيات المُعْصِرات في طقس المَيْسِرء بل وبروزهنّ أيضاً في ما يمكن أن يوصف 
بأته تحريضٌ للآلهة وححضٌ لها على إخصاب الظبيعة. إلا أن هذا البروز قد يكون 
له معنى آخرء حيث جاء فى اللسان أن لفظ المُعغصرات ع مشتق امن العصّر وهو 
المنجاة»*“ وهو ما يشير إليه البغداديّ بقوله: «فمعنى المُعْصِرات: المُنجيات 
من البلاء» المُعْصِمَاتٌ من الجدب بالخصب)””2©. وهو ما يؤكد المعنى الذي 


وهو ما تواصل أيضاً خلال الحقبة العباسيّة» ومن ذلك قول ابن الرومي (ت 283 ه) 
[الخفيف]: 


ظَيِبرِيفُهإنَا نمت فا وَالمْرَيا بِالجَانِب المَور فرط 
ام 1 ابن 1 (ت 296 ه) [الخفيف]: 
وَهِلَالُالسَمَاءِ ا تاق ا لضي لال و 

(46) تجمع الصادر على أن العرب كانوا يطوفون عُراة حول الكَعْبّة. انظر مثلاً: سيرة ابن 
إسحاق » ص 75؛ المنمق > ص 128. 

(47) جاء في اللسان (ج1. صص669-664. مادّة قرب): «القِرَابُ إذا قارب أن يمتلىء 
الدلو. . . و القِدْح : : من قولهم قِدْحٌ قَرْبَانٌ إذا قارب أن يمتلىء . والقوبان 
بالضم : ما قر ب إلى الله عر وجل» وتقرّبتُ به تقول منه قرَبتْ قرباناً. وتقرّب إلى الله 
بشىء أي طلب يه القربة عنده تعالى. . . وقرّت فلان أهله قُوباناً إذا غشيهاء والمقاربة 
والقرَابُ: المشاغرة للتكاح» وهو رفع الرجْل . . . والقَرّبُ: البئر القريبة الماء». 

(48) لسان العرب. ج4. ص 576 (مادة عصر). 

(49) هذا ما نقله البغداديّ (خزانة الأدب» ج3 الشاهد 659) عن أبي القاسم بن حمزة 
البَضْرِيَ فيما كتبه على حاشية كتاب النبات لأبي حنيفة الدَيْنَوَريَ: «قال قوم إن 
المُغصِرات الرياح ذات الأعاصيرء وهي الرَّمَج والعُبار. . . وقال بعضهم: المُغصرات = 
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نريد الذهاب إليه من أن حضور العذارى وبروزهنّ في طقس المَيّسِر إِنّما كان 
بهدف الاستشفاع بهنّ لدى الآلهة مما يجعلهنّ بحقّ «معصرات» بمعنى منجيات 
ومعصمات من الجدب والقحط. وعملا بقانون التماثل بين مستويات الوجود 
الثلاثة: السماويّ والبشريّ والطّبيعي الذي أشرنا إليه سابقاًء فإ بروز النوق 
البشريّة (العذارى المعغصرات بمعنى المتهيّئات للإخصاب) في سياق إسالة دماء 
النوق الحيوانيّة (الجزور العشراء) سيكون من شأنه حضٌ النوق السماويّة (السحب 
المُغصِرات) المتهيّئة للإمطار على غرار تهيّؤ العذارى للإخصاب» على إسالة 
ا من الإجاية هو السؤان ای يفرح ا اذى د 
السحب على الإمطار إن لم تُستمَرٌ العذارى على الإخصاب؟ 


قد نجد بعض عناصر الإجابة عن هذا السؤال فى ما سبق أن طرحناه 
بخصوص تقنع الفتيات بالدخان في لو الس ی 
معنى التذلّل 0 عبر الاستمطار بالدخان من حيث بُعْدّه الظقوسيّ 
المعفب 4٠‏ رقن التعر فى لباب الدخان حى يصير قناعاً لهنّ. فعملاً بقانون 
التماثل الذي أخذيا به فان تحريض السحب على الإمطار عبر الدخان فعليًاً لا 
بذ له من مغيل رمزيّ يستهدف الفئيات» وهو بالضبط: تعريض الفتيات 
المغصرات لتأثيرات اا ما يؤكد التماثل الرمزي بين السحب والفتيات 
موقيس ا لمان اھ أن «المُعْصِرات: السحاب فيها الحطر رفا 
السحائب تُعْتَصر بالمطر؛ وفي التنزيل : اترتا ا مِنّ الْمَعْصِرَتٍ مله نياجا [النبأ: 14]. 


ِ- الغيوم أنفسها. .. [وقد] 3 e‏ عنه. المُغصرات: السحابات 
بعينهاء ولكتها إنما سُمَيت بذلك بالعَصّر بفتحتين والعضرة بالضمٌ. وهُما الملحأء 
ملجأ المكروب. . . وتقول: أغصَرّني فلان» إذا ألحأك إليه . واعتصرت أنا اعتصاراً. . 
فمعنى المعصرات: المنحيات من البلاء» المعصمات من الحدب بالخصب. لا ما قال 
أبوحنيفة» ولا ما قال من قال: أنّها الرياح ذات الأعاصير. فلا تلتفتن إلى القولين معاً. 
وكذا قال أبو عبيد : الاعتصار: الملجأ؛. 

(50) يقول زهير بن أبي سُلمى ما نخال أنه داخل في هذا المعنى (الديوان ص 289) [الوافر]: 
آي "لك أن تشاع الف تزه إِذَامَا ضِيمَ عَيِرْكَ لن 


0 ا 3 2 58 لدم ر 7 ص 0 م 8 
اء لا هة كر ادا دنت الْكَعَات من الدخان 


ا وا ا e‏ 2 ا E E‏ 
وَقَودُكُ لِلعَدوًا لحيل فبا مُسَومَه جنابكفيلقان 
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و الناس: ا وبذلك قراً بعضهم: : فيه اث الاش وفيه َعَصِرونَ # 
[يوسف: 49]» أي يُمْطَرون. . . وقيل: المغصر السحابة إلى قد آن لها أن تصبٌ؛ 
قال ثعلب : mM GS‏ . وقال الفرّاء: السحابة المغصر التي تتحلّب 


1, 6 


بالمطر ولمّا : تجتمع» مثل الجارية المغصر قد كادت تحيض ولمًا تحض» 
كما فر اشا على ممائلة رمزية أخرى بين الغيوم والعذارى المغصِرات في 
طقس المَيْسِر إذ يبدو أنْ استدعاء الفتيات وإبرازهنَّ كان من مقدّمات هذا الطقس 
حسب ما يقول الفرزدق في إشارة ضمنية للعب قومه المنور يق البرد والقحط 
[الطويل] : 
عدا ف ع2 2< وو بي 4ي ° ع و ا او 6 عن و و وم 
الم تعلمي أني إذا القدر حجلت وَألقِى عَنْ وج هوالفتاةٍ ستورها 
تَرَى النّيبَ مِنْ ضَيْفِي إِذَا مَا رَأَئِئَهُ ‏ ضُمُوزاً على جَرَّاتِهَا ما تحِيرُمَا 


کن ر ت 


يُحَاذْرْنَ مِنْ سَيْفِي إِذَا مَا رَأَيَِه مهي قَايِماً > 4 کی تکوس قفا 
وََدْ َلِمَتُ أن القِرّى لابن غالب ذُرَامَا إا لَمْ يقر ضَيْفاً مَرُورُمَا 


مَقَمَْا عَنٍ الْأَوْلادٍ بِالسَّيْفٍ بَظنَهَا وَلَماتُجَلَدْوَهْيَ يَحْبُوبَقِيرُهَا”" 
ثم تتولّى الفتيات إشعال النيران» وهو ما يصفه الجاهليّ عَرْف بن 

الأحوص العامريّ في قوله [الطويل]: 

َا تَسْأَلِينِي وَاسْأَلِي عَنْ حَلِيقَتِي e‏ 


ر ا و ی و ررح ال و ا (3) 


(51) لسان العرب. ج4» ص576 (مادّة عصر). وتتعلّق إشارة ابن منظور هنا باختلاف القرّاء 
في لفظ بَعْصِرُونَ في الآية المستشهد بهاء فقد «قراً ابن كثير ونافع وأبو عَمْرِو وعاصم 
وابن عامر يَعْصِرُونَ بالياء وقرأ حمزة والكسائى تَعْصِرُونَ بالتاء» (ابن مجاهد التميميّ» 
كتاب السبعة في القراءات. ج1. ص349). كما اختّلف أيضاً في رفع الياء والتاء أو 
نصبهما في ذات اللفظء > فقرئ «بالياء والتاء والفتح والمفعول محذوف أي يَعْصِرُونَ 
العنب لكثرة الخصب» وقرئ بضمٌ التاء وفتح الصاد تَعْصَرُونَ أي تمطرون» (العكبري» 
التبيان في إعراب القُرآن» ج2» ص54). 

(52) ديوان الفرزدق» ج1» ص33. 

(53) منتهى الظلب» م3» ص387. 
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فإذا ما كان الدخان وسيلة استمطار السحب» فإنٌ تعرّض الفتيات دون 
سواهنّ لتأثيرات الدخان المُستمطر به يمكن من القول» استناداً إلى قانون الشبيه 
يستدعي الشبيه» بتمائلهنَ رمزياً مع السحب المقصودة بِالنَّدحينء وهو ما يعني أن 
القصد من حضور الفتيات هو استدعاء حضور السحب وأنّ القصد من إشعالهنّ 
النار وتعرّضهنَّ لها هو استدعاء المثيل أي تعرّض السحب للبرق المخصب. 

فهل كان دور العذارى المتقتعات بالدخان مقتصراً على تأدية ما وصفناه من 
جانب وظيفيٌ رمزي في طقس الميسر أم كان له أبعاد أخرى ؟ 


الفصل الرابع 


هل المَبْسر طقس بديل من الوأد ؟ 


وَلَوْعَاَئَئْكَ الجَامِلِيَةهُ لَمْيَيِدذْ فَقِيِرَوَلَا ضَعَالجَمَاعَة مَيْسِر 
الأمير محمّد بن حيّوس (473-394 ه) 


عرفت العرب ككل الشعوب القديمة ظاهرة القرابين» بما فيها القرابين 
اشر > والقرا o‏ 
لعدد السكان بحسب الموارد المتاحةء أي تقنية ثقافيّة : تهدف إلى التحكم في التزايد 
السكاني الطبيعيَ والدفق الإنساليّ بما يضمن 55 تجاوز المُجتمع الغابر حجما 
مُعيّآً قد ين عن السيطرة أو يتجاوز الموارد الظبيعيّة المحليّة الخاصّة بالجماعة 0 


00 لن نستفيض هنا في مسألة القرابين البشريّة عند الشعوب القديمة وتطوّرها عبر التاريخ 
لتختزل في التضجية بجزء من الجسم (الختان) عند بعض الشعوب أو للتضحية 
بالحيوانات أو تقديم الحبوب عند آخرين» إلخ. .. فلهذا مجاله والكتابات فيه متعددة 
آخرها وأحدثها في فضائنا العربيّ على ما نعلم كتاب الأستاذ وحيد السعفي وعنوانه 
القُربان بين الجاهلية والإسلام. لكنّنا نشير فقط إلى وجود هذا الظقس عند قدامى 
الْمصريَّينَ الذين كانوا يقدّمون كل عام صبيّة عذراء لنهر لنهر النيل حتّى يفيض» وعذرنا في 
هذا التخصيص أن الظقس المصري نابع عن ديانة صابئيّة نرى أنّها الأصل للدّيانة 
العربيّة القديمة» وأنْ نفس الظقس قد وجد عند العرب تحت اسم الوّأد. وهو ما 
سنتناوله لاحقاً بمزيد من التحليل. وقد تواصل تقديم المصريّين جارية عذراء سنونا 
قرباناً للتيل إلى ما بعد الإسلام حين منعه الخليفة عمر بن : الخطاب. انظر مثلا 
ياقوت» معجم البلدان» ج5» ص335. 

(2) سبقت الإشارة إلى ضرورة دراسة التمفصل بين ما هو ديمغرافي وما هو سياسيّ في 
المُجتمع العرب الجاهليّ بوصفه مدخلاً مهمّاً لتحليل التأثيرات التي يمارسها الأوّل = 
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ومن وجهة النظر هذه“ يمكن تفهّم بعض الظواهر العربيّة القديمة 
المخصوصة بالسّنوات العجاف كالانتحار الفردي أو الجماعئ (الاغْتِفاد), 


= على الثاني بواسطة الاجتماعي. ونحن نُضيف هنا أنه بقدر ما يؤثّر النظام الاجتماعئ - 
بما فيه من ممارسات خصوصيّة تتعلق بالمسألة الديمغرافيّة- في تشكّل الديانات» فن 
هذه وتر بدورها في النظام الاجتماعيّ. وفي هذا الشأن يعطينا يوسف شلحد عر 
نظرية جديدة» ص184) المثل التالي بخصوص تأثير موقف الإسلام عنم الَوَاد ع 
التزايد السكانيّ ودور ذلك في تكوّن الدولةء فيقول: «الإسلام بردعه المؤمنين عن الوأد 
خشية إملاق» قد زاد عدد الأفراد. وهم إن ظلوا متمسّكين بالنّعرات القبلية القديمة. . 
[فإن] الإسلام لا زال بهذه العقبات حتى ذلّلهاء وبالحزازات القديمة حتّى تغلب عليهاء 
وجعل من العرب وحدة متماسكة. ونقلهم من العشيرة إلى السلطانء ولولاه لما تم 
الانتقال بهذه السرعة». 

(3) وهي وجهة نظر عقلانيّة تماما لا تحكم على الآليّات الثقافيّة المنشأة للتحكم في الدفق 
الإنساليَ داخل جماعة ما بحسب الموارد المتاحة حكماً قيميّاً كما نراه مثلاً عند هشام 
جعيّط حين يحكم على وأد العرب بناتهم حكما قاسيا دون «تفهم» لدواعيه» وقد عوّدنا 
على تفهم عميق للمواضيع التي يدرسها وبالتالي بأحكام موضوعيّة مُنصفة تجاههاء 
فيقول عنه (تاريخيّة الدعوة المحمّديّة في مَكة» ص 69): «ونرى نحن بالطبع هذا الأمر 
خطيراً وإجرامياً. وهو أيضاً خطر على التوازن الاجتماعئ ولا عقلانى تماماً». 

)4( جاء في اللسان 4 ص 295. مادّة عفد): «الاعتفاد: أن يغلق الرجل بابه على نفسه 
فلا يسأل أحداً حبّى يموت جوعاًاء وكانت العرب «إذا اشتذ بهم الجوع وخافوا أن 
يموتوا أغلقوا عليهم باب وجعلوا حظيرة من شجرة يدخلون فيها ليموتوا جوعاً». ويورد 
القُرطبيَ (تفسير القُرطبي: ج20» ص204) أن الاعتفاد كان في أصل مؤسّسة الإيلاف 
القَرّشيّة. ويقول ابن حمدون عن سبب قطع الاعتفاد عند فَرَيْشُ (التذكرة الحمدونية› 
ج2» ص152) «أنّ أهل البيت منهم كانوا إذا سافت أموالهم خرجوا إلى براز من 
الأرض» وضربوا على أنفسهم الأخبيةء ثم تتاموا فيها حتى وتوا من قبل أن يُعلم 
بخلتهم. حتى نشأ هاشم وعظم ره فى قومه فقا يا معشر قُرَيْشء إن العزّ مع كثرة 
العددء وقد أصبحتم أكثر العرب أموالاً وأعرّهم نفراًء وإنّ هذا الاعتفاد قد أتى على كثير 
منكم. وقد رأيت رأياً؛ قالوا: رأيك رَشَدٌ فمرنا نأتمرء قال: رأيت أن أخلط فقراءكم 
بأغنيائكم فأعمد إلى رجل غنيٍ فأضمَ إليه فقيراً عياله بعدد عياله فيكون مؤازره في 
الرحلتين رحلة الصيف إلى الشام ورحلة الشتاء إلى البَمَنْء فما كان في مال الغني من 
فضل عاش الفقير وعياله في ظله. وكان ذلك قطعاً للاعتفاد». 
ويبدو أن ريش لم تكن وحدها من يعرف هذا الظقس من بين العرب» إذ يورد نَشْوَان 
الحِمْيّريٌ (خلاصة السّيّر الجامعة» ص42) أن اليَمّن كانت تمارسه. ففي «أيَام ذي يقدم 
[الملك الحميّري] وافت سنو يوسف 152 فقحطت البلاد واتصل عليها الجدب وغارت = 
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وقتل كبار السنّ (التَّؤرِيد)!© لإراحتهم من وهن الشيخوخة“» والإجهاض» 
وقتل المواليد الجدد (التغريق)” “. ورغم عدم وضوح البُعْد الدينيّ لهذه الظواهر 
راهناًء وعدم إمكانيّة الحسم بالتالي في ما إذا كانت تدخل في إطار تضحوي 
دينئ شامل من عدمهء فإِنْ الثابت من خلال ما تنقله بعض المصادر البيزنطيّة 
بالخصوص أن العرب كانوا يقدّمون أضاحي بشريّة إلى آلهتهم وخاصّة منها 
العرّى. 


(5) 


(6) 


(7) 


ولعل أهمٌّ ظاهرة من تلك الظواهر من حيث ارتباطها بما نبحث فيه» هي 


العيون. وفى هذه الحَطّمّة اعتفد الناس باليّمَن». بل وتواصلت هذه العادة العربية 
التبحيقة فى التو إلن ما يف القزن لاف ال د وى ادان (الأكليل: 
ج10 ص 100) أن «آل أبي حبش قُنُوا نيعا في خَطمَة [مجاعة] التسعين ومائتين 
باليَمن» وذلك أن مالهم فني » ورقفت وجوههم من المسألة. فاعتفدواء وأوصدوا عليهم 
وعلى أهاليهم وعيالهم 0 2-5 يحو الله ببق م أحد). 


[الطويل] : 
كلت تززلق] ي اا التمين مزه 


تزرّدها: من الزرد وهو الابتلاع. والدرد : سقوط الأسنان. أمّا التبريزي» فيورد أن معنى 
مزرّد في هذا البيت هو مختّق. ويضيف : «وكانت العرب في الجاهلية إذا أقحطوا عمدوا إلى 
الشيخ الكبير فخنقوه. وقالوا: يموت ونحن نراه خير من أن يموت هُزالاً. . . وكانوا أيضاً 
إذا ارتحلوا من مكان إلى مكان». وفيهم شيخ هرمء تركوه حتی يموت و (ورد عند: 
سليم (فاروق أحمد)» الانتماء في الشعر الجاهلن. ص64). ويُورد ابن قُتَيْبَة (عيون 
الأخبار» ج4» ص 74) قتل قبيلة (مهرة اليمنيّة لشيوخها إذ «روى موسى بن طلحة قال : 
جاءنا على بن أبي طالب رحمه الله ونحن في المسجد شباب من شباب فَرَيْشء فنحينا 
له عن الأسطوانة وقلنا: هاهنا يا عم. فقال: يا بني آخي»› أنتم لشيوخكم خير من مهرة» 
ا ل نب فيه. فإن وثب خلوا سبيله وقالوا 
بقية من علالة» وإن لم يشب قذموه فضربوا علاوته وقالوا لا يصيبك عندنا بلاء». 
0 الراغب الأصفهانيّ عن العرب (محاضرات الأدباءء ج3» ص651): «وكان من 
عادتهم إذا تبرّموا بشيخ ربّما أتهم تركوه إذا ارتحلوا ليموت أو يأكله الذئب» أو يحملوه 
على بعير تفور يسقطه فيموت فيستريحوا منه. وقيل: أهون هالك عجوز في سنة جدب». 
«التغريق: القتل. وذلك أن القابلة كانت تُغرق المولود في ماء السّلَى عام القحط ذكراً 
كان أو أنثى حتى يموت». انظر: تفسير القرطبي. ج1» ص388. وانظر أيضاً: لسان 
العرب» ج10 ص284 (مادّة غرق). 
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بلا شك ظاهرة و عند العرب الات ك ذهبت المصادر الإسلامية 


والدراسات الاستشر تشراقية في تفسيرها كل مذهب دون التوصل إلى تفسير مُقَنِع لها 
أو بيان شاف للدوافع الكامنة وراءها. ومناط اهتمامنا بهذه الظاهرة هو ما تراءى 
لنا من وجود ارتباط بين طقس المَيْسِر وظاهرة الوَأدء فكلا الأمرين يستدعي 
مبدئيّاً حضور صبايا عذارى يتم في الأوّل منهما التضجيّة بالثوق رمزيّاً بدلاً من 
الصَّبَايَاء فيما يتم في الثاني التضجية فعليًا -على ما تنقل المصادر- بتلك الفتيات 
اللائي يبدو أنه يتم استبدالهنَ في معظم الأحيان بالثوق »؛ كما أن لكلا 
الظقسين على ما يبدو أيضاً علاقة وثيقة بمسألة الجنس ومن ورائه مسألة 
الخصب. فلنوضح الأمر. 


(8) تجدر الإشارة هنا إلى كونية هذه المُمارسات. ويشير الأناس بيتر فارب فى حديثه عن 
وضوح سيادة الذكر عند مُجتمعات الصيّادين وجامعي الثمار (بنو الإنسان» ص162): 
«وللرّجال السيطرة الكاملة على الحياة والموت في الجماعة: فعندما يُراد التخلص من 
العجزة المتقدّمين في السنْ والأطفال لتقليل عدد الأفواه التي يجب أن تطعم في أوقات 
القحط› فإِن 0 هم الذين يتولون القتل ويبدأون عادة بقتل الإناث». 

(9) لبن كانت مسألة استبدال البشر بالحيوان فى طقس التضحية أمراً معروفاً عند العرب 
ولل ا و اف ادر هة عبت الط د ا من فهر لقان رقن ا د 
عن اتة اعد الل فان قذاء الموؤودات بالإبل كان آمرا فاعيا عدن العرك ايشا ومن 
ذلك ما رواه المبرّد (الكامل في اللّغة والأدب» ج2؛ ص72): إن صعصة بن ناجية لما 
أتى رسول الله يي قال: يا رسول الله. إني كنت أعمل عملا في الجاهلية» أفينفعني 
ذلك اليوم ؟ قال: وما عملك ؟ قال: أضللت ناقتين عشراوين» فركبت جملاً ومضيت في 
بغائهماء فرُفع لي بيت حريدٌ فإذا شيخ جالس بفناء الدار فسألته عن الناقتين» فقال: ما 
نارهما ؟ قلت : : ميسم بني دارم ؛ 0 هما عندي وقد أحيا الله بهما قوماً من أهلك من 
مضر. فجلست معه ليخرجا إلىء. فإذا عجوز قد خرجت من كسر البيت فقال لها: ما 
وضعت ؟ فإن كان سقباً شاركنا فى أموالنا وإن كانت حائلاً وأدناها. فقالت العجوز: 
وضعت أنثى! فقلت: أنبيعها ؟ قال : وهل تبيع العرب أولادها ؟ قلت: إِنْما اشتري منك 
ا قال : فبکم ؟ قلت : احتکم» » قال : بالتاقتين والحمل» قال 
قلت: ذاك لك على أن يبلغني الجمل وإتاها. قال: ففعل؛ فآمنت بك يا رسول الله وقد 
صارت لي سنة في العرب على أن أشتري كل موؤودة فقد أنقذهاء فقال رسول الله كه : 
«لا ينفعك ذلك» لأنك لم تبتغ به وجه الله» وإن تعمل في إسلامك عملاً صالحاً نَُبْ 
عليه» . 
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1 - المَئْسِر والوَأد عند العرب قبل الإسلام: قراءة جديدة لمسالة الوَأد 

لم يذكر الوأد بلفظه في المُرآن إلا في مناسبة واحدة في سورة التكوير 
لوا المو٫دة‏ سيت ڀا د قيلت » [التكرير : چو وقد ذهب معظم المفسّرين 
في تفسير هاتين الآيتين إلى أن العرب كانت تدفن بناتها لأحد سببين هما الخوف 
من الإملاق والفقر أو الخوف من العارء وأوردوا حكايات مطوّلة لبيان ما 
اعتبروه همجيّة وغلظة أكباد وفساداً جاهليّاء وهو ما يعني بالنتيجة إظهار سماحة 
الإسلام وموقفه العادل من الأنوثة والنساء. وقد كُتب لهذه الرؤية التقليديّة لمسألة 
الوأد أن تسيطر على الذهنيّة العربيّة على مرّ التاريخ» وهي المعتمدة حاليّاً عند 
بعل ااال 

ورغم شيوع هذا التفسيرء فإِنْ ذلك لم , يحل دون حيرة القائلين به من 
أصحاب اللغة أمام إثبات الأصول ا للفظ «الوّأد) على غرار حيرتهم ؛ 
كما راتا حال : لجات المعيلفة انار الاعات وال والأزلّام. 

فلئن افق معظم اللغوتين على أن الوأد «اسم كان يقع على من كانت العرب 
تدفنها حي" فإنهم اختلفوا اختلافاً شديداً في مصدر اشتقاق الاسمء فذهب 


(10) «قرأ الجمهور: الموءودة بهمزة بين واوين ساكنين كالموعودةء وقرأ البزي في رواية عنه 
بهمزة مضمومة ثم م واو ساكنةء وقرأ الأعمشن * المَْدَةٌ (بزنة المَوْرَّة)» وقرأ 00 
سُيِلْتْ (مبنتاً للمفعول). وقرأ الحسن بكسر السين من سال يسيل › > وقرأ الحمهور: فتلت 
بالنّخفيف (مبنياً للمفعول) وقرأ أبو جعفر بالتشديد على التكثيرء وقرأ علي وابن مسعود 
وابن عباس : سَأَلَتْ (مبنياً للفاعل) وَقُبَلْتٌُ (بضم التاء الأخيرة) . .. وفي مصحف أَبَيِ : 
وإذا الموؤودة سَأَلتْ بأيٍ ذنب قتلتني». انظر: الشوكاني» فتح القديرء ج5. ص389. 

(11) نقتصر هنا على إشارة واحدة تمثّل هذا الاتجاه 0 فنا المعاصرين. يقول أحمد 
الحوفي (المرأة في الشعر الجاهلي› > ص 293): كان الوأد أثراً من آثار الفقر المُتَخَوَّف 
أو الحادث»› 1 البيئة شحيحة بالزّاد ضنينة بالخيرء كثيرة الفواجع والمجاعات. . 
والإناث في هذه البيئة عبء على الآباء». 

(12) الميدانيئ؛ مجمع الأمثالء ج1» ص425. هذا ما يتفق عليه الجميع. وقد تفرّدت بعض 
المصادر بالإشارة إلى وأد العرب للأولاد آيضاًء إلا أنها جعلت ذلك» على ما ايندو 
خاضًاً بسنوات الجدب بينما جعلت وأد البنات عام لكل الأوقات. فيقول اللسان ميل 

عن الموؤودة (ج3» ص442. مادّة وأد): «وهي المذكورة في القُرآن العزيز وإ 
لْمَومدَةٌ سلّت [التكوير : 8] قال المفسشرون: كان الرجل من الجاهلية إذا لدت له بنت» = 
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مُعظمهم إلى أن «اشتقاق ذلك من فول ول قد آدهَا بالثّراب ي أثقلها به ويقولون 
آدته ته العلّة ويقول الرجل للرّجل إِنَّنْدٍ أي تثبّت 2 فى افر * "وهو ما غار 
3 خرون بالقول «هذا حكم ف فيه خَلّل وذلك أن قوله اشتقاق الموؤودة من آدها 
بالتراب لا يستقيمٍ لأن الأول من المعتل الفاء والثاني من المعتلّ العين» تقو 

من الأول و51 دواد ومن الثاني : واوا الهم إلا أن 
المقلوب. ولا أعلم أحداً حكم يه)”4". 


إلا أن الأهمّ من هذا وذاك في ما يخصّنا هناء هو أن سيادة هذه الرؤية 
للوأد لم تمنع بروز تفسير «شاذ» له من قبيل ما يورده الزمخشريّ من أن الهدف 
من وأد البنات كان «التقرّب بهن من اللّه». إذ كان العرب «يقولون: إن الملائكة 
بنات اللهء فألحقوا البنات به» فهو أحق بهنٌ””"'. بل إن هذا الشاذ يغدو ذا 
شأن حين يرد عند من يُعتبر مرجعا في التفسير بالمأثور وهو القُرطبيَّ» فهو يذكر 
السببين التقليديّين للوأد بقوله: «كان من العرب من يقتل ولده خشية الإملاق كما 
ذكر الله عر وجل. .. وكان منهم من يقتله سَفْهَاْ بغير حُحجّة منهم في قتلهم وهم 
ربيعة ومُضَر: كانوا يقتلون بناتهم لأجل الحميّة». إلا أنه يُضيف سبباً ثالثاً هو 
الذي يهمّنا: «ومنهم من يقول الملائكة بنات الله فألحقوا البنات بالبتات»؟'. 


أما لزاب فقد جرت عادة العرب على قلب حرف العين همزة وبالعكس› 


ِِ دفنها حين 0 والدتها حيّة مخافة العار والحاجةء فأنزل الله تعالى: «إولا تفلو 
ازل حي ية ملق عن ررقم *.٠ re‏ [الإسراء: 31]» وقال في موضع آخر: #وَإدًا بر 
م لای ل نة مسودا وهر كيك 5 تورك من الْقوْرِ من سو ما بسر ير * * أيضيكه, عل 
و 2 اشرق الراب [النحل : 8 ويقال: وَأَدَهَا الوائد يَبِدُهَا وَأدا فهو وائذ وهي 
مَوْؤُودَةَ ووَئِيدٌ. وفي الحديث: الوَئِيدُ في الجَنَّدَه أي الموؤود فَعِيل بمعنى مَفْعُول) ومنهم 
من كان يَئد البنين عند المجاعة. وكانت كنئدة تئد البنات. وقال الفرزدق يعني جده 
ضعضعة ين اناجية [المتقارت]: 
وَجَدَي الذي مََعَالوَائِدَاتِ | وَأخْبَاالوَئِيِدَئَلَمْيُوادظ2. 

(13) نفسه. 

(14) نفسه. 

(15) الزمخشري. الكشّاف. ج4» ص188. 

(16) تفسير القُرطبِيَ. ج7» ص96. 
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ومن ذلك ما يُعرف بِعَنْعَنة قبيلة تميم في إبدال العين من الهمزة» وقد أعان على 
ذلك توخد مخرج الحرفين فَيُقال مثلاً أَدَرَ المکان وعَدَرَ بمعنى كَثْرَ ماؤه» ويقال 
أف الك وع مي شدثةه كما تقال أيضا عتتوان وآميله انفوانةمق الت 
الشيء واستأنفته إذا اقتبلته» ويقال الوأل والوعل بمعنى الملجأ. .. ومن هنا لا 
قفد أن كوت امل راق عر غ ابال هة وكين اراهن ادد 
والموؤودة موعودةء أي منذورة للآلهة. فإذا ما صح هذاء أمكن القول بدخول 
مسألة الوّأد في ما يعرف بالتضجيّة القُربانيّة بالبشر» وهو ما يخرجها كلّية عن 
المنظور الاقتصادويّ الذي يرى فيها هرباً من الفقر كما يخرجها أيضاً عن 
المنظور الأخلاقويّ الذي يرجعها إلى اثّقاء العارء ويدخلها بالتّالي في منظور 
طقسي ديني تعبّدي بحت هو ما نبحث عنه بالضبط. 


فهل لهذه الرؤية التي تدّعي الجدَّة ما يسندها في التص القرآني ؟ 


ہا ٠ ٠‏ 3 ر 1" 7 005 3 ر دا ير ر ىو 5 سر 
جاء في سورة التباء:: لن الله لا يعقر أن شرك بهو وتغفر ما دوت ذااك 
رس 4 ر e‏ ر سر س ےم س لر 8 3-1 سرک م 
لمن ياء ومن بشرك بالله فقد صل ضللا بيدا إن يدُعوت من دونه إلا إتلثا وإن 
2 3 کو ع م عي دوق تيوه دہ ییو دہ بوب رد سے 1 
يَدْعُْوَ إلا سَيْطننًا مَرِيدَا ولاضلتهم ولامييتهم وَلامرنهُم يڪن ءاذّانت الأعلم 
ا 7 أ 


2 
1 


وچو لودو بے کے کے ر ل ر س e‏ 
ولامهم لبيرت خلقَ اله ومن يتجِذ الشيطن ولا من دوي اله فقد خير 


ع سر م چ سرت يه سرس ص م 2 ور 
خُسْرَانًا ميا يَعِدُهُمُ وَيُمَيِْمْ وما يَعِدُهُمْ أَلشَّيِطدنٌ إلا غؤرا» [النساء: 120-116]. 


فقد قرأ المفسّرون هذه الآيات قراءة مبتسرة مُعْتمدين تفسير كل آية على حدة» 
ولم يرو أن الات منصمليا اولك وض غا واحذا وان كان متعذه: العتاصرة 
فذهبوا إلى أن المراد من قول الشيطان في الآيتين 118 و 119 هو الأجعلنٌ 
قطعة مقدّرة من عباد الله تحت غوايتي وفي جانب إضلالي حتى أخرجهم من 
عبادة الله إلى الكفر به»”" دون أن يتعدّوا ذلك إلى تفصيل سبيل غواية 
الشيطان ولا طريقة إضلاله ولا الفعل المقتضي كُفْرَ العباد. إننا نرى أن قول 
الشيطان هذا لا يمكن فصله عمًّا تقرّره الآية 117 السابقة على الآيتين 
المذكورتين من أن المشركين إتما يدعون من دون الله #إتَنثا# و«سَيِطمًا 


(17) راجع مثلاً: تفسير ابن كثيرء ج1» ص557؛ تفسير الطبريي» ج1» ص281؛ تفسير 
القرطبي»› ج25 ص 388. 
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مَريدًا#» فإشارة القرآن إلى أنثويّة المعبودات ذات علاقة لا يمكن أن تخطتها العين 
باتخاذ الشيطان #نصيبا مَفْرُوضَا من العباد كما هو مذكور في الآية اللاحقة» وهو ما 
يجعلنا نرى في ذلك النصيب المفروض من العباد ما كان يقدّمه مشركو العرب من 
قرابين بشرية أنثويّة لمعبوداتهم الأنثويّة, وهو ما يفهم على كل حال من حديث الآية 
9 اللاحقة عن إضلال الشيطان المشركين بدفعهم إلى بَنْكِ آذان الأنعام أي قطع 
آذان النوق المسيّبة للآلهة» وهو ما تقول به كل التفاسير. ومن هناء فإنّ المقصود 
في الحالتين واحدء وهو تقديم قرابين أنثويّة سواء كانت بشريّة أو حيوائيّة (البَحَائْر 
والسوّائب) لآلهة أنثويّة يعتقد المشركون أنّها بنات الله. 

ويبدو من خلال القُرآن أن تقديم الأبناء قرابين للآلهة لم يكن مخصوصاً 
بالبنات دون الأولاد» وهو ما يمكن استنتاجه ممّا جاء في سورة الأنعام: 
«رَجَمَلُوا ل لَه یا دنآ مت انحر والأتمدر و نَصِيبًا فَمَالَواً هنذا ل 
دا لشو هما سكا لكلو كلا يِل إل أل تا كات ل كور 


2-0 مكإهِمْ سآء ما يڪرت مَكَدالكَ ر إحكثير قرت لمش ڪين 


سے صب 


الى ٠.‏ م 5 ر 2 ی 0 1 7 
قَمْنَ أ لهم شام يرو وَلمَلْنِسُوا مهم ديتهم ولو اء الله ما فملره 
< تر جر سير 5 3 - 1 e‏ س 
فم وَمَا دشارو وقالوا هلو مر وخرت د لا تطعا 1 


0-8 2 ر ر ر 7 : وص سر 4ھ 
ومهم وأتعلم حرمت ظهررهًا وانع اک يکو ا 0 نآ 


ر - 
. 


9 
3 
١ 
مها‎ 
se 
١ 


e‏ ر سے ر رم سم 8 7 E:‏ سر اق 
بَا انا يفارورت وقالوا ما ف ون هذه الاسر مه إِدصكورا ورم 
0 ر 1 امع مك ميم ل لام مسحو رہ ا ےو يو س ۶ 
عل ازواجت وَإن کن َه َم فيه شيك يي وصفهم إن ححكي 
- ين م 5 GO‏ 00 4 سه مي و م ا عمل 
علي قد حير الذن فقوا أو لدهم سمَها بِغَير عر وڪرموا ما رَدْقَهُمٌ أله أفْيرَة عَلّ 


20 سابره و 


الله ق ا وما كانوا مهترتَ# [الأنعام: 140-136]. 

إلا أتنا نلاحظ أن القرآن قد قرن فى هذه الآيات. وعلى غرار آيات سورة 
النساء المذكورة آنفاء بين قتل الأولاد لأسباب لا يسوّغها العقلء أي لأسباب 
اعتقاديّة #قَمَنوَا وده سَمَها)» وتحريم الأنعام وعدم الانتفاع بها بتسييبها 
للآلهة #وَحَرّمُوأ ما رهم أله وهو ما يدعو إلى استنتاج أمرين : 


)18( يشير فاضل الربيعي (شقيقات قَرَيْء ص 203 وما بعدها) إلى وجود ممائلة بين بتك 
آذان الأنعام وثقب آذان الفتيات من لدن (هاجر) زوحه (إبراهيم الخليل) بوصمها (الإلهة 
الأمّ) المماثلة ل (الناقة الإلهة الأم) أيضاً. ومن ثم تقديسهما في الموروث الجاهليّ. 
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ألا : اعتبار قتل الأولاد عنصراً في منظومة تحريم السوائت؛ أي أن 
الهدف هو التقرّب إلى الآلهة على وجه التعبد» وهو هو المقصود د بتريين الشركاء 


ماح سا 


(الآلهة) للمشركين قتل أولادهم «وكَدَلِكَ رک لحكثير يت المتْكين نَل 
أَوَلَددِهِمْ وم كارف ي . 


ثانياً: أنّ المقصود بالأولاد في هذه الآيات هو البنات دون الأبناء قياسا 
على تخصيص العرب الإناث من الأنعام دون الذكور لآلهتها الأنثويّة: وهو ما 


(19) حسب قراءة أهل الحرمين وأهل الكوفة وأهل البصرة» وعليها الجماعة. أمّا القراءة 
الثانية» فهي قراءة أهل الشام بض الزاي في رين وفتح طقَثْلَ» ونصب «أولادّهم» 
وخفض «شركائهم). فتكون القراءة: #وكذلك رين لكثير من المُشركين قَْلَ أولادّهم 
شرّكائهم). وقد برّر ابن حََالَوَيْهِ القراءتين مع تضعيف الثانية (الحجّة في القراءات 
السبع › ص50 ۰)1 إل أن الإجماع منعقد على أن المقصود بشركائهم هو الآلهة أو من 
ينوبها من السَّدَنَةء فقد «قال الفرّاء والرْجَاج: شركاؤهم ههنا هم الذين كانوا يخدمون 
الأوثان» (تفسير القُرطبي› ج7 ص 91)» و«قال محاهد والسدي: شركاؤهم شياطينهم» 
(تفسير ابن كثير» ج2. ص180). إلا أن لنا من النّص القرآني ما يثبت بلا جدال أن 
المقصود بالشركاء الآلهة المعبودة من دون/ مع الله : 
© وقد جتنمو فردئ گن فک أو مرو وركم ا خولتنہ ور ا وما ری هم 

شماه شا اب E e e‏ ركو ..» [الأنعام: 94]. 
. و شيف ج م قول ارب اشر کات أشر وشراؤکر * رتا ينيم * وال 


و 2 م 


ا ا نَم إيانا 28[. 


: 0 »قل سی ھک ی يا کا کم ى الا أم بهي ن الول 
بل د لل کفروا مكرم وَصْدُاْ ڪن اليل * وس شيل اله قا لم من عابي 
[الرعد: 33]. 

ه ظفل ارون لد يرت ألحقثم بي شك * کر بل هو الله لْمَرِيرُ لْحَكِم» [سبأ: 27]. 


5 1 نيت رسكنا قا مت لب تال م به به اسم [الشورى: 21]. 

ه ام ل شرك ياوا تبي إن كنأ مَدِونَ» [القلم: 1 

ومن الغريب أن لا يفطن القُرطبِيَ إلى هذا المعنىء ب ی نفس 
اللفظ من الآية 8 من سورة يونس التي يقول بشأنها (تفسير القرطبي؛ ج8» 
ص333): ««سُرَكَبِهٌ» عنى بالشركاء الملائكة» وقيل: الشياطين» وقيل : الأصنام ؛ 
فيُنطقها الله تعالى فتكون بينهم هذه المحاورة. وذلك أنهم ادّعوا على الشياطين الذين 
أطاعوهم والأصنام التي عبدوها أنهم أمروهم بعبادتهم ويقولون ما عبدناكم حتّى 
أمرتمونا». 
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5 »س (20) ٠ے‏ ا ا . 9 كت 
فهمه جمهور المفسرين : ويتفق مع ما قررته اية الوّاد حين ذكرت الموؤودة في 
صيغتها اللغوية المؤنثة فحسب ولا ال دة سيت # [التكوير: 8]. 


ی الوأد بدن الدفن والنحر 


بما أن «آية الرَاد» لو ت ل كيفيّته » فان الإشارة إلى أنه كان يتم بدفن 
الموؤودة حية في الترات له تعدو ا من التأويل نراه متأثراً بإشارة القرآن و 


موضع آخر إلى دمن بعض أهل الجاهليّة بناتهم في التراب : حملن لما م 
يبا نا فته لَه شدلا عَم ا ا اس O‏ 
یشوت وا بسر 2 لأ عل َه ودا وهو لي تورك من : أل ين شن تا 
کر و اسک عل :هرب أذ يسدق الراب ألا نه ما عكر الجر دو 
وبما أن هذه الآيات لم تُشِرْ إلى الوأد باللّفظ» وإِنّما فحسب إلى عدم الرضى 
بالأنثى ودسّها فى التراب» فإنّنا نرى أن القرآن لو أراد المماهاة بين «الوأده 
اله فى القرابة لكان اله لك اا رة ا ع بذكن اا اكا ف 
دللتويسصل اح أذ يكوك هاا ماف اه خی غير ا دود ا 
بدافع الخوف من عار سبي البنات» أو رغبة في تخليد الاسم باعتبار الذكوريّة 
المحضة لسلسلة النسب العربئ» أو لمجرّد خوف الفقر. وفى هذه الحالة 
الأخيرة» فإِنْ قتل وات ان کن عام متشو لاب وا 
أشار إليه القرآن بكل وضوح في منا سبتين من خلال سورة الأنعام: قل كسالا 
ا ما ما حرم ريڪ Ee‏ آل نا ت ا سيا وبالولدن ER‏ ولا تقلا 
رڪم ين إنلق عن رڪم اشم وا ا ا 
بط ولا تقلا التق الى حم أنه إل ال کل وسنکم بد ملک ید4 
[الأنعام: 151]» وسورة الإسراء: لوا شلوا لدم حي ملق ی ع ردقه ود ل 


(20) من ذلك ما جاء عند ابن كثير (تفسير ابن كثير» ج2» ص 180): «يقول تعالى: وكما زټنت 
الشياطين لهؤلاء أن يجعلوا لله ممًا ذرأ من الحرث والأنعام نصيباء كذلك زتنوا لهم قتل 
أولادهم خشية الإملاق ووأد البنات خشية العار. . . قال مجاهد: شركاؤهم شياطينهم 
يأمرونهم أن يئدوا a e ad‏ وقال السدّي: أمرتهم الشياطين أن يقتلوا البنات». 

(21) بل ويذهب بعض الباحثين ثين إلى أن قتل الأولاد كان عادة معروفة بين فقراء وأغنياء العرب على 
حدّ سواء. انظر مثلاً: جياووكء الحياة والموت في الشعر الجاهليّ» ص40 وما بعدها. 
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لمر كان حِظنًا كوا [الإسراء: 31]» كما تعرّزه شهادة المؤرّخ البيزنطي 
إسحاق الأنطاكيّ الذي زار الجزيرة العربيّة في القرن الخامس الميلادي حول 
«تقديم العرب الأولاد والبنات قرابين لمعبودتهم العّرّى»”. 

فإذا ما أخذنا بهذا المعنى للوأدء جاز لنا أن نتساءل عن علاقة هذا اللّفظى 
المُختلّف في شأنه في أوساط اللّغويّين والمفسّرين» بالألفاظ العربيّة القريبة منه 
اشتقاقاً مثل «ا لاد و«الدَّد) و«الودًا و«الدَّدّن) و«الدذاء) و«الدّدًا) و«الدَّدّانِ) 
و«الدَأدَأَة) و«الدَيّدَنِ) و «الدَيدَبُون). 


ففي ما يخصض «وَّ) وداد و«ددٌ» و(أَدَدّ فق قت الأشثارة إلى أنهنا 
تسميات عربيّة للإله القَمَر الذي عُبد في سائر أنحاء الجزيرة العربيّة منذ أقدم 
العصورء وهنا تبرز العلاقة واضحة بين تقديم القرابين الأنثويّة والمعبود «وَدْ) إذ 
لم نجد ما يمنع أن تكون البنات «الموؤودات» اكتسبن هذه الصفة من اسم 


(22) يقول جواد على (المفضّل. ج6» ص238): والعُرّى مثل اللات ومَنَاة من الآلهة المعبودة 
عند عرب العراق وعرب بلاد الشام» وعند النبطتين والصفوتين. وقد ذكر اسم العَرّْى مرّتين 
فى المصادر المؤلفة بعد الميلادء وأشار إسحاق الأنطاكئ )[saac of Antioch)‏ من رجال 
القرن الخامس للميلاد إلى اسم العُرَّى في حديثه عن مدينة بيت حور 87/09 /ا86) 
ودعاها ب (86//1) وسمّاها كَوْكَبْنَا. ويظنّ أن كَوْكَبْتَا (ه1ط»K۵«۸)‏ أي كَوْكبة المذكورة 
في المصادر السريَانِيَّة هي أنثى كؤكب» تعني الكوكب الذي يظهر عند الصباح» وهو 
العزَّى عند الجاهليّين. ويراد بها الْزُّهَرَة (5:ء”/1 ) عند النبط . . . وذكر إسحاق الأنطاكئ 
أن العرب كانوا يقدّمون الأولاد والبنات قرابين للكوكبة (١كَوْكَبْتَا)»‏ فينحرونهم لهاء 
ويقصد بِكَوْكَبْتَا العُرّى». وبخصوص تماهي «العُرّى» مع كوكب الزُّهَرّة» نشير إلى أن 
اسم الزّهَرَة في انلخد السترياتة هو حهححط» (كوكبتا) (انظر : قاموس 05142 
السرْيّانِي العَرَبَء ص410). ويؤكد المستشرق الدانمركي هفايدبرغ هنسن (-عe۲‏ ط۸1۷ 
)Hanssen‏ ما ذهب إليه جواد على فا ال أن «العزّى»؛ هى (الْرّهَرَة) وهى نجمة 
الصباح عند عرب الشمال والمنطقة الآراميّة إلى EE‏ ویر جح ان هي 
نفسها «عناة» (/4) من حيث رمز كليهما لكوكب وتماثل ما يذبح لهما من قرابين بشرية. 

Cf. Hvidberg-Hanssen: La Déesse TNT, op.cit., t. i: Texte, p. 96-97. 

ونحن نشير من جهتنا إلى أن إطلاق المؤرّخ البيزنطي إسحاق الأنطاكي اسم (كi؛آء8)‏ 

على «العُرّی» لم يكن من ابتداعه كما قد يفهم من جواد عليّء بل نقل أمين لاسم 

«العُرّى» عند الصابئة الحرّانيين الذين يدعونها «بَلتَى» بلسانهم السرياني. أمّا السين 

الواردة في آخر لفظ (86/5)» فهي مجرّد زائدة لغويّة يونانيّة معروفة على غرار ما نجده 
في تسمية اليُونان «العُرّى» أيضاً «إيزيس» = [عرّ + إيس]. 
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المعبود نفسه بوصفهنّ «موعودات» للمعبود «ود) أو متودّد بهنّ إليه» خاصّة إذا ما 
أخذنا بعين الاعتبار أن إناث النوق المُضحَى بها فى طقس المَيْسر كانت مُوجُهة 
إلى داك اعرا لفق ك 

أمّا بخصوص «الدأدأةا» فنجد أنّها من «دَأْدَاً الهلالٌ: إذا أسرع السير... 
وذلك أن يكون في آخر منزل من منازل القَّمّر فيكون في هبوط فَيدَأْدِئُ فيها 
دَأدَأًمٌ 03 ونحن نعرف أن آخر منازل القَمّر هو الرشاء الذي يغادره ليحل 
بالمنزل الأوّل في الحساب وهو منزل الشْرَطَيْن (ويستّى النظح أيضاً) مع أوّل يوم 
في فترة الوَسْمِيَ. فهل من علاقة بين َأدأة» القَمَر (وَدَ/ المودّة/ الوداد) المُدشّن 
لفترة الوسميّ (الخصب/ الجنس) وطقس المَيْسِر الذي يقام في نفس تلك الفترة**؟ 

أمّا بخصوص «الدّد) و«الدَّدّن)» و«ددان» و«الدّدّاء»» فقد رأى المفسّرون 
واللّغويُون أن المقصود ب«الدَّدِا هو الهو واللعب عُموما» وذلك رغم تخبّطهم 
الواضح في مسألة إرجاع اللّفظ إلى مصدر عربيّ معروف» ولمّح بعضهم إلى 
أصل أعجمي له إذ «لم يجىء ما عينه وفاؤه من موضع واحد من غير فصل إلا 
ددن وددَان26©. إلا أنَ ذلك لم يمنع اعتبار المصدر عُموماً هو «ددن» إذ «الَدَّدُ 
محذوف من الدَّدَنْء والدَّدَا محوّل عن الدَدَنٍء والدَيْدَن كله اللّهو واللُعب اعتقبت 
النون وحرف العلّة على هذه اللّفظة لاما كما اعتقبت الهاء والواو فى سنة لاما 
وكا اضقت فى عضاو قال :ابه الأعرايى + عن الله بوالكتد تون »وهو كوا 
واو و كلها ا 


ورغم أعجمية هذا الافظ: فإننا اا باستخدام النبيّ له للذلالة عن شيء 


(23) لسان العرب» ج1. ص69 (مادّة دأداً). 

(24) سبقت الإشارة إلى ما جاء عند العلامة اللغوي ثعلب إلى أنه «يقال لليوم الذي يُشك فيه 
من الشهر الحرام: دَأدَاء»: وهو ما يدفع إلى عقد الصلة بين الدأدأة وبداية فترة الوسميّ 
المتميّزة بالخصب المسؤول عنه القَمّر كما بِيّنَا سابقاً» بل وبين الدأدأة وحلول شهر من 
الأشهُر الحُرّم أيضاً. فهل كانت فترة الوسمي متزامنة مع بداية شهر حرام؟ 

(25) هذا هو المعنى العامٌ. وقد أورد اللّسان (ج13» ص152ء مادّة ددن) معنى خاصّاً هو 
«الضرب بالأصابع في اللعب». : 

(26) نفسه. 

(27) نفسه. 
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متعلق 0-7 الإسلاميّة» فقد جاء في الحديث: «ما أنا من دَدِء ولا َد 
متي ويشي السياق التحريمي الحا الذي يتبرّأ فيه النبيّ من «الدد» بتضمّنه 
دلالة دينية 0 للتوحيد الإسلاميّ قد تكون غائبة عتا راهنا كما غابت عن 
الفقهاء وأصحاب الحديثء. إذ أشارت جميع شروح الحديث إلى أن مقصود 
النبيّ تبرّؤُه من اللّهو الفارغ المُبعِد عن ذكر اللّهء إلا أنّنا نرى أن النبي أراد 
انرو من شيء أخطر من اللّعب ويرقى إلى درجة الشرك بالله» وهو عبادة قومه 
لالا الق دوَن) ومن أسمائه كما سبق أن رأينا «دد»» وهو ما يصدقه قول الشاعر 
المخضرم عبد الله بن رُواحة بعد انتصار المسلمين يوم (حَيْن) يذكر تصميمهم 
على محاربة معبودات الجاهليّة ومنها «دد» [الوافر]: 

وَكمْمِنْ مَعْشَرأَلَبُوا عَلَيِنَا صَمِيمَالجِذْممِنْهُمْوَالحَلِيمًا 
GEAN MI‏ 
لأثبر اا رل ايى و ا ا 
OLS ONE, E O‏ 


كما يصدقه أيضاً اعتبار أهل اللّغة أن اسم مدينة السلام بغداد فارسيّ معناه 
عطيّة الصنم» لأن «(بغ) صنمء و(داد) وأخواتها: عطية» ° و«کان الأصمعي لا 
يقول: بغداد» وينهى عن ذلك ويقول: مدينة السلام» لأته يُسمع في الحديث أنّ 
(بَغْ): صَنَمء و(داد): عطية بالفارسية» كأنّها (عطية الصنم)»'*. 


كما تقول معاجم اللّغة أن «الداذي» هو الخمر أو هو «نبت يوضع منه مقدار 
رطل في الفرق تعب رائحته ويحود إسکاره»**) وفي ذلك فيل [البسيط]: 


(28) الزركشي» البرهان في علوم القرآن» ج2» ص 113؛ الكاساني» بدائع الصنائع» ج5» 
ص 27؛ الذهبي» سِيّر أعلام النبلاء» ج9» ص 298. 

(29) الحامدء شعر الدعوة الإسلامتة في عهد النبوّة والخلفاء الراشدين» ص201. 

(30) ابن يده ؛ المحكم» مادّة (بغدد). 

(31) ابن فة أدب الكاتب» ص251. 

(32) لسان العرب» ج3» ص491 (مادّة دوذ). = 
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0 مِنَ الدَاذِيٌ 0 لكر ا بيات م 
وأنْ الصابئة حسب ابن النديم «يوقدون الداذي وهو أغصان الصنوبر» للآلهة في 
030 
أعيادهم : 


وقد يكون من المُفيد هنا التعليق على إشارة أهل اللّغة إلى أعجميّة لفظ 
الدّد ومشتقاته» بما قد يخدم طرحنا القائل بأن النبئّ إِنّما تبرّأْ من شيء «أد» أي 
فيه إثم كبير بالتعبير القُرآنن”*' يتجاوز مسألة اللّعب التي لا ترقى بأيّ حال إلى 
درجة التحريم القطعيّ الو الحاسم منه» تو اة أكبر قد و ا 
بأعظم إثم قد يقع فيه مسلم. وهو الشرك باللّه. فإذا ما اعتبرنا الأَكَدِيّة البابليّة 
والأمازيغيّة لغتين أعجميّتين كما يقرّر اللغويّون القدماء» وهو ما لا يستقيم مع ما 
تثبته الدراسات المقارنة الحديثة» فلنا أن نشير إلى احتواء الأكَدِيّة البابليّة لفظ 
(55ُ) بمعنى ثدي الأنعى””©» ومن هنا استخدامها لاحقاً في اللّغة السرَيَانِيّة 


= وقد رأى جماعة من الفقهاء تحريم (الداذي) بوصفه EE‏ الثوري: «قال أبو 
داود: وقال سفيان الثوري: الداذي شراب الفاسقين». (سنن أبي داود؛ ج۰3 ص 329). 
بيئما رأى آخرون أنه حلال : (أخبرت عن موسى بن إسماعيل حدثنى أبو عوانة قال: 
سمعت أبا حنيفة وسئل عن المسكر فقال: حلال» وسثل عن النبيذ الشديد فقال: حلال» 
وسئل عن الداذي فقال: حلال» (ابن حنبل الابنء السنة. ج1ء 225 

(33) ابن النديمء الفهرست» ص 451. ويبدو أن (الداذي) هو نفسه البخور المعروف في 
تونس باسم (الداد) والمستخدم حسب المعتقد لدرء العين والحسد (يقال عندنا: الداد 


في 2 کک 


بال هدا [مريم: 88 -90[. و . ويورد e‏ ر ج16 
ص 129): «يقول تعالى ذكره للقائلين ذلك من خلقه : لقد جتتم أتها الناس شيئاً عظيماً من 
القول منكراً. وبنحو الذي قلنا في ذلك قال أهل التأويل». ويشير إلى أن هذا هو قول كل من 
ابن عباس ومجاهد وابن زيدء وأنّ «فى الإذ لغات ثلاث: يقال لقد جئت شيئاً إذاً بكسر 
الألف وأذاً بفتح الألف وآداً بفتح الألف ومدّها على مثال ماد فاعل» وقرأ قرّاء الأمصار 
بكسر الألف وبها نقرأ. وقد ذكر عن أبي عبد الرحمان السلميّ أنه قرأ ذلك بفتح الألف. 
ولا أرى قراءته كذلك لخلافها قراءة قرّاء الأمصار. والعرب تقول لكل أمر عظيم : إذ. 
(35) خشيم» الأكديّة العربية» ص 44. 
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للدلالة على الحبّ من خلال لفظ ووم (35ا) بمعنى العم oncle paternel‏ 
وبمعنى الحبيب أ 0ك واستخدام لفظ (ديذ) في اللغة الشخريّة 
بمعنى العم أيضا””0. أمّا في اللّغة الأمازيغيّة» فنجد لفظ ۸:۸ (دَادْ 464) الذي 
يعنى الرضاع الجماعيئت”* © وهو مشتقٌ من الفعل ۸۸۸/۲۸۲۸ (دَاذْ/ أَدُوْ 
(ddêd /ûdûd‏ بمعنى رضع› ومنه المصدر 08+4۸ (أَسُوتَادْ 4 بمعنى 
الإرضاع وكذلك لفظ ۸۲۸۳ (دَادَا 4446) الذي يُنطق أيضاً ۸+ (تادا 
4 ويعني طقس التصالح بين العشائر المتناحرة الذي يتناول فيه الرجال 
المتزوّجون من العشيرتين المتصالحتين أطباق أكلة الكسكسي المخلوط بلبن نساء 
الا 


(36) قاموس 005442 السريانى الْعَرَبَِ» ص 60. 
(7 .الشخرى» لغة خاد :ص 373 


MARCY (6G): "L’alliance par colactation (tãd’a) chez les Berbères du Maroc central", (38) 
Revue Africaine ] Journal des travaux de la Société Historique Algérienne J], n° 79, 1936. 


وحول (الثدي) وما يُحيل عليه من رضاع› نشير إلى أن اللوح الأوغاريتي رقم 23 
يحوي في السطر 24 منه فى إطار ذكر إلهين جميلين عبارة : (595.20.3650.و7) التى 
ترجمها المستشرق الدانمركي هفايدبرغ هانسن يما نضه بالفرنسيّة * (1 ۸1ء0 1/6 
71 ١أ6؟ pointe du‏ كما جاء فى السطرين 59 و61 عبارة: st)‏ 010.جهط.:,بو1) 
التى ترجمها كذلك بما نصّه بالفر (Ils sucent la pointe du sein de la dame):‏ 
معلّلاً ذلك بخصوص لفظ (5005) بأنه مكوّن من مقطعين : (مه + 8 «110أومم8«6) حيث 
() هي ما يقابل أف ( 9) في العِبْريّة أو () في «السامية المشتركة» [العروبيّة الأ 
بالسبة إلينا] بمعنى (طرف) ويقابل في العربيّة (أنف). 
Cf. Hvidberg-Hanssen: La Déesse TNT, op.cit., 1 il, p.75.‏ 

ولقرب اللغة الكنعانيّة الأوغَارِيتِيّة الشديد من العربية التي يجهلها هفايدبرغ هانسن» 
نترجم المقطعين إلى العربيّة كما يلي : 
المقطع الأوّل: كاه .20 Ynqm.baP.‏ = يلقم[ان] بأنف[يهما] صدر عتيرة» حيث إن 24 
= صذار]. 
المقطع الثاني : Yngm.bap. dd st‏ = يلقم[ان] بأنف[يهما] ثد الست حيث :إن 2 - 
ثد[ي]» و )5- ست (السيّدة). 
وبهذا يكون لفظ 24 =صد[ر] ولفظ 44 -ثد[ي]» وهو ما يطابق تماماً ما في الأمازيغيّة 
ويشي بعروبة لفظ (دد) التي شكك فيها اللّغويّون العرب القدامى . 

Belghazi (Hammou): "Tada, un pacte sacré de pondêration tribale", Etudes et docu- )39( 


ments berbêres n° 15-16, Paris 1998; Dimension socio-culturelle de I’ allaitement chez 
les Maghrébins, Metz, 1995. 
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وبما أن هذا «الرضاع الجماعي» عند الأمازيغ يهدف إلى تحقيق التصالح 
بين القبائل عبر تأكيد الأخوّة» فإنه يجوز لنا أن نقول باحتمال أن يكون هدفه 
أيضاً تأكيد المتصالحين انتماءهم إلى أب واحد هو «5ّد» إله القَمّر نفسه الذي كان 
العرب يعتبرونه في آنٍ أبا الآلهة وأبا البشر””. ولعلَ ما يقوّي احتمالنا هذا 
تسمية الأب ۸٠۸١‏ (دَادَا م4م4) في لهجة التاشلحيت الأمازيغية”“» وهو ما من 
شأنه تقوية القول باشتراك الأمازيغ والعرب في عبادة نفس الإله القَمَر «5د(2©. 

فإذا لم يكن لفظ «دد» ومشتقاته عربيّة”7“. فإنَ الاحتمال كبير بأن تكون 
من نفس الأرُومة التي نشأت منها اللّغة الأمازيغيّة مادامت تحمل نفس المعاني 
في كلتا اللّغتين» وهو ما يؤدّي إلى القول بأنَ تلك الألفاظ قد تكون مما تشترك 
فيه الأمازيغيّة مع العربيّة المُماتة. ولعلّ مما يؤيّد هذا المذهب وجود لفظ 'دَدَنْ) 
القريب نطقاً من اللّفظ العربئ «دَدَنْ» في المصريّة القديمة وفي لغة أهل النوبة 
اشا كاسم لأحد معبودات أقوام شمال نهر النيل كما e‏ إلى ذلك عالم 
المصريّات غريفيث (6717/7) ذاكراً عبادة المصريّين القدامى فى عصر الأسرة 
السادسة بدا تحت اسم (ددن )47 وهو المعبود الذي يؤكد عالم 
المصريات سيرني )رCerne)‏ أنه كان «رت النبات والغلال. .. وهو معبود نوب 
الأصل ذو صلة بالمعبود المصري وزد 

فإذا ما كان «دُدَنْ) هو ربّ الخصب عند أقوام أعالي النيل» فإِنْ مماثلته 
بالإله العربيٌ «وَدْ/ دد» تغدو شبه مؤكّدة لا من حيث التطابق اللفظي فحسب» بل 


(40) «رأى بعض العرب أنهم ينحدرون من الأب السماوي: القَمَر». انظر: نيلسون» التاريخ 
العربي القديم› 92 
(41) تسمّى في تونس (الشلخة)» وهي لهجة في الأمازيغيّة ما زالت مستخدمة في بعض 
(42) هذا ما يؤكده جيمس ويللارد (الصحراء الكبرى» ص 43) حين يقول إن عبادة الثور 
كانت عبادة السكان الأصليين للصّحراء الكبرى. 
Tauxier (H): "La Religion des taureaux divins en Afrique", Revue Africaine, n°‏ & 
pp.185-197.‏ ,1877 ,123 


(43) لعلّه من الغريب حقًاً أن يطلق لفظ (داد) 4ه2 على الجدّ أو الأب الأكبر في اللغة الإنكليزيّة! 
Griffith (J.G): The Origins of Osiris and his Cult, p.88. (44)‏ 
Cerney (J): Ancient Egyptian Religion, p.124. (45)‏ 


فين حت تطابق الاحتضاسن ايض كإذا ا أفتقيا إلى ذلك صك الأيزة بين إله 
القَمَر «وَدَ وابنه «عثتر (أو ابنته «العْرَّى) المعروف بأنّه هو نفسه أوزيريس 
المصريّ؛ فإن صلة البنوّة بين المعبودين «دُدَنْ» و«أوزيريس»» وهي الصلة التي لم 
يوضحها غريفيث» تغدو مفهومة. ويقود هذا الرأي إلى القول بان عبادة إله القَمَر 
العربي «وَذ) كانت منتشرة في كامل الرقعة الجغرافية التي تعرف اليوم بالمنطقة 
العربيّة» وهو ما لا يبعد عمّا يريد هذا البحث إثباته من حيث توخد الديانة 
النجوميّة في كامل هذه المنطقة منذ أقدم العصورء ويفسّر بطريقة غير مباشرة 
إشارة المصادر العربيّة إلى أعجميّة لفظ دَدَنء مثلما يفسر أيضاً تبر النبئ منه. 
وإذا ما استذكرنا ما قلناه سابقاً من تخصّص فترة الوسمىّ بطقس المَيْسِرء 
ولذ ما افترضنا أن ا الحرام المقصود بالدَأَدَأَة هو شهر رجب» وهو شهر برد 


ل ل ل لاد يي 


جهة ثانية. N‏ إلى ه هذين اا لك ادف الَخويّة الواضحة بين 
الدَأدَاًة واسم إله القَمَّر «وَد» ولفظ «الوأدى جار لا أن لاص أن لطقين الوا 
علاقة بالقَمّر على غرار علاقة الإعتار به» من حيث إنه تضحية فى سبيل طلب 
الخصب من المعبود القَمَرء أي أن الواة فى فة ر لات هاف طا 
الخصب من «وَا. كما لنا أن نستخلص أيضاً أن لطقس المَيْسِر القَمَرِيٌ علاقة 
بطقس «الوأد) ينبئ عنها اشتراك كليهما في الصفة القَمَريّة من جهة أولى» ووقوع 
كليهما في بداية فترة الوسمي“ من جهة ثانية» ثم مشاركة الصبايا العذراوات 
في كليهماء من جهة ثالثة. 


(46) خلال شهر رجب كما بيّنا ذلك في كتابنا النسيء والحج والعمرة: قراءة إناسيّة للزمن 
المقدس عند عرب الجاهليّة» الذي ننوي نشره قربا فان فترة الوسمي كانت تعتبر فترة 
نقص الأقوات من كلا وماء وانتظار مُمِضٌ للمطر المُحييء > وهو ما يجعلها مرتبطة 
باختلال التوازن الطبيعي للوجود البشري وجا (الجوع) وفيا (القنوط) مما يفاقم 
هشاشة ذاك الوجود. وتأكيداً لمعنى الهشاشة هذاء نشير إلى تشاؤم العرب ببداية 
الوسميّ عند نزول القَمّر منزل الشرَّطَيْن ويسمّى أيضاً النظح» إذ «النطح من منازل القَّمَر 
يُتشاءم به. . . ونواطح الدهر: شدائده». راجع : لسان العرب. ج2» ص621 (مادّة نطح). 
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ولقد سبق للباحث علي زوو أن أفنان ال أن الواد اکان لون عن قوش 
التقرّب لإله القَمَر وَدْ رمز الأنوثة. .. وأنه كان من بقايا القرابين البشريّة التي 
درجت عليها الشعوب القديمة قبل استبدالها بذبح الحيوان فداء للإنسان)””“. إلا 
أثنا لم نَع تشر في ما بين أيدينا من مصادر على أية إشارة إلى وجود علاقة مباشرة 
ن المسينز وإله القَمَر «وَذْ/ دد»ء عدا إشارة وحيدة عند الشاعر المخضرم أميّة بن 
أبي الصّلت يقرن فيها شرب الخمر والإيسار (بالإله ؟) دد» وذلك في قوله 


[الكامل]: 
E E E E‏ تة إن اول و E EE‏ تحار E‏ 


وغنين عن البيان أن لفظ «دد» هنا قد يكون يعنى اللعب فحسب. إلا أن لنا 
إلى علاقة ال بالمعبوه ١ر‏ ما يجفا نقحب إلى 
أنه المقصود فى بيت ابن أبى الصَّلْت المذكور أعلاه. فقد ذكر الشاعر الجاهلي 
النَابعَة الذييانِ الإله لون ل معرظن ف عي بحبّة أنه في حالة ره 
ارا لد« لفك ا و يلك ماخر العا لسر » وهو ما 
يمكن اعتباره قرينة قويّة على ما نزعم من علاقة بين الإله «ود» والمَيْسِر في بيت 
ابن ا الصلك يقرلل اة [الشيط]: 


من الإشارات غير المباشرة 


نَعْشَى مَتَالِف لَنْ يُنْظِرْنَكَ الهَرّمَا 
EAE EE‏ وان الدية E‏ 


قالث أرَاكَ أحا رخ ل وَرَاجِلةَ 


سے ی 7 م 4 8 مس 


ملك مالف تمد ان كنا تسن 
وَمَبَِّتٍِ الرْيحٌ مِنْ يِلمَاءِ ذِي ال 
م و کا آ2 #8 ر 7و 

صهب الظلال تين التينَ عَنْ عرض 


عه و 5 8 و س 00 و عو ه 
ينبِئْكِ ذو عرضهم عني وَعَالِمهم 


> مي اا و 2 رامن 
رجو الإلة وَنَرْجو الب وَالظَعَمَا 


الان اط الما 


2 سے ا 5 3 و 02 0 2 
نجي مع الليل مِن صرادها صِرما 
وو E EEL‏ 


وق س ص rE‏ و ce‏ 
ولیس جاهل شيءٍ يثل من عَلِما 


)47( ورد عند: القمني شيل محمود)» ' العرب قبل الإسلام: العقائد والتعدد والاسلاف "> 


نزوى» العدد 2» سنة 1994. 
)48( ديوان أمية بن أبي الصلت› ص 1 5. 
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إني أتئُمٌ إيسَاري وَأَنْتَحُهُمْ منتى الأيادي وسو الجَفَْة الاد“ 
كما يمكن لأبيات الشاعر الجاهلي عمرو بن قُمَيْكَة (ت 85 ق.ه) في 
قصيدة يمدح فيها قومه أن تعطينا فكرة عن بعض عناصر الديانة الجاهلية من 
إعتار وتفريع وحح ومَيْسِر وعلاقة كل ذلك بالمعبود الجاهل «وَدَاء فهو يذكر أن 
من دينه الحجّ وتقديم الذبائح قارناً ذلك بذكر معبوده «وَدَ [الطويل]: 
وَإِنْي أرَى دِييِي يُوَافِقْ ينهم إا نَسَكوا أَفْرَاُهَا وَدْبِيحَهًَا 
وَمَنِزْلَةٍبِالحَجٌ المح رَّى عَرَفْثَهًَا مَابَُمَعَة لا يُسْتَطَاع بُرُوجحهًا 
بِوَدْكِ مَا قَوْمِي عَلَّى أنْ تَرَكْتُهُمْ سُلَيْمَى إدَا هَبَِتْ شَمَالٌ وَرِيحُهَا 
ثم ينتقل مباشرة إلى ذكر لعب الْمّيْسِر بقداح مقرومة أي معلّمة تكون مغالق 
أي غالقة للرّهن كل مرّة كناية عن توفر قومه على العدد المطلوب من الميّاسِرِين 
لإقامة المَيْسرء أي توفْر صفة الكرم في قومه بوصف الكرم صفة دينية فيهم» وهو 
فا ينظينا قكرة عن أن لعب المثير كان أحد عناضر ديانة الشاعر .وأنه لا 
يكون إلا عند ظهور النجم (الثْرَيَا) المرتبط بالعذراء الْعْرّى على ما سيأتي بيانه 
لاحقاً : 
إِذَا الَجِم امس ككرت الكنس راتا وله تك برق في السشاء ا 
وَمَاج عَمَاءٌمُفْسَهِرٌ كَألَهُ نَقِيلَهُ نعل بَانَمِنْهَاسَرِيحُهَا 
إا عْدِمَ المَحْلُوبُ عَادَتْ عَلَيْهِمُ قُدُورٌ كثيرٌ فِي القِصَاع نَدِيحُهَا 
يوب إِنَيْهَا كُلْ ضَيِفٍ وَجَانِبٍِ كَمَارَدٌ تَهْدَاَ القِلَاصٍ نَضِيحُهَا 
بِأيِبِيهِمْمَفْرُومَةٌوَمَعَالِقٌ يَعُودُبِأْرْرَاقٍ الهِيَالِمَنِيحُهَا” 
آنا عق العلاقة بين طف الي والوات ققد عفنا فن تابا ,الشعر 
الجاهلي على أبيات قد تعين على توضيح هذه العلاقة؛ كما قد توضّح شيئاً من 


(49) ديوان النابغة الذبيانن» ص ص102-101. 
(50) ديوان عَمْرو بن قُمَيْكَة» ص ص 34-33. 
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الصورة الغامضة لمسألة البغاء المرتبط بالمَيْسِر. فقد أورد ابن قُتَيْبَة الديئَوَري 
البيتين التاليين للشّاعر المخضرم جَرْء بن كُلَيْبِ الفقعسى [الطويل]: 

اواب رر وال قافا كاوها ال ااانه لاا 
حا اين زرو تراك قرت عَذَا النَامنُ مُذَْ قَامَ النَّبِىُ الجَوَارِيًا 


وفسّرهما بأن الشاعر قصد ينك في سَادَاتِنَا أَنْ أَصَابَيْنَا شِدَّة وَقَدْ كَثْرَتْ 
الجرّاري 0 بعت النبئُ ب وَكَانوا يَكدُونَّ فانک حَيْتْ 20 حيث سِنْتَ 0600 


ن أبا البركات الأنباري يشرح البيتين بما يلي : ١‏ َبَعّ: أَمْرْ من تبعّيت 
00 00 قوله ليستاد فينا: معناه ليصير سيدا 0 وقوله أن شتونا 
معناه أن أصابنا الجدب» والشتاء عند العرب وقت الجدب. .. [والبيت الثاني] 
معناه: قد حرم النبئ بي وأد البنات. فنحن لا نخاف عليهن التهلكة)”2©. 
ولئن كنا نوافق ابن قُتَيْبَة والأنباري» وهما الحججتان في اللّغة» على 
شرحهما اللّغويّء فإننا نخالفهما في ما عدا ذلك. فالشاعر يقول بلا مواربة أن 
التبعّى حين الجدب كان بقصد الاستيادء وأنّ لذلك علاقة بالوّأد الذي حرّمه 
الإسلام. فما وجه العلاقة بين هذه الأمور الثلاثة أي التبعّي والاستياد والوّأد ؟ 


قد يكون الاستياد لغة سعى المرء إلى التسيّدَ أي أن يضين سيّداً بمضاهرة 
أشرة اكتزيفة كما يقول الأناوئ» لك الأمتاة لغة ايها هو عخطة الجر دة 
كريمة أو ابنة سيّد قبيلة على ما يقول ابن منظور الذي يضيف أن «اسْتَادَهُمْ 


(51) ابن قُتَيْبّة» المعانى الكبير» ص262. 

(52) الأنباريّ» كتاب الأضدادء ص119. كما ورد البيت الأرّل في لسان العرب (ج3: 
ص228. مادّة سود) بصيغة أولى [الطويل]: 
تی ابن كول الا اشا الاد ا ان ن ا 
وفسّر ابن منظور معناه بأنْ الشاعر «أراد أن يتزوّج منّا سيدة لأنا أصابتنا سنة». والصيغة 
الثانية (ج14ء» ص422 مادّة شتا) وهي نفسها عند ثعلب (مجالس ثعلب» ص190) 
[الطويل]: 
لی ابن وز وَالَسَنَاعَةٌ كاشيهًا ‏ 9(لِيَنْكَمح فينا أن شَنَوْنَا لَيَالِيا 


عل اشير طلسن يديل من الكواد؟ 503 
كسَادَهه)727. إلا أن ما ييا هتا هو الي الج للاسنياه يوصله طليا 
للرّواج» والّذي لا يجد ما يمنع أن يكون أيضاً طلباً للفجورء وهو على كل حال 
ما تشير إليه الأبيات محل الاهتمام بتأكيدها أن الرجل المخاطب بها كان يسعى 
لغرض جنسيّ بدليل زجره بعبارة : تب وهي فعل الأمر من بَعَى يَبِْي» بمعنى 
طلب لكن وأيضاً بمعنى سعى » والسعي لغة هو البغاء بحسب اللّسان: (اسعت 
الأَمَةُ : بَعَْه ساعى الأَمَةَ : طلبها للبعغاء. .. ويقال: سَاعَت الأمَةُ إذا فحرت› 
وساعاها فلان: إذا فحر بهاء وهو مفاعلة من السعي كأنّ كلا منهما يسعى لصاحبه 
فى حصول غرضه»؟. كما يدلٌ عليه أيضاً بلا مواربة قول الأَعْشَّى (ت 7 ه) 
[المتقارب]: 
۹ |! 7 : 7 3 ةَ مِنْ زوج 7 7 , سف ه وم 0 4 او 552 
فما علاقة محاولة الاستياد 3 التستك أي التفضل والتقذم على الغير) 
من قبل رجل على بطن من بطون قبيلته أ و SSC‏ 
لهذه التسميات وعلاقتها بالاستياد) بالتبعْي فيها (بمعنى طلب بناتهاء وبمعنى 
البغي بما هو ظلم وتعدٌ أيضاً إذ غالباً ما تقتضي السيّادة الظلم)؟ ألا يظهر جليا 
eee‏ السام ا لي 
الأبيات المذكورة ضمنيا ضمنيّاًء وهو معنى شرح الأنباريّ كما ابن منظوز» من أنه 3 
مخصوصا بأيّام ابات وزمن ال و ومن ٹم ألا يكون معنى 
الاستياد والتبعّي مُرادفاً هنا لمعنى التسرر الذي أوردناه نانفا بمعنى زواج اليم 
من سيّدة كريمة لكثرة ماله وقلّة مالها ؟ مع الإشارة هنا إلى أن المعنى المعروف 


(53) لسان العرب. ج3» ص228 (مادّة سود). ولنحتفظ بهذا المعنى للاستياد قي علاقته 
بالمَيْسر إلى حين الحديث عن المَيْسِر كالية انتخاب للرّعماء. 

(54) لسان العرب. ج14» ص387 (مادّة سعا). 

(55) اليزيدي» الأمالى» ص 85. 

(56) يفسّر ابن زر (لسان العرب. ج14» ص422 مادّة شتا) معنى الشتاء في الأبيات 
المقصودة بقوله: «شتا القوم يشتون: أجدبوا في الشتاء خاضة. . . والعرب تسمي القحط 
شتاء لأنْ المحاعات أكثر ما تصيبهم في الشتاء البارد. قال الحطيئة [الوافر]: 
إِنَتَورَّلَالشتهبذدَرٍ قوم تَجَنَبَ جَارَ بَيْقِهِمٌالشّتَاء). 
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والمتداول للتسرّر هو اتخاذ سرية [أي أَمَةَ مملوكة]. ومن هناء ألا يغدو الزواج (أو 
البغاء) بفتاة كريمة وقت الجدب 2 والمجاعة مقابل إنقاذ أهلها من التهلكة 
والموت نوعاً من التسرّي بمعنى شراء عِرْض الفتاة وتملّكها عن طريق المال؟ 
إِنْنا نخال أن ما ذهبنا إليه لا يخرج عمًا أوردته المصادر القديمة بخصوص 
نوع من الزواج المُؤقت عند العرب قبل الإسلام يسمّى المضامدة أو الصّمَاد 
وهما لفظان قان من فعل ضمد أي لف وعصب » والضْمّاد هو «أن تصادق 
المرأة اثنين أو ثلاثة في القحط لتأكل عند هذا وهذا لتشبع)””©» وكانت المضامدة 
«تطلق في الجاهليّة على معاشرة المرأة لغير زوجهاء وكانت تلجأ إليها نساء 
الجماعات الفقيرة زمن القحط. ويضطرّها الجوع إلى دفع نسائها في المواسم 
التي تعقد فيها الأسواق لمضامدة رجل غنىّ» تحبس المرأة نفسها 0 
عَيِيّت بالمال والظعام عادت إلى زوجها* ٠‏ وفي ذلك يقول شاعر جاهليّ 
[الرجز]: 
لا يُخْليِصٌ الدَّهُرَ خَلِيلَعَسُْرًَا ذَاتَالضَمَا2دٍأَوْيرُورَ القَبُرًا 
I REESE TEE‏ 


فهذا الشاعر يستنكر الضّمّاد بدافع الجوع» ويقول بأنْ الرجل في سنة 
القحط «لا يدوم على امرأته ولا تدوم المرأة على زوجها إلا قدر عشر ليالٍ للعذر 
في الناس في هذا العام“ قبل أن «يضطرّه الجوع إلى دفعها إلى المضامدة 
لأنه إذا 7 يفعل ذلك فسيموت جوعاً 617 

> يمكن أن نخلص إلى افتراض أن الإغاثة وقت الجدب ريّما كانت 

مشروطة بتمبّع المغيث بإحدى فتيات القوم المغاثين المعدّة طقسياً للوأد بوصف 
هذا الأخير طقس استمطارهء وأنّ هذه الإغاثة لا تكون إلا بنحر إبل تفدى بها 
الموعودة بالوّأد» وأنّ هذا الفداء يتم عبر دخول المفتدي في منافسة مع كل مَنْ 


(57) لسان العربء ج3» ص266 (مادّة ضمد). 
(58) الترمانيني» الزواج عند العرب» ص20. 
(59) لسان العرب» ج3» ص 266 (مادّة ضمد). 
(60) نفسه. 

(61) الترمانيني» الزواج عند العرب» ص20. 
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أراد الافتداء» مجالها التخاطر حول من يحور الموعودة (الموؤودة ؟)› حتى وإن 
كان ذلك على المستوى الرمزي» کا نينا سايقاء بعد أن قضت سنن التطوّر 
التازيكى التغلى عن طفن اراد الفعاح واشعدالهبطلقس المتيئر الرهرى. 

فما هى بالضبط علاقة الميسر بالوأد ؟ 


سبق أن فضلنا القول في مسألة اشتراك طقس المَيير وطقس الوأد في الصفة 
القَمَريّة» كما أثبتنا أيضاً أنْهما مخصوصان بفترة سنويّة محدّدة هي فترة الوسميّ وال 
ثنتظر فيها الأمطار ويتمٌ فيها ضراب ونّتاج الإبل مما يضعهما معا في سياق الظقوس 
الاستمطارية بوصف المَيْسر طقس ابدمطار عير اكه بالنوق الأرضيّة (الإبل) 
والقَمَّار اللإله القَمَرء وبووصف الا ةا (البنات) عبر التودد 
بهن للاله وَد. فمن هن هؤلاء الموعودات/ الموؤودات؟ وهل من علاقة لهِنّ أو 
مشابهة بالكواعب المعْصرات المشاركات في طقس المَيْسر ؟ 


ذهبت معظم المصادر الإسلاميّة إلى أن الوّأد عُموماً كان بقرار من الرجل» 
وذلك بأن «يأمر امرأته إذا قرب وضعها أن تطلق بجانب حفيرة» فإذا وضعت 
ذكراً أبقته» وإذا وضعت أنثى طرحتها فى الحفيرة”“ إلا أنّنا نجد أن النبى 
يجرم بشدة الفاعل والمفعول به في طقن الاد أي الوائدة والموؤودة معاً. فقد 
جاء في الحديث : «الوائدة والموؤودة في النار»” وهو ما يجعلنا تُعيد النظر في 
مسألة تحميل الأخبار الرجل وحده مسؤوليّة الوأ إذ واضح من الحديث التبويّ 


(62) ابن حَبَرء فتح الباري» ج10» ص407. 

(63) «أخرج ابن سعد عن الكلبي وأبي بكر بن قيس الجعفيٍ قالا: كانت جعفى يحرّمون القلب في 
الحاهلية» فوفد إلى رسول الله ميو رجلان منهم : قيس بن سَلَمَة وَسَلَمَة بن يزيدء وهما 
أخوان لآم فأسلما. فقال لهما رسول الله كَكلِ: بلغني أتكما لا تأكلان القلب؟ قالا: 
نعم. قال: فإنّه لا يكمل إسلامكما إلا بأكله. ودعا لهما بقلب فشوي وأطعمه لهما. 
فقالا: يا رسول اللهء إن أمَّنا مليكة بنت الحلو كانت تفك العاني وتطعم البائس وترحم 
الفقير وأنّها ماتت وقد وأدت بنتّة لها صغيرةء فما حالها ؟ فقال: الوائدة والموؤودة فى 
النار. فقاما مغضبين. فقال: إلى. فأرجعا. فقال: وأمي مع أمكما. فأبيا ومضيا وهما 
يقولان: والله إنَ رجلاً أطعمنا القلب وزعم أن أمّنا في النار لأهل أن لا يتبع. وذهبا فلقيا 
رجلاً من أصحاب رسول الله ية معه إبل من إبل الصدقةء فأوثقاه وطردا الإبل. فبلغ 
ذلك النبئ ب فلعنهما فيمن كان يلعن في قوله: لعن الله رعلا وذكوان وعصيّة ولحيان 
وابني مليكة من حريم وحورّان». انظر: السيوطي . الدرٌ المنثور. ج ۰4 ص 304. 
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المذكور مسؤوليّة المرأة (من حيث هي وائدة) شأنها شأن الرجل. وهو ما يصدقه 


حديث آخر للنبيَ يقول فيه : 'إِنَّ المَرَأةَ التي تَفثْل وََدَمَا تأي يَوْمَ م القِيامَة مُتَعَلْقا 
وَلَدْهَا بثيابها مُلَطخاً بدمَائِه فَيقُول: يَارَبُ هَذِهٍ ايء وَهَذِهِ لني“ . 


أمّا عن سن e‏ فيبدو من خلال الحديث النبوي المصرح بعقوبة 
الوائدة والموؤودة أن الوأد لم يكن يقع على البنات حين الولادة. فقد تساءل 
ابن قَيّم الجَوزِيّة بخصوص هذا الحديث ما إذا كانت الموؤودة راد ]ل وعد 
البلوغ ٠“‏ وقطع ابن حَجّر العسقلاني بأنّ الوّأد لا يكون إلا بعد البلوغ» إذ كان 
من العرب «من كان إذا صارت البنت سداسيّة. قال لأمّها: طيّبيها وزيّنيها لأزور 
بها أقاربهاء ثم يبعد بها في الصحراء حتى يأتي البئرء فيقول لها: انظري فيهاء 
ويدفعها من خلفها ويطمّها»““. وهو ما سبق أن أورده الزمخشري أيضاً حين 
يذكر أن من العرب من «إذا لدت له بنت. .. وأراد قتلهاء تركها حتّى إذا كانت 


سداسية 00 6 


قالبعت لا تراد حب هله اترو ابات إله ]ذا كانه اة اع إذا هنا 
بلغت قامتها سنّة أشبار أو ناهز عمرها ست سنوات*» وهي السنّ التي تترشّح 


(64) تفسير القُرطبيَء» ج19. ص234» والحديث رواه عكرمة عن عبد الله بن عبّاس. 

(65) علق ابن قَيّم الجَوزِيّة (أحكام أهل الذمّة» ج2» ص1118) على هذا الحديث بقوله: 
«وأمَا حديث الوَائِدَةٌ وَالمَوْؤُودَةٌ في النارء فليس في الحديث أن الموؤودة لم تكن بالغةء 
فلعلها وئدت بعد بلوغها». 

(66) ابن حَحبَرء فتح الباري» ج10» ص407. 

(67) الزمخشريء الكشاف» ج4» ص188. 

(68) قد يوحي لفظ (سداسيّة) بان عمر الموؤودة هو ست سنوات» وهو المعنى الذي ذهب 
إليه الأستاذ وحيد السعفي مثلاً في كتابه القُربان في الجاهلية والإسلام. لكن يبدو أ 
المقصود باللّفظ هو طول القامة البالغ سنّة أشبار» لا تحديد العمر بست سنوات. 
فمعاجم اللّغة تؤكّد أن العاقل لا يوصف في طوله بأنّه سداس حيث «يقال: غلام 
خمَاسِيَ ولا يقال سُدَاسِيَء لأنه إذا تمت له خَمْسٌ صار رجلاا» ولأن «الحُمَاسِيَ 
وَالْحُمَاسِيَة من الوصائف ما كان طوله خمسة أشبارء ولا يقال سُدَاسِيَ ولا سُبَاعِيَ إذا بلغ 
ستة أشبار وسبعة» وفي غير ذلك الحُمَاسِيَ ما بلغ خمسة» وكذلك السدَاسِي والعْشَارِيٍ». 
انظر: لسان العرب. ج2» ص124 (مادّة ثلث) / ج6. ص69 (مادّة خمس). ولعل ما 
يؤكّد هذا المعنى اللغويّ ما يقوله الفخر الرازي من أن الموؤودة تُوأد «إذا بلغت قامتها 
ستّة أشبار». انظر: الرازي» مفاتيح الغيب. م16ء ج31» ص64. 
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فيها البنات للرّواج على جاري الأعراف والعادات قُبَيْل الإسلام””©. ولعلّ هذا 
هو ما يقصده الفرّاء فى تفسيره حين يذكر أحماء البنت المراد وأدهاء ف «الرجل 
من العرب إذا لدت له بنت وآراد أن يستحييها البسها جبّة من صوف أو شعر 
وتركها ترعى له الإبل والعّنَم في البادية. وإذا أراد أن يقتلهاء تركها حتى إذا 
صارت سداسيّة قال لأمّها: زيّنيها حتّى أذهب بها إلى أحمائهاء وقد حفر لها 
بئرأ في الصحراء. فإذا بلغ بها البئرء قال لها: انظري إلى هذه البئرء فيدفعها من 
خلفها في البئرء ثمَّ يهيل على رأسها التراب حنّى يستوي البثر بالأرض». 
وهو أيضاً ما نرى أن الشاعر المخضرم عقيل بن علّفة المرّي قصده حين آثر قبر 
ابنته على زواجها في قوله [الرجز]: 


آي وان سيدق اا ال آلف ون وذو E‏ 
0 ن م اري ل 1 م )71( 


ونحن نحل عذة مرويات أخرى تعضد هذا لم7 يتضح من خلالها 


)69( تدك عند الي تزوّج عائشة وعمرها سبع سنوات وبنى بها وهي بنت تسع. فقد جاء 
في السيرة (سيرة ابن هشام» ج6» ص57): «وتزؤج رسول الله يل عائشة بنت أبي بكر 
الصديق بمَكة وهي بنث سبع سئين» وبنى بها بالمدينة وهي بنت تسع سنين أو عشرا. 

(70) الفرّاءء معالم التنزيل» ج3» ص 73. 

(71) العقد الفريد» ج2. ص191. 

(72) نسوق منها الرواية التالية التي أوردها القرطبئ (تفسير القُرطب. ج7» ص 07) لا لتعلّقها 
بموضوعنا فحسب» بل وكذلك بسبب أسلوبها القصصي الشيّق والمشوّق والمؤثر أيضاً 
خدمة من الراوي» على ما نرى» لأغراض غير خافية على المتلقّي: «رُوِي أن رجلا من 
أصحاب النبى ية كان لا يزال مغتمّاً بين يدي رسول الله كَل فقال له رسول اللّه : 
مالك تكون محزوناً؟ فقال: يا رسول اللهء إنى أذنبت ذنباً فى الجاهليةء فأخاف آلا يغفره 
الله لي وإن أسلمت! فقال له: أخبرني عن ذنبك. فقال: يا رسول الله إّي كنت من 
الذين يقتلون بناتهم؛ فؤلدت لي بنت» فتشفْعت إليَ امرأتي أن أتركهاء فتركتهاء حقى 
كبرت وأدركت وصارت من أجمل النساء» فخطبوهاء 0 الحميّة ولم يحتمل قلبي 
أن أزوجها أو أتركها في البيت بغير زوج» فقلت للمرأة إني أريد أن أذهب إلى قبيلة كذا 
وكذا في زيارة أقربائي فابعثيها معي, فسُرّت بذلك وزتنتها بالنّياب والحلى وأخذت علي 
المواثيق بألا أخونهاء فذهبت بها إلى رأس بثر فنظرت في البثر ففطنت الجارية أني أريد 
أن ألقيها في البئر فالتزمتني وجعلت تبكي وتقول: يا أبت أيش تريد أن تفعل بي؟ 
فرحمتهاء ثم نظرت في البغر فدخلت علي الحمية» ثمّة التزمتني = 
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أن الأم تعلق شاا في سنّ الزواج» أي في عمر تحمّل مسؤوليّة أنفسهنّ, لا 
كنا درج الروايات"التقليدتة على تصويرة من أن الواه كان عند الولاةة فالواه 


(73). 


على ما يبدو كان يتم برضى الموؤودات كما يذهب إليه بعض الباحثين > ومن 
هنا كانت الشكوك قوية حول مدى صحة الروايات ال تناولت قصّة جد الفرزدق 
وكان معاصراً للنبي مُخيياً للموؤودات”*", إذ يظهر أنّها موضوعة بعد الإسلام 
لأسباب ت أو سا لال الوا كما أرق لها أن فسن فمن غير 


= وجعلت تقول: يا أبتِ لا تضيّع أمانة أمَي! فجعلت مرَة انظر في البئر ومرّة انظر إليها 
فأرحمهاء حتى غلبني الشيطان فأخذتها وألقيتها في البئر منكوسة وهي تنادي في البئر: يا 
أبتِ قتلتني! فمكثت هناك حتّى انقطع صوتهاء فرجعت .فبكى رسول الله وأصحابه» 
وقال: لو أمرت أن أعاقب أحداً بما فعل فى الجاهليّة» لعاقبئك». 

(73) الأستاذ السعفي مثلاً في كتابه القُربان بين الجاهلية والإسلام. 

(74) سبق أن أشرنا إلى قصّة شراء جد الفرزدق لثمانين ومائتين من بنات العرب المفترض وأدهنّ 
من قبل آبائهنٌ مقابل ناقتين وجمل لكل منهنّ. وهي القضّة التي صدّقها بعض الباحثين على 
علاتها. والأنكى أن تعلل هذه القصّة من منظور اقتصادويّ متهافت بالقول إن العرب كانت 
تبيع بناتها اليتكوّن لهم رأسمال من الإبل يعينهم على الحياة ويساعد على رفع مستواهم 
الاقتصاديّ»! انظر: يوسف خليف» الشعراء الصعاليك في العصر الجاهلى. ص 148. 
وزد على هذا التعليل» يعلق زهدي الخواجا (الجانب الخلقي في الشعر الجاهلي» 
ص 133): «يبدو أنْ القصّة مبالغة والتعليل غير معقول» فليس من السهل أن يجد هذا 
العدد الضخم في فترة بسيطة. وإذا سلمنا بأن أحداً قد باعه ابنته» فإنّه من المستغرب جذاً 
أن يجد هذا العدد الضخم من الآباء يقدمون على بيع بناتهم. إذا أخذنا في الحسبان أن 
من أسباب الوَأد الأساسيّة: هو الحفاظ على الشرف» فكيف يسلمون شرفهم للغريب 
بذلك الثمن البخس ؟ وإذا عُلّل ذلك لهدف اقتصادي وتجميع الإبل» فهل جميع 
المشتروات لرجل واحد حتّى يطمع في تنمية ثروته ؟› أو أن الدكتور [يوسف خليف] 
يقصد أن عمليّة شراء صعصعة للموؤودات». شجّعت الآباء على تفريخ المزيد من البنات 
لبيعهنّ مقابل ناقتين وجمل ؟!». 

(75) تغتى الفرزدق كثيراً بمآثر جدّه صعصعة بن ناجية الذي «أحيا الموؤودات». ولئن كانت لدينا 
شكوك حول قصّة جده» فإِنْ أقواها يتّجه نحو ما قام به الفرزدق من دور في تكريس 
أسطورة جدّه إلى جانب تكريسه أسطورتين أخريين تتعلقّ الأولى بقصّة أسطورة يسار 
الكواعب كما مرّ بناء وتتعلق الثانية بأسطورة الشاعر الجاهلي «اليهودي» السموأل. ولئن 
فصّلنا الحديث عن الأسطورة الأولى» فلنا أن نشير إلى أن الباحث فضل العماري كتب 
رسالة لبيان أسطوريّة شخصيّة السموأل هذا وبيان الدور الذي لعبه الفرزدق بذكر 
أسطورته في شعره في سياق يوحي بتاريخيّتها (مع تحمّظنا على ما حاول الباحث بيانه = 
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المعقول أن يُحْبِيَ رجلّ واحد مائتين وثمانين موؤودة ويتبٽاهن کله : فأين عثر 
عليهنَ ؟ وأين ربّاهنَ ؟ أفي عائلته وداخل قبيلته وهنّ أجنبيّات عنه ؟ وممٌّ كان 
ينفق عليهنّ ؟ أم ترى كان يتركهنّ عند آبائهنّ بعد فدائهن؟ وفي هذه الحالة ما 
الذي يضمن عَدَّمَ وَأْدِهِنَ في ما بعد ؟ 
إا فا با لأساس هر اه ي ا ول اد نفيك 
ie 8‏ في الصفة E‏ ية التي تكسبهما بعدهما الجنسي الإخصابيٌ 
e‏ 0 فخا د لايجا ل للعذراوات د العن ان a‏ باعتبار لمن 
© قيام كليهما في فترة الوسميّ المخصوصة بضراب ونتاج الإبل. 
© استبدال التضحيّة بالعذراوات بالتضجية بالنوق (والعذارى والنوق مثيلان 
على المستوى الرمزيّ كما بيتا) في كلا الطقسين . 
© نشا اهاد ةوا وعلاقتهما بالبغاء. 
6 تضمّنهما ما يمكن وصفه بأنه آليّة للاستياد (محاولة التَسَيّد كما ألمحنا 
أفلا يدعو كل هذا التشابه بين الظقسين إلى القول بتماثلهما؟ ويدفع بالتالي 
إلى احتمال أن يكون المَيّسِر في أصله 0 البعيد هو نفسه 0 الوَأد ؟ 


الطقسين ريما ٠‏ اع كا ر 5 اتف EOE‏ ل 
التحقق من صحته. 


وأمام نقص المعطيات المععاقة بهذا الأمرء نتجرّأ بتقديم فرضيّة تقوم على 
لملمة بعض الشذرات المبثوثة فى كتب التراث حول إحدى الظواهر التى عرفها 


= من دور «يهودي» نظنّه مزعوماً في تكريس الأسطورة). انظر: العماري (فضل بن 
عمار)» سمو إيل (السموأل): الأسطورة والمجهول. الرسالة 154ء الحوليّة 21» 
حوليّات الآداب والعلوم الاجتماعيّة» الكويت» 2001. 
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المجتمع العربيّ قبل الإسلام وذكرتها المصادر بابتسار واقتضاب شديدين دون أي 
توضيحات شافية» مما تركها معلقة» ونظنّ أن طرحها قد يفيد في تسليط الضوء 
عليهاء ونقصد بها ظاهرة «بنات طارق». ويقوم اجتهادنا على افتراض أن بنات 
طارق ربّما كنّ أولئك الفتيات المُفتدَيات في طقس المَيْسِر (أو طقس الوأد سيّان) 
بما سمح لهِنّ بالحياة بعد أن كنّ في حكم الميّتات بوصفهنٌّ موعودات للآلهة» وان 
هؤلاء النسوة المَسْنقَذات ربّما كان لهنّ دور ما في الحياة الاجتماعيّة الجاهليّة قد 
يكون خطره وأهمّيّته وراء دروس معالمه مع حركة المد الإسلاميّ وقيام المنظومة 
الاجتماعيّة الثقافيّة الدولويّة الإسلاميّة على أنقاض المنظومة القبليّة اللَمَاحِيّة الجاهليّة. 


3 - العذارى في المَيْسِر بين البغاء والوَأد : بنات طارق ؟ 

سبق بيان أهميّة ومركزيّة مشاركة الصّبايا المُغصرات في طقس المَيْسِر 
الاستمطاري: وأنْ المَيْسر قد يكون في أصله ا ابتغاء 
راء لاله الكبير ود المسؤول الأول عن الخصب والمطر قبل استبداله بطقس 
بديل تتم فيه التضحيّة بالنوق الحيوانيّة بديل عن النوق الإنسيّة (العذارى). كما 
سبقت الإشارة إلى احتمال أن يكون المَيّسِر طقس بغاء قضت ستَة التطوّر استبداله 
بمسرحية ة رمزية تلعب فيها آللات المييير: أدوار آلات الخصب في معناه جي 
المباشر. فهل كان إخلاف الوعد بأولئك الفتيات بارعات الجمال الموعودات للإله 
ودّء وقد كان الجمال البارع على ما يؤكد الباحثون ممّن تناول مسألة القرابين 
البشريّة عند مختلف الشعوب القديمة شرطأ مهمّاً فى الأضحية البشريّة؛ يكسبهنٌ 
وضعيّة اجتماعيّة أو دينيّة خاصّة بوصفهنَ مختارات من قبل الآلهة للعيش على 
الأرض عوضاً عن السماء كما كان مخظطاً لهنّ ؟ 

للإجابة عن هذا السؤال» نجازف بطرح فرضية مفادها أنْ الصبايا اللائي تم 
فداؤهن من الوأد ریما 90 من أسمتين بعص المصادر «بنات طارق). 

جاء ذكر بئات طارق فى عدد كبير من مصادر السيرة والأدب واللّغة 
والتفسير”©"' تناولت كلها هذا الموضوع تقريباً في إطار واحد هو تحريض النساء 


(76) انظر: الأغاني» سيرة ابن إسحاق وسيرة ابن هشام والسيرة الحلبيّة» لسان العرب» 
التذ كرة الحمدونية› المعاني الكبير » الاشتقاق > نهاية الأرب. 1 
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للرّجال فى القتال بتغتيهن بأنْهنّ «بنات طارق» وأنْهنّ مستعدّات للعناق إن صمد 
الرجال» و في صورة انهزامهم'7. وقد أشارت تلك المصادر إلى أن ذلك 
الغناء التحريضيى قد تمّ في مناسبتين حربيّتين: الأولى في يوم ذي قار للعرب 
على الفُرْس حين تغنّت نساء قبيلة بر بن وائل تحريضاً لرجالهنَّ خلال المعركة 
بقولهنّ [مجزوء الرجز]: 

تغخحدن قاري اا اة يا ا 
الدذز وال 5 ات والعصيشيك فى ال مهارن 


5 و م 5 عى بي 0 2 ٍ- ان 


(77) ويتبيّن من خلال المقارنة مع ما هو موجود حاليّاً عند بدو الشام تواصل دور النساء 
التحريضى فى المعارك› ففي قبيلة طَبَئْ تقوم النساء المعروفات باسم العمارتات بحض 
فرسان قبيلتهنّ على القتال. و«العمارية هي امرأة ذات حسب ونسب وأصل رفيع تحض 
الرجال على القتال» وهي عادة بدويّة معروفة. وترى بعض الدراسات أن نساء قري كانت 
تلعب دور العمارية واستمرّ الحال في الإسلام» فقد لعبت عائشة في معركة الحمل دور 
العمارية). انظر : الربيعو. طقوس الخصب عند البدو, ص 92. 
وقد استرعت انتباهنا إشارة الربيعو إلى قيام العمارتات بحض الرجال عند تنافسهم في 
لعبة الحورة الجماعيّة الشبيهة بلعبة الغولف الشهيرة والتي تقام عند انحباس المطر 
وتشابهها مع لعبة المَيِسِر (من حيث كونها لعبة ذكوريّة تنافسيّة متميّزة بالعنف)» وهو ما 
يدعو إلى ربط الصلة بين بنات طارق والعماريّات ويقود إلى القول بتماهي دورهنّ في 
التحريض على اللّعب (الحورة/ المَئِسِر) كما التحريض في الحرب. 
وعلى سبيل المقارنةء فإن لعبة الحورة هي نفسها تقريبا ما يعرف عندنا في تونس بلعبة 
العقفة التي كانت» حسب بعض الشيوخ» تلعب في كثير من الجهات التونسية إلى ما 
بعد منتصف القرن العشرين خلال فترات القحطء ولو أنّها تشبه أكثر لعبة الهوكي 
المنتشرة في أورويًا من حيث مستلزماتها وقوانينها. وقد اكتسبت لعبة العقفة اسمها من 
العصيّ المعقوفة التي تضرب بها الكرة. ويبدو حسب بعض الأصدقاء أن هذه اللعبة ما 
زالت تمارس إلى حد الآن بمنطقة جرجيس في الجنوب الشرقي التونسي في فصل 
الربيع عند خروج الناس بمواشيهم للانتجاع في فترة نقص الأمطار حيث تجرى 
مباريات بين أفخاذ القبيلة الأربعة (المسمّاة «النْرَالى»» مفردتها «لَؤْلّة؛ وهى تماثل 
«العَرْش» في الشمال التونسي): أولاد سعيد وأولاد محمد وأولاد بوعليّ والخلايفة. 
وكرة اللّعب عبارة عن حصاة تلفت بكميّة من النخالة المرصوصة والمغلفة بإحكام بقطعة 
من جلد جمل» وهي تقارب حجم كرة التنس . 
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5 5 3 0 َ1 ,)78( 
ان د و اص 
أمَا المناسبة الثانية» فكانت يوم أحد بين قَرَيْشُ والمسلمين حين تغنّت 
ےھ س ۶ 5 0 
ا ت ا فک على الصمرد7. ٠‏ 


وقد ذهب كل الإخباريّين واللغويّين الذين أوردوا الخبرين المذكورين إلى 
انالا بقولهن «نحن بنات طارق انما أردن بالطارق النجم. وأنهنّ شبهن 
أباهنَ بنجم في علوّه وشهرة مکانه»“. 


هذا أقصى ما وجدناه فى مجمل المصادر العربيّة الّتى توفرت لدينا 
باستثناء كتاب الأغاني الذي تفرد بإيراد ثلاثة أخبار 10 عن نفس 
الموضوع سمعها أبو الفرج الأصبهانيّ كلها بصفة مباشرة من شخص ثقة هو 
أبو :عبد الله الكَرّمح بن أبن العلا زؤاية عن الزتثر بن بكار الغقة 
ر27 فلي التي 7 التركيز ا 


)78( التذكرة الحمدونية. ج23 ص 189. 

)79( أوردت هذا كل التفاسير وكتب السنيرة ة والتاريخ في سياق رواية وقعة ة أخد. ٠‏ وفي أقدم 
سيرة وهي سيرة ابن إسحاق (151-0ه) يرد الخبر كما ا «فلما التقى الناس ودنا 
بعضهم من بعض» قامت هند بنت عتبة في النسوة اللاتي معها. فقالت هند في ما تقول: 
نحن بنات طارق * إن تقبلوا نعانق #* ونفرش النمارق * وإن تدبروا نفارق * فراق غير 
وامق؛ فاقتتل الناس حتى حميكت الحرب lin‏ انظن: سيرة ابن إسحاق . ص 306. 

(80) ابن فة المعاني الكبير» ص 274. 

)81( هو «أحمد بن محمّد بن إسحاق ابن أبي حُمَيِضة يعرف بِالحَرَمِيَ ابن أبي العلاءء أبو عبد 
الله من آهل کا سكن بغداذ. ذكره الخطيب فقال: مات سنة سبع عشرة وثلائمائة ؛ 
وكان كاتب أبي عمر محمّد بن يوسف القاضي وحدث عن الزبير بن بكار بكتاب النسب 
وغیره» وروی عنه أبو حفص ابن شاهين وأبو عمر ابن حَيّوَيْه وأكثر عنه أبو الفرج علي 
ابن الحسين الأصبهاني وغيره». انظر: الصفدي» الوافي بالوفيات» ج8» ص9. 

(82) «ابن بكار القاضي : الزبير بن بكار بن عبد الله بن مصعب بن ثابت بن عبد الله ؛ بن الزبير 
ابن العوام» أبو بكرء وقيل أبو عبد الله الفُرَشيَ 0 الزبيري» قاضى مَكة. روى عنه 
ابن ماجه وابن أبي الدنيا وغيرهما. قال الدارَقُطني: ثقة. . . له كتاب في نسب قُرَئُش. . 
مات سنة ست وخمسين ومائتین». انظر : الصفدي› الوافي بالوفيات» ج212 ص8 11. 

(83) الأغاني» ج12. صصص 343-342. 
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1 - الخبر الأوّل: «أخبرنى الحَرَّمِ قال: حدّثنا الرّيبْر قال: حدّثنى محمّد بن 
يحيى بن عبد الملك الهديري قال: جلست ليلة وراء الضخاك بن عثمان الحزاميئ 
فى مسجد رسول الله ييه وأنا متقنع› فذكر الضخاك وأصحابه قول هند يوم 
أخد: نحن بنات طارق. فقال: وما طارق؟ فقلت: النجم. فالتفت الضخاك 
فقال: أبا زكريّاء وكيف بذاك؟ فقلت: قال الله عر وجل : وسا وطاق وما أدْريكَ 
ا الاق الهم قب [الظارق: 3-1]ء فقالت إنما نحن بات النجمء فقال: أحسنت». 

2 - الخبر الثاني : «أخبرني الحَرّمِىَ بن أبي العلاء قال حدّثنا الزبّير بن بكار 
قال حذثني محمد بن يحيى عن جذه عبد الحميد قال: كان يَعْلى بن منْيَة ويكتى 
أبا نفيس » وسمعت غير جدي يقول اسمه يحيى وهو من بني العدويّة من بني تميم 
من بنى حنظلة. تروّج امرأة من بني مالك بن كئَانة يقال لها زينب› ولهم حلف في 
بني غفار» وهي من بنات طارق اللاتي يقلن : 
تكن تستحاث قاق اتا فل تغارف 

3 - الخبر الثالث: «أخبرنى الحرّمى قال حذثنا الرْبَيِر قال حذثنى محمد بن 
يحيى عن جذه غسّان بن عبد الحميد قال: رأت عائشة زوج النبئ ية بنات طارق 
اللواتي يقلن : 
كين طاق الي ي لوال تارق 

فقالت : أخطأ من يقول: الخيل أحسن من النساء) . 

يش الخبر الأوّل في الأغاني عن نفس الخبر في المصادر الأخرى بأنه 
يفسّر معنى بنات طارق بأنْهنّ «بَنَاتُ النخم». أي أن المتغتيات بالمقطوعة 
المذكورة لم يتقصّدن في غنائهنّ تشبيه أبيهنّ بالنّجَم (أي الثْرَيًا كما مر بنا سابقاً) 
على وجه الاستعارة والمجازء بل كنّ يقصدن بالفعل ما يقلنه من أنْهنَّ بَنَاتْ 
النجم على وجه التأكيدع وهذا بالضبط ما يؤيده الخبر الثاني حين يشير آل تزوج 
أحدهم بالمدعوّة «زينب» إحدى بنات قبيلة بني مالك بن كِنَانَةَ المعروفة بأنها 
كانت القيّمة الأمينة على الشأن الدينئ فى مَكّة بالذات بوصفها قبيلة الحم (84) 


(84) الحخمس: «قَرَيْش كلها وخُزاعة لنزولها مَكة ومجاورتها قُرَيْشَأُه وكل من ولدت فَرَئْش من 
العرب وكل من نزل مَكة من قبائل العرب» (عامرء كَعْبٍء كلّابء ثقيف. يَرْبُوع...)» = 


514 من المَيّسِر الجاهليَ إلى الزكاة الإسلاميّة 


وكان منها القَلامِسَّة «نَسَأةٌ الشهُور. .. وفقهاء العرب والمُفْتُونَ لهم في 
دینه ي والتأكيد بالخصوص على أن زينب هذه لم تكن من «بنات طارق» 
فحسبء إذ قد يذهب الظنّ إلى أن طارق هو اسم أبيهاء بل هي «من بنات 
طارق اللواتي يقلن: نحن بنات طارقٌ * نمشى على النمارقٌ». فهل كانت «بنات 
طارق» ن إلى أك.واحد يب طارقا ؟ آم عق بين إلى فيل بكر بن رال 
كما تذكر اعافد الأخرى المشار إليها؟ أم أنْهنّ من فَرَبْش كما تثبته كل 
المصادر بدليل تغتي نساء قُرَيْش ومن بينهنَ زوجة أبي سفيان بنفس القول؟ أم 
أنْهنَ كنّ من كِنَانَة كما يقول أبو الفرج الأصبهانئ ؟ 

مع استبعاد الاحتمال الأوّل للسّبب المذكور أعلاهء فإِن المرجّح احتمال 
أن تكون «بنات طارق» منتميات إلى قبيلة كِنَانَة إحدى فروع قَرَيْشء وذلك نظراً 
لتواتر خبرين من الأخبار الثلاثة التي يُوردها صاحب كتاب الأغاني حول هذا 
الأمر. علاوة على خبر آخر يُورده الثعالب نقلا عن الرَبَيْر بن بكار نفسه حيث 


= ا بهذا الاسم لتشددهم في دينهم وتحمسهم فيه» ذ فهم «أهل الحرم والقيمون عليه). 
وكانوا «إذا نسكوا. . . لا يأكلون لحماًء ولا يمسّون دهنأًء ولا يلبسون إلا جديداًء ولا 
يطوفون بالبيت إلا في حذائهم وثيابهم» ولا يمسّون المسجد بأقدامهم تعظيماً لبقعته. ولا 
يدخلون البيوت من أبوابهاء ولا يخرجون إلى عرفات يقولون نحن أهل الله» ويلزمون 
مزدلفة حتى يقضوا سکم ويطوفون بالصّفا والمروة إذا الضرقوا من مزدلفة». ما 07 
الأخرى فهم الجلّة والظلس. فأمًا الجلّة (تميم وعذوان وخم وبَجيلّة واا وط 
فكانوا «يحرّمون الصيد في النسك ولا يحرّمونه في غير الحرم» ويتواصلون 0 
ويمنح الغنئ ماله أو أكثره في نسكه. .. ولا يلبسون إلا ثيابهم التي نسكوا فيها. ولا 
يدخلون من باب دار أو باب بيت» ولا يؤويهم ظلٍ ما داموا مُخرمین› وكانوا يدهئون. 
ويأكلون اللحم. . . فإذا دخلوا مَكة. . . اسْتَكْرَوا ثيابا من الحُمْس . . . فإن لم يجدوا ثيابا 
طافوا غراة. وكان لكل وجل من فا خر من ا بأخذ کب فمن لم يجد ثوباً 
طاف عريانا». وأمًا الطلس (سائر أهل اين وحضرموت وقبائل عك وعجيب وإياد) فهم 
في منزلة بين منزلتي الحُمْس والجلّة» «يصنعون في إحرامهم ما يصنع الجلّة» ويصنعون 

في ثيابهم ودخولهم البيت ما يصنع الخمس» وكانوا لا يتعرّون حول الكغبّة ولا 
يستعيرون ثياباً» ويدخلون البيوت من أبوابها. وكانوا لا يئدون بناتهم » وكانوا يقفون مع 
الحلّة ويصنعون ما يصنعون». انظر مغلا : المحبر. م وما بعدها. وتجدر الإشارة 
هنا إلى تفرّد ابن حبيب دوناً عن بقيّة المصادر بذكر قبائل الظلس من العرب. 
(85) المحبّر» ص156. 
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يقول الثعالبيّ بشأن بنات طارق : «ذكر الربيْر بن بكار بإسناد له أنْهنّ بنات العلاء 
ابن طارق بن الحارث بن اميه بن عبد شمس بن المُرَفّع من كِنَانّة: يضرب بهن 
المثل في الحسن والشرف“. إلا أن هذا الترجيح يُبقي مسألة الانتماء إلى قبيلة 
بكر بن وائل عالقة» ونحن لا نرى حلاً لها إلا اعتبار أن الانتماء إلى النجم 
الظارق لم يكن حِكراً على نساء قُرَيْشء بل ربّما شاركتهنّ فيه نساء أخريات من 
قبائل شد شتى كقبيلة بكر بن وائل. فهل كان الأمر يعني نوعاً من التنظيم ذي الظابع 
الدينيّ المتعلّق باجم (الطارق- الدُرَما = العُرّى) أو المتعلق بالتُجوم ا ؟ 


لقد ذهب توفيق فهد إلى أن عبارة «بنات طارق» التي ربّما كانت تعني اسم 
عَلَّم تحتمل تفسيرين: الأوّل يربطها بالظقوس ويجعل من «بنات نجمة الصباح» 
حسب تعبيره منتميات إلى مؤسّسة كهانة نسويّة ربّما كانت تقدّم خدمات ذات 
طابع دينيّ في المعابد من بينها استخبار الغيب طرقا بالخصّى» والتحريض في 
الحروب. أمّا التفسير الثاني» فيجعل النسبة إلى الظرق بالحصى بوصفه إحدى 
طرق الكهانة المعروفة لاستخبار الغيب عند العرب في الجاهليّة””*". إلا أن فهد 
یرجح التفسير الثاني نظراً لوضوحه وعفويّته كما يقول» وهو ما نرى أنه اختيار 
للتهرلة وتا ما كفنت الف الأول م معوبات حى :ل إننا 
نوافق فهد في افتراض وجود مؤسّسة كهانة نسويّة باسم «بنات طارق»**» إلا أن 
أي حديث بشأنها فى غياب معلومات مؤكّدة وكافية لا يعدو مجرّد الافتراض» 
وهو ما سنحاول البرهنة عليه بقرائن في غياب أي دليل مباشر. 


إن خبر رؤية زوج النبئّ عائشة «بنات طارق» وتعبيرها عن إعجابها الشديد 
بحسنهنّ الذي يقوق حسن الخيل» من شأنه أن يكون قرينة على أنْهنّ ربّما كن 
مُنتميات لتنظيم مستقل. أمّا أن يكون هذا التنظيم دينياًء فإِنْ مشاركة «بنات طارقا 


(86) الثعالبيت» ثمار القلوب» ص319. 

(87) ابن دُريْدء الاشتقاق» ص470. 

Fahd: La divination arabe, op.cit., p. 99. (88)‏ 
لكتنا لا نوافقه فى نسبة (بنات طارق) إلى شخص اسمه (طارق اللاتي) أي المنتسب إلى 
المعبودة الجاهليّة اللات إذ إن لفظ (اللاتي) في الأخبار العربيّة التي تناولت المسألة 
إا هو اسه موصول لا ضقة ب إلن محص محلا 
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في التحريض على الحرب والعلاقة اللّغويّة الواضحة بين تسميتهنّ ومسألة التكهّن 
بالظرق بالحصى قرينة قويّة على مثل هذا الأمرء خاصّة وأنه كان للعرب كاهنات 
معروفات شاركن في الحروب وقد المعارك ذكرتهنَ كتب التاريخ والسيرة90©, 
على انا سیر أيضاً إلى أن سان لجرب ابتار الي كات درا مرن 
عند العرب أشد الارتباطء إذ كان من شأن الكهّان أن يُستشاروا دوماً فى 
الروت :وما استشارة الأزلام - كما سبق ذكره - أثناء المعارك إلا تأكيد لهذا 
الأمر. بل لا يُستبعد أن تكون مؤسّسة «بنات طارق» المتخصّصة في استخبار 
الغيب باستخدام نوع معيّن من الأزلام لم يصل إلينا وصفهء هي الأصل في لعبة 
(التارو) 7804 56 التي عرفتها أوروبًا العصور الوسطى عن طريق العرب كوسيلة 
لاستخبار الغيب عبر أوراق اللعب» إذ المرجّح أن تكون هذه اللّعبة مجرّد 
استنساخ وَرَقِيّ لقداح الْأَزْلام العربيّة المستخدمة في استطلاع الغيب°. 


(89) منهنّ مثلاً الكاهنة (أَمَ قرفة) التي ضربت بمنعتها الأمثال فقيل «أمنع من أمّ قرفة؛ حيث 
اكان يعلق في بيتها خمسون سيفاً لخمسين مُخرماً لها كلهم فارس شجاع؛؛ واسمها 
فاطمة بنت ربيعة بن بدر الفزاريّ» قادت وهي عجوز كبيرة قبيلتها فزارة ضدّ جيش 
للمسلمين بقيادة زيد بن حارثة وهؤمته قبل أن تنهزم في السنة السادسة للهجرة وي 
قتلها بطريقة فظيعة حيث «عمد قيس ابن المحسّر إلى أمّ قرفة» وهي عجوز كبيرة» فربط 
بين رجليها حبلاء ثم ربطها بين بعيرين» ثم زجرهماء فذهبا فقطعاها». انظر: النويري» 
نهاية الأرب» ج14» ص76. 

(90) يوؤكّد أحد أكثر الكتب التى تتناول الألعاب شهرة فى فرنسا أن أوروبًا عرفت لعبة التارو 
00 16) بعد أن أدخلها العرب إلى إيطاليا في القرن العاشر الميلاديّ بوصفها وسيلة 
لاستطلاع الغيب قبل أن تتخلص من هذا الظابع خلال عصر النهضة لتغدو مجرّد لعبة 
ورقيّة ترفيهيّة. كما يُؤكّد نفس الكتاب أن اسم اللعبة مشتقٌ من الكلمة الإيطاليّة 
(Tarocco)‏ التي تعني الحصن أو القلعة» وأنْ أصلها البعيد يبقى ديرلا رغم إرجاع 
البعض له إلى لفظ التوراة (7070 4) وبعض آخر إلى لفظ (20/4) الذي يعنى عجلة الحظ . 

Cf. Hamard & Lohiac & Malek & Meyer: Le livre de fous les jeux, p.260. 

ويذكر ويرث (170:8) فى كتابه المخصص حصراً للعبة التارو واستخداماتها التنجيميّة 
وأسرارها الغنوصيّة أن الا کور دي جبلان Cour de Gebelin‏ هو أوّل ن ا 
القول» وتبنّاه كثير من الباحثين بعده» بان أصل اللّعبة مصريّ حين نشر بحثاً سنة 
1 وفيه أن التارو هو عنوان كتاب مصري قديم من تأليف هرمس - طوط -710065 
1 يتضمّن العقيدة المصريّة أفلت من الحرائق التى أصابت المكتبات المصريّة قبل 
أن يعشر في كاقة أنحاء العالم. ١‏ = 
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أمّا القرينة الثانية» فتتمثل في امتناع الصحابي أبي دجانة الأنصاري يوم 


1 0 ۶ 
أخد عن قتل إحدى «بنات طارق» وكنّ يحضضن المشركين «إكراما لسيف النبيّ 
أن يقتل به امرأة» كما قال» وهو ما يرجح وجود صبغة دينيّة له" إذ يمكن 


(91) 


Cf. Wirth: Le Tarot..., op.cit., pp.38-40. 
إلا أن ويرث ينكر هذه النظريّة كما ينكر أيضاً أن تكون الأسرار الهرمسيّة في التارو‎ 
مقتبسة من القبّالة اليهوديّة (ءامططهK) رغم أن عدد 00 الورق في التارو هو نفسه‎ 
عدد حروف الأبجديّة العبريّة [22 حرفاً]ء مؤكّداً بالمقابل أنه لم يثبت لحد الآن وجود‎ 
تارو مصريّ أو غنوصي أو عند الخيميائيين العرب» وأنّ التارو وإن كان معروفاً منذ‎ 
القديم إلا أن شكله الحاليّ قد استقر في إيطاليا خلال القرن العاشر الميلادي تحت‎ 
. Tarocco اشن 0 أو‎ 
إلا أننا لا نوافق على مسألة اشتقاق اسم اللّعبة من الكلمة الإيطاليّة 7870064 » وإن كان ذلك‎ 
كفيلاً وحده بالرد على من يقول بالأصل التوراتي للّعبة أو باشتقاقها من لفظ 20/4» فاللّفظ‎ 
الإيطاليّ 7170000 جيل على الكلمة العربية تاریخ المشتقّة من الجذرورخ الذي يعني في كل‎ 
IE ا ا ا ا‎ 
إا بمعنى النجم/ الثْريًا الذي يجيل بدوره على التنجيم في معناه اللغوي الذي أشنا آله‎ 
سابقاً» أو بمعنى الطرق أي استخبار الغيب الذي يُحِيل بدوره على بنات طارق الكاهنات‎ 
عند العرب. أمّا من يذهب إلى أن أصل التارو من القبّالة اليهوديّة» فغني عن البيان أن‎ 
القبالة (القابلاه) طريقة صوفية ة يهودية لم تظهر إلا في القرن 3 م وتعتمد الععرقة‎ 
بالتأويللات الباطنيّة لا العقل ويعمل بها العارفون بالفيض الإلهى (همقوباليم) اعتماداً‎ 
على كتاب هازوهر أي الضياءء وهو تقريباً نقل يهوديّ أندلسيّ الجفر الوت ويام‎ 
علي بن أبي طالب مع تغيير طفيف يمس عدد الحروف إذ تحوي العِبْرِيّة 22 حرفا فقط‎ 
مقابل 28 حرفاً في العربيّة (راجع ما سبق بخصوص الجفر). انظر حول القبالاه: أتينجر‎ 
.135 (صموثئيل).» اليهود فى البلدان الإسلاميّة (1950-1850)ء ص‎ 
أمَا القول بان أصل اللّعبة قد يكون مصريّاء فيحتاج إلى بحث مطوّل ليس هنا مجالهء‎ 
رغم أن إثبات عروبة التارو/ الطارق يدعم طرحنا العام نظراً لتوحد المجال الحضاري‎ 
وخاضة في بعده الديني عند المصريّين والعرب القدامى.‎ 
روت عذة مصادر ا الصحابي اخترنا منها رواية الطبري : اعن هشام بن عروة عن‎ 
أبيه قال : قال الْرِبَير : عرض رسول الله سيفاً في يده يوم أَحُد فقال: من يأخذ هذا السيف‎ 
بحقّه؟ قال: فقمت فقلت: آنا يا رسول الله. قال : فأعرض عني ثم قال : من يأخذ هذا‎ 
السيف بحقه؟ فقمت فقلت: أنا يا رسول اللهء فأعرض عني ثم قال: من يأخذ هذا‎ 
السيف بحقّه؟ قال: فقام أبو دجانة سماك بن خرشة فقال: آنا آخذه بحقّهء وما حقّه؟‎ 
قال: فدفعه إليه. قال: وكان إذا أراد‎ i ET قال: حقّه ألا تقتل به‎ 
= القتال أَعْلّمَ بعصابة. قال: فقلت: لأنظرن اليوم ما يصنع. قال: فجعل لا يرتفع له شيء‎ 


518 من المَيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


تفسير موقف الصحابي المذكور بأنّه ربّما كان يتاج ترسّبات اعتقاد جاهليّ في 
عدم جواز المس ببنات طارق””“. فإذا ما كانت وصايا النبيّ واضحة بحسن 
البلاء ضدّ المشركين» وهؤلاء النسوة كنّ مشركات بلا شكٌ» بل ومحرّضات على 
قتل النبّ وصحبه» فإن مُخالفة أوامر النبيَ والامتناع عن قتل إحداهنّ قد يكون 
مردّه التهيّب من قتل إمرأة ذات منزلة دينيّة وعلى صلة بعالم الغيب والقوى 
العُلياء وذلك على الرغم من تحجّجج هذا الصحابي بأنّ فعله كان إكراماً لسيف 
النبيّ أن يقتل به إمرأة. فهل كان قاتلها لو كان السيف غير سيف النبي ؟ 

أمَا القرينة الثالثة» فتتعلق بخبرين يخصّان تحريض النساء في الحروب يبدو 
أنهما متعلّقان ببنات طارق رغم عدم التصريح بذلك. وقد جاء الخبر الأوّل عند 
الطبريّ وبعده المرزبانيّ : «عن أبي عَبيّدة» قال: لما كان يوم ذي قارء تقدّمت 
عِجْل وأبلت بلاء حسناً. واضطمّت عليهم جنود العَجَمء فقال الناس: هلكت 


= إلا هتكه وأفراه حتّى انتهى إلى عشرة في سفح جبل معهنّ دفوف لهنّ فيهنَ امرأة تقول : 
1 حت تات طارق إن نيوا عانق 
ولقنشسطالستلتازق اوتاب وائ تارق 


ف راق غ بر راق 

قال: فرفع السيف ليضربها ثم كف عنها. قال: قلت: كل عملك قد رأيت» أرأيت 
رفعك للسّيف عن المرأة بعدما أهويت به إليها. قال: فقال: أكرمت سيف رسول الله أن 
أقتل به امرأة». انظر: الطبري» تاريخ الأمم والملوك» ج2؛: ص195. ويضيف الظبري 
بعد هذه القصّة مباشرة في رواية أخرى عن الرُبَيْر بن بكار أيضاً أنْ المرأة هي نفسها 
هند بن عتبة زوج أبي سفيان. كما نعثر عند الواقدي (فتوح الشام» ص204) على رواية 
مفادها أن هند بنت عتبة قد تولّت تحريض المسلمين في وقعة اليرموك مع جماعة من 
النسوة متختية بنفس الشعر الذي قالته يوم خد إلا أننا نلاحظ أن الأبيات المتغتى بها 
مُخالفة للّتي قيلت يوم أحد إذ لم يذكر فيها بالخصوص لفظي العناق والوماق» وهذا 
الأخير مشتقّ من المقه أحد أسماء المعبود القَمّر. 

(92) وهو ما يمكن أن يكون أيضاً وراء حصانة القائمات على خدمة القبور القديمة المقدّسة 
في منطقة ظَفَار العمانيّة حالباً بحسب ما يشير أحمد الشحري» ويطلق عليهنٌ بالشحريّة 
ا (موث لْحِيفَرْ). وكانت هؤلاء النسوة «أثناء دخولهن مدخل الوادي الذي يقع فيه 
القبر يضعن ثلاثة أحجار صغيرة على صخرة كبيرة في مدخل الوادي أو بالقرب من القبر 
ثم تتقدمن مهرولات وهن يتغئين بغناء محلي يسمّى بالشخريّة (هيلي مكبور)». ونحن 
نظنّ أن العبارة الأخيرة معناها (التهليل للقبور؟). انظر: الشخري» لغة عادء ص197. 
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عجحل. ثم حملت بكر فوجدت عِجُلاً ثابتة تقاتل» وامرأة تقول منهم [الرجز]: 
إن يَظْفِرُوا يُجَرُْوا فِينَاالفُرَلَ لِهأافِدَةلَكمُبيِي عِجَل! 
وتقول أيضاً تحضّض الناس [مجزوء الرجز]: 
ات تابي EE E‏ 
وئيهرفوان قاق فيِرَق بروايق 
ما الخبر الثاني» فقد جاء في الأغاني: «قال ابن الكَلْبِىَ : لما كان يوم 
التحالق [يوم لبكر على تَعْلَب]ء أقبل الفِئْدُ الزْمّاني [شاعر وفارس ربيعة من بني 
زِمّان بن بكر بن وائل من اليمامة] إلى بني شيبان» وهو شيخ كبير قد جاوز مائة 
سنة» ومعه بنتان له شيطانتان من شياطين الإنس. فكشفت إحداهما هَنَهَا وتجردت» 
وجعلت تصيح ببني شيبان ومن معهم من بني بكر [مجزوء الرجز] : 
ااا فحنا نينا خب ال ارا 
وَميِةكثشيئةةالوريَا يا ابابا 
عه 1 1 2 نبا #2 
ثم تجرّدت الأخرى وأقبلت تقول: 


8 و 0 ر 2 ۳ ٠.‏ 0 
َم ع ٠‏ و .2 ج 4 اه 


ويتضح من هذين الخبرين» وغيرهما كثير بلا دور التساء في 


(93) الظبريّ» تاريخ الأمم والملوكء ج 1ء ص 610؛ وانظر أيضاً : المرزباني» أشعار النساء» ص66. 

(94) الأغاني» ج20. ص144. 

(95) من ذلك الخبر الذي جاء في الأغاني (ج 12ء ص 52) حول «يوم حضرة الوادي» بين دوس وبني 
الحارث» فقد تغازت القبيلتان «ولم يزالوا يتغاورون حتّى کان يوم حضرة الوادي»› فتحاشد 
الحتان. ثم أنتهم بنو الحارث ونزلوا لقتالهم»› ووقف ضماد بن مسرّح في رأس الجبلء 
وأتتهم دوس. . وأنزل خالد بن ذي السبلة بناته هنداً وجندلة وفطيمة ونضرة» فبنین بيتاء 


د ا ويحضضن. 0 الرجل إذا ع 4 اط كط وجرا 0 
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حضٌ المقاتلين في الحروب بالغناء والتعرّي الفاضح في ساحة المعركة في دعوة 
مباشرة للجنس» وهو ما يذكر بالمعبودة العُرَّى/ عشتار التي كانت إلهة الحبٌّ 
والحرب فى كافة أنحاء المنطقة العربيّة القديمة و(سيّدة المعارك والمويس وحامية 
الویتات ...فهن كانت نات طارق) اثويياك؟ 


لقد سبق للمستشرق هنري لامنس أن أشار إلى أن الكاهنات كنّ يقمن في 
الجاهليّة بدور دينيّ كالرجُم بالغيب بّرق الحصى والتحريض في الحروب حيث 
كنّ يصاحبن خيمة الآلهة أو القبّة”". وإلى أنهن الموصوفات في القّرآن 
ب َنَت ف الْعَقَدِ» [الفلق: 4]. وبما أن الاستعاذة من #انَقَدسَتِ في 
لْعقَدِ» وردت في سورة الفلق في نفس سياق الاستعاذة من شرّ الغاسق بوصفه 
نجم الثْرَيّا حين يَنُوهُ على ما سبق أن أشرناء فإنّه يجوز لنا أن نستنتج أن بنات 
طارق/ النجم/الثْرَيّا/م الغاسق كنّ المقصودات» وإِلَّا لما كان لارتباط التعوّذ من 
النجم بالتعرّذ من الكت فى المْقَدِ4 أي معنى. 


وبناء على هذه المعطيات» فإنه يجوز لنا أن نفترض اعتماداً على القرائن 
المذكورة والمؤشرات الأخرى من قبيل اعتقاد العرب أن كل أنثى بشريّة إِنَما هي 
نك ل ب وی اقفن الله ناته كما كتين الان ف إن غار وتات 
طارق» قد تكون اسماً لبنات الربّ» بمعنى بنات نجم الثُرَيّا الرامز للمعبودة 
العرّى/ عشتارء وهو ما يمكن أن يفسّر البَعْد الجنسى في ما يمكن أن نطلق عليه 
«النشيد الرسمئ الخاص» بهِنّ حين يدعين بلا مواربة إلى الوماق والعناق مهدّدات 
بالفراق. 0 


عن ربجل يكازلالكقفيبة بالك يى بوالخحبيبة 

ومن ذلك أيضاً ما يورده المرزباني (أشعار النساء» ص66) أنّه «لمَا كان يوم ذي قار 

نادت بنت القرين الشيبانية [الرجز]: 

وَنِهاً بَبِي شَيبَانَ صَفاًبَمِدَ صف إِنْيَهْرْمُوكُمْ يَضِْعُوا فِينا الملَف). 
(96) بشور» الميثولوجيا السوريّة. ص 61. 


Lammens: L Islam, Croyances et Institutions, p.26. (97)‏ 
(98) سبق أن عرضنا الآيات القرآنيّة الدالة على ذلك» وهى: النحل 57» الزخرف 19ء 
الطور 9 النجم 21. 
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إن إشارة الأخبار إلى تعرّي النسوة الحاضات على القتال ودعوتهنٌ 
المباشرة إلى الجنس من شأنها تقوية الافتراض بأنْ أولئك النسوة الموصوفات من 
قبل أبي الفرج الأصبهاني بأنهن «من شياطين الإنس» واللائي تُجمع القرائن على 
أنّهن كنّ يتسمّين باسم «بنات طارق» ربّما كنّ نوعاً من «البغايا المقدسات»”“ 
على غرار ما عرفته كل المنطقة العربيّة القديمة من بلاد ما بين النهرين إلى جبال 
الأطلس 9" وهو ما يتّفق مع ما سبق أن قرّرنا من وجود بغاء أثناء طقس 
المَيْسِر/ الوأدء ويتّفق أيضاً مع ما يستخلص من سيرة ابن إسحاق بشأن علاقة 
البغاء في الجاهليّة باستخبار الغيب حيث يروي أن «فاطمة أمّ النعمان بن عمرو 
أخي بني النجّار وكانت من بغايا الجاهليّة» وكان لها تابع» فكانت تحدّث أنه 
اف إذا جاءها اقتحم البيت الذي هي فيه اقتحاماً 0 من فيه» حتى جاءها 9 


نبي بتحريم ا00 أفلا تكون «بنات طارق» u‏ اة ا کن 


(99) تفرد سليمان متولئ بالإشارة إلى تنظيم دينيّ لسَاوِنَات المعبودة الجاهليّة (تَائلة) يسم 
(بنات تَائلّة) إلا أنه نه لم يُوضح المرجع الذي أعتمده. يقول ا «وكلما حخت 
العرب الكَعْبَةَ تمسّحت النساء بالصم نائلة وتمسح الرجال بالصنم المعبود إساف وطافوا 
من حولهما. وبالغت فُرَئْش في تقديسهما فأقامت لهما منحراً بنحرون فيه الهدايا من 
النوق العتاق والشياه السمان. واختارت سدنتهما من مشايخها. وكانت بَنَاتٌ نَائِلّة 
امرأة رائعة الحمال مرسلة الشعر يركض بها جواد أشهب» إلى مقر الكَغْبّة. فإن بلغتها 
اختفت » وسمع من الصنمين صوت القبلات المتبادلة. وربما کان العربي الحاح آنذاك 


على بعد ألف فرسخ من مقر زوجته أو أمَهء فيشعر كأنه قد قبّلها وقبلته». انظر : متولي 
(سليمان)» ' إساف ونائلة " . الرسالة› العدد ۰32 القاهرة. فبراير 4 ص 248. 


Cf. Bottéro: L'amour û Babylone, op. cit. (100) 

(101) سيرة ابن إسحاق» ص86. ويمكن اعتبار هذا الخبرء الموضوع بلا شكٌء دليلاً على 
علاقة الكهانة بالبغاء بما يفهم منه تآلفهما في مؤسّسة واحدة هي التي قصدها الإسلام 
بالتحريم» وهو ما يفهم أيضا من خبر شماتة بغايا كندة وحضرموت في موت النبيّ إذ 
«خضبن أيديهن وضربن بالدفوف» فخرج إليهن بغايا حضرنوت ففعلن كفعلهن. وكان 
الواتي اجتمعن إلى النسوة الست نيفاً وعشرين امرأة. . .فكتب رجل . . .إلى أبي بكر 
رحمه الله [الكامل]: 
أَبَلِغ أبَابَغْرإنًا ناجنفته اللا as‏ 
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موعودات للآلهة للتضحية بهنّ فى طقس اراد قبل أن يَفْدِيهِنٌ سادات العشيرة 
الكرماء الأجواد بتقديم بديلهنَ الحيواني/ النوق على مذبح المَيْسِر؟ أوَلا يكون 
جد الشاعر الفرزدق الذي أحيا ثلاثمائة موؤودة أحد القائمين على ما يفترض أنه 


فَافْظَعْمُيبتّأكفَّهُنَ بصَارم كَالبَرْقٍ أَوْمَض في جُفُون َمَام 

فكتب أبو بكر إلى عامله على كندة المهاجر بن أميّة فأخذهن وقطع أيديهن» (المحبّر 
ص 188-184). ويبدو أن شوقي ضيف (العصر الجاهلى» ص94) فهم ما فهمناه من 
هذا الخبر إذ يقول: «وفي أخبار الإسلام الأولى ما يدل على أنه كان يلحق ببيوت 
الأصنام بغاياء وكانوا سبباً في ثورة بحضرموت قضى عليها أميَة بن أبي المهاجر [كذا] 
لعهد أبي بكر الصذيق»؛ ثم يحيل على كتاب المحبّر. 

(102) إلى جانب شكوكنا التي عبّرنا عنها بخصوص التضخيم المتعمّد لشخصيّة جذ الفرزدق› 
والشاعر أحد المساهمين في ذلك بلا شك فإنْ ثبوت ما نسب إليه من إحيائه مئات 
الموؤودات من شأنه خدمة ما نفترضه من وجود لمؤسّسة (بنات طارق) ويغلّب احتمال 
أن يكون جد الفرزدق أحد القائمين عليها. فإن صح هذاء فلنا أن نفترض أن تضخيم 
شخصيّته لاحقاً كان تعويضاً للصّورة الحقيقيّة بصورة إسلاميّة أخرى متفقة مع التأويل 
الا ا 


خاتمة الباب الثالث 


أدّى بنا البحث فى ما قد يتضمنه طقس المَيْسر من ممارسات جنسية إلى بيان 
E‏ اه ترس EI NO Se‏ عدن 
منه احتفالاً دينيّاً واستذكاراً لزواج بدي مقدّس قد تكون عبّرت عنه أسطورة زواج 
الأب الأوّل للعرب إبراهيم ممثّلاً لإله العُقُم (أبرام = البَرّم = الحصور) بسارة 
(السراة = الْثْرَيّا) بما يحيل عليه كل زواج من طلب للخصب عُبّر عنه بولادة 
إسحاق (الضاحك - الماء). وقد اتخذ الاحتفاء بهذا الزواج عند العرب الغابرة 
حسب ما كانت تقتضيه منظومة التماثل الرمزيّ الجاهليّة» وهي محور عقيدتهم 
الدهريّة الصابئيّة» ثلاث صور تمثل كل منها انعكاساً للأخرى ال المنظومة 
المذكورة. أؤلهآ:ضوزة لقاء:سكاوىئ ن القَمْر الممثل للاله الأب والمُرَيًا المُمثُلة 
للإلهة الم وثانيها لقاء فحول الإبل بالنوق يدرت ا 
ولا يَحْفَى هنا مُمائلة الجمل للإله القَمَر إن لم يكن صورته التي قُدّس الجمل عند 
العرب من أجلهاء وثالثهما اللقاء الرمزيّ بين قداح المَيْسِر مثيلة أعضاء الذكورة 
في شكلها القضيبي وفعلها الإخصابي المولد للأنصباء وبين الربَابة مثيلة الرحم 
واحتوائها القداح كي تنود أنصباء اللّحم التي ستورّع على الفقراء. 

وكان من شأن تحليل هذه الصور» التي يمثل الجنس بؤرتها والمرأة 
محورهاء بيان تضمّن المَيْسِر في الأصل ممارسة جنسيّة على النساء تم استبدالها 
في وقت ما بممارسة رمزية على مستوى اللعب بالقداح وخضخضتها في الرباية» 
وأنّه كان يتضمّن في الأصل أيضاً ممارسة عُنْف على النساء كان يقتضي قتل 
بعض العذارى منهنّ فيما يسمّى الوأد بما يُحيل إليه هذا المصطلح من تضحية 
بالعذارى لإله القَّمّر «وَدْ2ء قبل أن يستبدل هذا الفعل بنحر «النوق الحيوانية» 
ذبا دنا من «النوق الإنسيّة» (النساء) من أجل استدرار لبن «النوق السماويّة» 
(السحب) أي المطر في طقس يعتمد اللّعب أو بالأحرى «القَمَّار/ القَمَراء بما 
يختزله هذا المصطلح من رمزيّة كثيفة تتعلّق بالخصب والجنس ويش 
لفظ «القَمَرا ذاته. 
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كما أدّت المقارنة بين طقسي المَيْسِر والوأدء إلى إثبات اشتراكهما في عدّة 
نقاط بما سمح باستنتاج تمائلهما أو بالأحرى ارتضاء أحدهما (المَبْسِر) بديلاً عن 
الآخر (الوأد)ء فعلاوة عن اشتراكهما في الصفة القَمَربة التي تكسبهما بُعداً جنسياً 
إخصابيّاً وتعبّديّاً استمطاريًاًء يشترك كلا الطقسين أيضاً في الحضور الإيجابى 
للعذارى المناهزات للحيض باعتبارهنْ الحلقة المركزيّة ومحور الفعل الطقوسيّ 
الذي يقام في فترة الوسميّ المخصوصة بضراب وتاج الإبل» كما يشتركان أيضاً 
في قيامهما على استبدال التضحيّة بالعذارى بمثيلهنَ على المستوى الرمزيّ أي 
النوق العشراء ممّا يؤگد تضمّن كليهما أبعاداً جنسيّة رأينا أنّها غير بعيدة عمًّا 
يُمكن اعتباره بغاءً في الأصل تم استبداله مع استبدال الوأ بالمَيْير بعروض 
مسرحيّة لمفاتن العذارى يدخل فيها التقنع بالأخمرة وإشعال النيران (وريّما كشف 
السوءات ؟) بما سمح للمَيسر أن يغدوء بتضمّنه هذه الأبعاد» مسرحيّة لاستعادة 
«عملية الخلق». 


فإلى جانب رمزيّته الكثيفة والأصليّة المتعلّقة بالجنس» وهو ما يلاحظ من 
خلال خضخضة القداح (مثيلة أعضاء الذكورة الإنسانيّة والبروق السماويّة) في 
الرّبَابَة (مثيلة الرحم والسحب السماويّة)» وإلقاحها طلباً لتوليد أنصباء لحم هي 
المثيلة الأرضيّة لولادة المطر السماويّ» سمح هذا التحوّل في طقس المَيْسِر (من 
«الوأد الفعلى» إلى «الوَأد الرمزي») بان تغدو النساء وخاصّة العذارى المغصرات 
ا ا لهي نز ا الجا ر و 
الدعوة إليه حين القحط من خلال خروجهنّ إلى ساحة الحيّ وإشعال ما يسمّى 
«نار المَهِسِر) وهنّ لابسات الأخمرة E‏ ال الجنس والخصب (العْرَّى) 
ومبديات مفاتنهنّ (وهو ما نجده إلى الآن في طقوس الاستمطار في كامل المنطقة 
العربية) في دعوة صريحة إلى الجنس أو بالأحرى إلى بديله الرمزي المرتضى أي 
المَيْسِر. وهو ما يعني أن التقامر باتّخاذه شكل لعب لم يكن سوى البديل الرمزي 
للتكامر في معناه الجنسى الحسّي بما يتضمّنه هذا المعنى أيضاً من لعب» وأنّ 
فوز أحد المتياسرين بنصيب من لحوم النوق الحيوانيّة المتقامر عليها (النوق) هو 
عديل الفوز بوصال ناقة إنسيّة أو عذراء كاعب من بنات الحيّ» بمعنى أن كل 
نحر لناقة في اللعب ما هو إلا افتداء لصبيّة مما ينتظرها من وأد أو الموت جوعاً 
سيّان. بل وقد يكون هذا التحوّل في المَيْسر وراء تقديس العذارى المفترض 
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وأدهنّ طلباً لغيث الآلهة لولا تدخّل المُيّاسِرِينَ» وهو ما عملنا على بيانه لما في 
ذلك راء رخدي على سال انراد الجاع ال أنه لم .يكن پار 
على البنات قسراً حال ولادتهنَّ كما درجت المصادر على تصويره» بل على 
عذارى في طور البلوغ وسن الزواج وبرضائهنٌ التامّ بوصفهنّ موعودات للإله 
الأكبر «ود» وهو ما رَجَوْنَا أن يساهم في إيجاد تفسير مقبول لنشوء مؤسّسة 
«بنات طارق» التي أطننت المصادر في الإشارة إليها دون أن تشفي الغليل 
بخصوص دورها وكيفية الانتساب إليها. 

وفي هذا الخصوص» بِيِّنَا أن «بنات طارق» ربّما كنّ أولئك الفتيات 
المُفتدّيات في طقس المَيْسِر (أو طقس الوَأد سيّان) بما سمح لهنّ بالحياة بعد أن 
كنّ في حكم الميّتات بوصفهنَ موعودات للآلهة» قبل أن يَمَدِيهنَ سادات العشيرة 
الكرماء الأجواد بتقديم بديلهنّ الحيواني (النوق) على «مذبح المَئِسِر) في فترة 
الانتظار المُمِضٌ لميلاد المعبودة «العُرَّى) فى توء الْثْرَبًا الخريفئ» وأنّ تقديس 
هؤلاء المُسِيِقَدَات ريما كان لهذا السبب كنات أي لبا رن بنات ام 
الطارق» (المْرَيًا) الرامز للمعبودة «العَرّى/ عشتاراء وهو ما كان يكسبهنّ قدرة إلهية 
خارقة على الكهانة/ التنجيم لارتباط ذلك بنسَبِهِنَ السماويّ قد تكون حتّمت 
انضمامهنَ في مؤسّسة خاصّة. وقد أذت جملة ملاحظاتنا المقارنة بين هذه 
المؤسّسة وما كان سائداً في جميع أرجاء المنطقة العربيّة القديمة من بلاد 
الرافدين إلى جبال الأطلس إلى افتراض أن «بنات طارق» ربّما كنّ نوعاً من 
«البغايا المقدّسات» المكلّفات أساساً باستخبار الغيب» وهو ما يتّفق مع ما تورده 
المصادر العربيّة حول علاقة البغاء في الجاهليّة باستخبار الغيب» ويتفق أيضاً مع 
ما سبق أن قرّرناه حول وجود بغاء في طقس «المَيسِر/ الوأد؛ عند عرب الجاهلية . 
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الباب الرابع 


الميسر وأبعاده السياسيّة 


إواليّة عنف لقاحيّة مضاذة للدذولة 


والركاهة إِنّمَا هي سُؤُدَدٌ د وَصَاحِبُهَا مَتّجُوٌ ول لَه 
عَلَيْهُمَ َير في أَحْعَايِه: وَأَكَا الكُنّكُ هَهُْوَ الكَمَنْتَ 
وَالحكَم بالقفر 

عبد الرحمان بن خلدون!*) 


كتاب العِبّرء ج1 (المقدّمة)» ص139. 


متقدمهمة 


سبق أن رأينا تشديد المصادر الإسلاميّة على أن تحريم القُرآن المَيْسِر كان 
بسبب قيامه على القِمّار أو تضمّنه استقساماً بالأزلام أو إهلالاً بالذبائح لغير الله. 
إلا أنها صمتت بالمقابل عن بيان تلك الأبعاد الدينيّة ولم تتناولها إلا بقدر ما 
يخدم طرحها في بيان فساد العقائد الجاهلية» وذلك رغم إشارتها إلى ما يتضمَنه 
المَيْسِر من منافع اجتماعيّة تم غالباً إرجاعها إلى نزعات شخصيّة كحبٌ الكَرّم 
وإرادة التفاخر بالدخول في الميسر وتخليد الذكر بفعله. ولئن كان من المعروف 
ارتباط الكرم بِالسّؤْدّد عند الجاهليين» فإنْ تضمّن المَيْسِر قِمَاراً رما غظى على 
انفاظة ماله الزعامة عند المصادر العربيّة رغم تأكيد الشعر الجاهلي على ذلك. 
فإذا ما كان للمَيْسر علاقة بمسألة الزعامة الجاهليّة» فالأحرى أن تحريمه سيكون 
كسراً لأحد الأسس التي كانت تقوم عليها تلك الزعامة» وهو ما يقودنا بالضرورة 
إلى التساؤل عن كيفيّة تعامل الإسلام مع مسألة الزعامة المَبَليَّةَ وبخاصّة من ناحية 
عمله على إضعافها في سبيل تشييد دولته» وهو ما يعطينا الحق في افتراض قيام 
الإسلام بتعويض المَيْسِر بإواليّة أخرى تحفظ الدولة الإسلاميّة على غرار حفظ 
المَيْسِر مؤسّسة الزعامة الجاهليّة. فهل كان لمؤسّسة المَيْسر بُعْدُ سياسيّ في 
المجتمع الجاهليَ ؟ وإذا كانت السياسة في أحد أبعادها أسلوب عمل لحل 
التناقضات الاجتماعيّة بعيداً عن كلّ عنف» فما هي علاقة المَيْير بالحرب 
بوصفها معبّرة عن أقصى درجات التصعيد للتّناقضات الاجتماعيّة ؟ وإذا كان 
للإسلام مشروعه السياسي الخاصٌ» وهو إنشاء دولة تكفل حل التناقضات ومن 
ورائها النزاعات» فكيف عمل الإسلام على تحطيم مؤسسة كانت تقوم بهذا الدور 
وإن على مستوى عشائري فحسب؟ وهل قام الإسلام بابتداع مؤسسة بديلة من 
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المَيْير تتولًاها «الدولة» وتشعَ على جميع فئات «الأمّةه أم تراه حوّر وبدّل في 
إطار نفس المؤسّسة «القَبَليّة؛ المنهارة التي كان يتولاها «السادة» بما يجعلها 
تشمل كل «الأَمَة» ؟ وسواء كان الأمر اقا بابتداع أو بتحويرء ما هي سمات 
المؤسّسة البديلة ؟ وبماذا تختلف عن المَيْير وخاصّة من حيث العلاقة بالمسألة 
السياسيّة (الدولة) ومن ورائها مسألة الحرب؟ 


الفصل الأول 


الميسر: مواجهة سياسيّة في سبيل اللقَاحيّة 


«On se donne en 4011112111, et, Si on se donne, 
c’est qu’ on se «doit» -sol et son bien-aux autres». 
Marcel Mauss (Essai sur le don) 

«Le jeu suppose Pégalité». 

Honoré de Balzac ) Modeste Mignon ) 


1 المَيْسِر: حل لأزمة عامّة في المجتمع 

سبق أن أشرنا إلى أهميّة المَيْسِر من النواحي الاقتصاديّة والاجتماعيّة 
والدينيّة» ونا أنه كان نظام تبادل اقتصادي ظرفيّ يشتغل عند الأزمات الظبيعيّة 
(القحط) بهدف الحفاظ على توازن دورة إعادة إنتاج الرأسمال الماديّ للجماعة 
الجاهليّة. ذلك أنه كان أداة لإتللاف ل الذي كان الجدب يمنع 
الجماعة من توظيفه في الدورة الإنتاجيّة من جهة ول وآلمّة لتقليص كلفة 
المنتوج الحيواني عبر إحداث توازن بيئي بين أعداد الحيوان وكميّة الموارد 
الطبيعية المتاحة» من جهة ثانية. كما سبق أن أشرنا إلى أن المَيّسِر كان من 
الناخية الاجتماعية واجياً مفروضاً على أماثل القبيلة عند المَسْعْبة بحكم آليّات 
القسر الاجتفاعي الي سمل على إل تلك الضفة علي وهو ما يجعل منه 
ضرورة ج من شأنها تقوية الالتحام العصبوي للاجتماع القَبَلى الذي وضع 
الأسلاف أسسه وشرّعوا الإواليّات الكفيلة بحفظه. وهو ما قادنا حينها إلى 
الحديث عن الظابع الديني المضفى على المَيْسِر تبريراً لقسريّته اجتماعياً ولما يتم 
فيه من تقديم ذبائح للآلهة بوصفه الحل الوحيد المتاح لحل أزمة الظبيعة 
(الجذب) بما هي انعكاس للأزمة بين القوى العُليا والبشر (غضب الآلهة نتيجة 
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تصرّف بشريّ خاطى)»؛ وهو ما يدخل المَبْير في إطار الظقوس السحريّة التشاكليّة 
للاستمطار المتضمّنة تعبيرات رمزيّة» تدور كلها حول موضوعة الخصب» ويمثل 
الجنس قطب الرّحَى فيها. 

وإذا كان للمَيّسِر مثل هذه الأهميّة الاقتصاديّة والاجتماعبّة والدينيّة» فإن 
السؤال يطرح نفسه حول مسألة من كان يتولى الإشراف على مُجمَل تلك الشؤون 
داخل الجماعة بما يسمح بحسن سيرها طبق الأعراف» ويضمن بالتالي تحقيق 
الهدف الأسمى لكل اجتماع بشري» ألا وهو الحفاظ على كينونة الجماعة 
وضمان دَيْمومتها. وبعبارة أدقٌء فإنّ السؤال يتعلّق بمسألة تنظيم السلطة السياسية 
المشرفة على الشأن العام داخل الجماعةء إذ لا يُعقل أن يكون المَيْسِر حلا 
لأزمة ذات وجوه اقتصاديّة واجتماعيّة ودينيّة دون افتراض وجود وجه سياسيّ 
لهاء أي وجود مؤسّسة تتكمّل بإيجاد الحلول الملائمة لتجاوز الأزمات. وبما أن 
حل أزمة الجدب كان يتخذ من خلال المَيير شكل طقس سحري هدفه 
الاستمطارء فإِنّ التساؤل عن وجود علاقة ما بين مشكلة السلطة داخل الجماعة 
ومشكلة الجدب يضحي أمراً مشروعاً يبرّره بالخصوص أن المَيْسِر يمثل وسيلة 
فعّالة لحل المشكلتين المذكورتين في نفس الوقت» وهو ما يدعو إلى البحث في 
العلاقة بين هذين الأمرين المختلفين في طبيعتهما وعن السر في جمع المَيسِر 

ْنا لن نتوسّع في بيان علاقة السحر بالسلطة في بُعدها التساسع» لابب 
عدم وجود مأثور عربيّ جاهليّ خول هذه السنالة: مل لأن سلطا نيان الج 
السياسيّ لطقس سحري جاهلي أي المَيْسِره وهو وجه غائب تماما عن تراثناء 
لآ سيت اتعدانه إذ هو مر جود فخلا كما حاون يانه بل بسبب تغييب مسألة 
المَيِسِر بِرُمّتها منه. وفي هذا السبيل فإنَ مقارنة المَيْسِر بما يبدو شبيهاً له في 
المُجتمعات الأخرى من شأنه إبراز ما نرتجيه من وجه سياسي للمَيْسِر. ونحن هنا 
نقتصر على ثلاث ملاحظات نرى أنها كافية لتحقيق الهدف المرجوّء وتتعلق 
الأولى بوجود علاقة متينة بين طقوس الاستمطار السحريّة والسلطة السياسية في 
بعض المُجتمعات الأفريقية تذكّر بعلاقة المَيُسِر بالاستمطار التي سبق أن 
تناولناها. فقد توصل الأنّاس ألفرد أدلر (Alfred Adler)‏ في دراسة له عن علاقة 
السحر بالسلطة عند قبائل أفريقيا السوداء إلى أنّ تلك القبائل كانت تشترط شرطاً 
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أساسيًاً في زعمائهاء هو معرفتهم العميقة بطقوس الاستمطار. وهو ما أدّى بأدلر إلى 
استنتاج «تداخل سحر المطر [الاستمطار] والسلطة السياسية في العديد من أشكال 
الزعامة المتشابهة رغم اندراجها في سياقات مجتمعتة وثقافية شديدة الاختلاف» إلى 
درجة تجعل «القبيلة الأفريقيّة شديدة التنظيم وتتوفر على جهاز سياسيّ معقّد 
يترأسه شخص صفته الرئيسة تقرد يبا هي كونه صانعاً للمطر”". ويبدو وجه الشبه 
هنا ايها بين «صانع المطر) الأفريقي و«المياسر» العربيّ» فكلاهما من وجوه 
جماعته» وإذا كان الزعيم الأفريقي صانع مطر فإِن دخول المَيْسِر في نطاق 
طقوس الاستمطار من شأنه تأكيد البَعْد الزعاماتي للدّاخلين فيه» وهو ما تق 
المصادر العربيّة حين تركّز على أنهم كانوا «أماثل الناس» واسادتهم». 
اف الكلاعظة الكاتيهم تعلق .هما سيق أن أشرن] النه خضو كانه 


Adler (Alfred): "Faiseurs de pluie, faiseurs d’ordre", in: Libre n° 2, Payot, Paris, (1) 
1977, (pp. 45-68). 


ويشير أدلر بالحصوص إلى مثال قبيلة الألور فى أوغندا التى «بسطت نفوذها على بعض 
القبائل المجاورة لمجرّد اعتقاد هذه القبائل بأنْ 58 سؤدد الزعيم الألوريّ هو قدرته على 
التحكم بالمطر». كما يشير إلى اختيار قبيلة الأوغابرا أحد كبرائها «ممّن يتحكمون بالمطر 
ونه زقيما للحفاظ على النظام في المُجتمع؟. ويمكن لاستنتاجات أدلر الخاصّة 
بترجيح «ولادة الدولة نتيجة تحوّل صانع المطر إلى ملك» عند القبائل الأفريقية أن تكون 
أرضية جيدة وطريفة لدراسة مسألة الاستسقاء عند المسلمين خاصة في ظل توکو القرآن 
على مسألة الماء وأنه هبة ال (صورة الجنة) مرتبطة بالإيمان والعمل وقد تتحوّل في 
لحظة غضب إلى نقمة (صورة الظوفان)ء وكذلك في ظل ما يروى عن قيام النبيّ 
بالاستسقاء لقومه فى عدّة مناسبات ارتبط جلها بعد البعثة بمسألة ضرب طقوس 
الاستمظان-الجاهلية ومتها التثسن وغلافة ذلك بالعقيدة الذهرية الملازمة للايمان 
بالنجوم» بما قد يعني ضرب مسألة الزعامة القَبَليّة الجاهليّة في سبيل بناء الزعامة النبويّة 
(الدولة) بهدف إخراج العرب من الدهر إلى التاريخ. إلا أن كلّ هذا مُرتبط مبدثياً بتحقّق 
العلاقة بين مسألتي «السلطة» و«صنع المطر» في المُجتمع العربي خلال فترة تحوّله من 
الجاهليّة إلى الإسلام. ولئن كان من شأن التحقّق من هذه الفرضيّة توضيح بعض أبعاد 
معضلة تحوّل سلطة دينيّة ما إلى سلطة سياسيّة» فإننا نرى أتها قاصرة عن مثل هذا 
التبرير ما لم تركّز على مسألة التحوّلات البنيويّة في المؤسّسات المجتمعيّة الكليّة» وهو 
ما يحاول بحثنا إلقاء أضواء جديدة عليه فيما يتعلّق بالمجال العربي الجاهليّ المتحوّل 
إلى الإسلام حتّى وإن كان الأمر لا يتعدّى الدراسة الوصفيّة» وعذرنا في ذلك أنَّ 


التشخيض يسبق التخليل. 
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استمطار الكنعانيّين ومن بعدهم بنو إسرائيل بالترّافيم واستمطار العرب بالأزلام 
في طقس المَيْسِرء إذ لاحظنا أن الزعامة عند قبيلة بني إسرائيل لم تكن قائمة 
على القوّة فحسب حتّى وإن كانت مَسْنُودة بالرّضى العام لأفراد القبيلة» وأنْ 
شرعيتها تستند إضافة إلى عنصري «القوّة والمقدرة العسكريّة» و«الرضى الجماعي» 
على «رضى الآلهة». وهو ما كان يتم من خلال استشارتها عن طريق «الإفود) 
و«الترافيم». وبالئّالي» فإنّه لا شرعيّة لزعيم إلا بمباركة إِلَهيَّة و«لا سلطة إلا للّه 
حسب تعبير التوراة ذاتها حين تورد رفض جدعون بعد تحرير قبيلته (بني إسرائيل) 
من قبيلة «مديان» العربيّة «التسلّط على بنى إسرائيل» إلا بعد استشارة «الإفود»» 
أ السواري المقدسة الناطقة باسم الربٌ» وهو ما جعله يبدو مجزد «نائب عن 
الرت») في قيادة بني إسرائيل وسياستها حسب الشريعة E‏ . كما يورد كتاب «الآثار 
التوراتية» المنحول استخدام بني إسرائيل «القُرْعَة 4» حين حلت القبيلة على عهد 
القضاة من الزعماء» لتعيين رئيس لها. ويذكّر هذان الأمران بسياسة الزعماء 


)2( فى التوراة: «قال رال إِسْرَائِيلَ لِجَذَعُونَ : تَسَلْط عَلَينَا نت وَابْنُكَ وَانِنُ انِِكَ لأَنكَ 
د خلضتنا ین هد نياك قال لَهُمْ جَذْعُون: لآ أَنسَلْطُ أنا عَلَيِكُمْ ولا مسلط اني 
عليكم. الرَبُ يَتَسَلْطْ عَلَيكمْ. م قال لَهُمْ جَذْعُونُ : َطُلْبُ منك طَلبَةَ أن ُغطوني كل 
واحد أفْرَاط عَنْيمَته. لأنّهُ كان هم راط ذهب لأَنْهُمْ إِسْمَاعِيلِيُونَ. فَقَالُوا : إنْنَا تُغطِي » 
وَفْرَشُوا رِدَاءً وَطْرَحُوا عَلَيِهِ ككل وَاجِدٍ قراط غَنِيمَته. وَكَانَ وَرْنُ نُ أقْرَاطِ الذَهَبٍ الْتِي طَلبَ 
ألما وَسَبْعَ مئه شَاقِلٍ ذَهَبّا مَا عَدَا الأهِلّة وَالحَلّقٍ وَأَنْوَاتَ الأَرَجُوَانِ لي عَلَى مُلُوكِ مَذْيَانَ 
وَمَا عَذَا القَلائدِ الي فِي اتاق جمَالِهم. صََعَ جَذعُونُ بنا نوما وَجَمَلَهُ في مَدِيئتهِ في 
عَفْرَة. . وَذْلَّ مَدْيَانُ مام بَنِي إِسْرَائِيل وَلْمْ يَعْودُوا يَرْفِعُونَ رُؤُوسَهُمْ. وَاسْتَرَاحَتِ الأزض 
زيمي سه في يام جَذعُو. وَكَانَ بَعْدَ مَْتِ جَدْعُونَ أن بني إِسْرَائِيلَ رَجَعُوا ورتوا وَرَاءَ 
البَغلِيم وَجَعَلُوا لَهُمْ غل بَرِيِتٌ إلَهَا. وَلَمْ يَذْكْرْ نو إِسْرَائِيلَ الرَبٌ إِلَهَهُمْ الي أنْقَدَهُمْ مِنْ 
د جَميع أَعْدَائِهِمْ ِن حَوْلِهِمْ) (قضاة 8: 34-22). والغريب أن تذكر التوراة استقرار 
الأمور عند بني إسرائيل على عهد جدعون وانفلاتها وتنازع الزعماء السلطة بعد موته» 
وهو ما أدّى إلى قيام احرب أهلية» قل فيها أبيمالك (ec8ا4bimé)‏ إخوته وهم سبعون 
رجلاً ليستأثر بالسلطة التي لم تدم له سوى ثلاث سنوات كانت دمويّة قبل أن تنقلب 
عليه القبيلة وتقتله وتؤمّر عليها تولع بن فواة بن دودو اليساكري الكاهن الذي استقرت 
معه الأمور بسبب رجوعه إلى إشريعة الرتَ» (قضاة 8: 2.35 قضاة 10: 2). 

)3( وَنِي ذلك القت ڌا بو إِسْرَائِيلَ يِلْتَمِسُونَ مِنَ الرَبْ وَبَقُولُونَ : تحب القُرْعَة فِيمَا بين 
لِكَنٍ رى الّذِي يُمكن أن يَكُونَ أبيرًا بَبنئا ِكل قبِيز. فَرْبمَا جد رَجُلا يُحَرّرْنَا مِنَ 
الاضطهادء لاه ليس مِنَ الحَبر أن يکو الشَّعْبُ بلا أمير. .. وَرَمُوَا المُرْعَةَ عَلَى كل رَجُلٍ = 
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العرب قبائلهم بحسب «شريعة الأسلاف» أي «منظومة الأعراف القبلية» التي لا 
محيد عنهاء إذ يبدو» على ما نفترض قياسا على استشارة الكنعانيين ومن بعدهم 
بنو إسرائيل الترّافيم» أنه كان لاستشارة الْأَزْلَام في طقس المَيْسِر دخل في تعيين 
العقولي «الأمر» من بين كل من يأنس في نفسه الكفاءة» وترشحه خصاله الحربية 
لذلك40, 

أمّا الملاحظة الثالثةء فتتعلّق بظاهرة التبذير المتعمّد للأموال من قبل بعض 
أثرياء المُجتمعين اليونانيّ والرومانئ (#وزغوسءءات)”*. وعلاقة ذلك بطريقة 


انتخاب هؤلاء في عضويّة المجالس البلديّة ومجلس الشيوخ. فقد كان الأثرياء 
رن الات لس ا للعموم بهدف حيازة مكانة اجتماعية لديهم هي ما 


= ولم ضر القرْعَةُ عَلَى أَحَدٍ سِوَى إِلْكَانًا. وَعِنْدَمَا وَقَعَتِ القُرْعَةُ عَلَيْهِ أحَد الشَّعْبٌ إلَْانًا 
وَكَالُوا : تَعَالَ وَكُنْ قَائِدَنَا. . .4 انظر: كتاب الآثار التوراتية (" »!4۸)11 Liber‏ 
1 تحقيق : جان حدّوء الفقرة ×1× 25-1 في: مخطوطات قمران-البحر 
المت (كتابات ما بين العهدين)ء الجزء 111: التوراة المنحول» ص251 (ص ص189- 
309(. 

(4) 2 هذا راع ف التوراة في قصّة جدعون المشار إليهاء وكذلك في قصّة : تولي 
داود الملك. وسيتمٌ في الفصل الموالي توضيح سر التعالق بين مسألتي الحرب والزعامة 
عند عرب الجاهليّة وتمفصلهما مع مسألة الاستقسام ا استشارة الآلهة من خلال 
طقسن المسر: 

(5) قام المؤرّخ الفرنسي بول فاين +#بزء”7 #دوم بدراسة ظاهرة العطايا وأعمال البرّ المبالغ 
فيها عند بعض أثرياء المجتمع اليونانيَّ لفائدة مدنهم تحت أشكال مختلفة» منها توزيع 
الأموال على العامة وإقامة حفلات عشاء وعروض مسرحية وموسيقية للعموم وإنشاء 
أنصاب تذكاريّة لتخليد المآثرء وبصفة عامّة التكفّل بمصاريف المشاريع العامّة التي 
يعجز أهل المدينة عن القيام بها كإنشاء المسارح وبناء المعابد. .. وذلك بهدف تعزيز 

المكانة الاجتماعيّة داخل الظبقة السياسيّة الحاكمة والتميّز عن الخصوم من أفرادها. 

وبما أنه لم يكن لهذه الظاهرة اسم عند اليُونَانَ ولا عند الرومان حين عرفوها لاحقاء 

فقد أطلق عليها بول فاين اسم (6727846137:6) المشتق من اللفظ اليوناني (516جع6©7) 

الذي يعني البرٌ أو العمل الصالح (/:517/2). ويعرّف فاين هذه الظاهرة بقوله: 

ويشير فان بالخُصُوص إلى تميز هذه ا بالتّنافس القوي والعنيف بين القائمين 

بأعمال البرّ فى سبيل تأمين الغذاء واللعب لطبقة العامّةء وهو ما يبرّر تسمية كتابه 

«الخبز الام الشعبي» . 


Cf. Veyne (Paul), Le pair et le cirque, 1976, p.12. 
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يؤمّلهم للإمساك بالسلطة السياسيّة» فقد كانت العامّة تنجذب إلى تلك الحفلات 
الباذخة مقابل التصويت لفائدة مقيميها فى الانتخابات» وهو ما يذكر بما يجري 
فى تشقن اله كوين مق 0و واه راس خط ره تسيب ) يباو اكت الك 
الحسن» وتحطيم المنافسين من «أماثل القبيلة». 

إن أوجه التماثل هذه من شأنها القولء في ما يخصٌ المَيْسِرء إن دخول 
«الأمائل» في مُنافساته دون غيرهم من فئات الناس داخل القبيلة لا يمكن إلا أن 
يكون تعبيراً عن صراع سياسي مُتَحَفُ في زيّ لعب» وأنّ لا شيء يفسّر الضراوة 
البالغة التي يتميّز بها التنافس في إهدار الثروات في المَيْسر إلا القول إِنّنا هنا 
بالتحديد في قلب المجال السياسيّء أي مجال تنافس الإرادات المعبّرة عن 
مصالح» سواء كانت مصالح فرديّة أو جماعيّة. فنحن في المَيّسِر بحقٌّ أمام 
«العبة سياسية» أو ما يسمّى في عصرنا «لعبة الانتخابات»» وهذا التوصيف 
هو الوحيد القادر على تقديم تبرير معقول لتطبّع المَيْسِر بطابع اللعب الجماعيّ» 
لمن ألا وأخيراً» كما كل لعب جماعئ» «إخراج مسرحئ حقيقئّ للعلاقات 
الاجتماعيّة الأساسيّة؛ بما فيها علاقات الخصومة التي تتحوّل إلى ألعاب 


ا 


ومن هناء فإن اكتساء المَيّسِر شكل لعب جماعي تنافسي» وابتعاده بالتالي 
عن طابعه الواقعيّ المحسوس (من وجهة نظر اقتصادية واجتماعية ودينية)» هو 
المؤسّسين على سطح الواقع المعيش والملموس» وذلك من خلال التنافس في 
إبراز قيم «المروءة» التي تعبر فيما تعبر عن زهد في خيرات هذا العالم الفاني 
وتأكيد قيم الأسلاف وإرضاء الآلهة دون نسيان «النصيب من الدنيا». فاكتساب 
شرف إنقاذ الجماعة مما يتهددها من انقسام بفعل الجوع» هو السبيل الوحيدة 


(6) بالاندييه (جورج)» الأنثروبولوجيا السياسية» ص142. وتوجد أمثلة عديدة حول هذا 
الأمر. فأفراد مُجتمع الإسكيمو مثلاً يقضون أوقاتاً طويلة في بيوتهم شتاء وهو ما 
يضطرّهم إلى ممارسة عدد من الألعاب بهدف «تجتب الانفجارات السيكولوجية التي 
يمكن أن تؤدّي إلى عنف وسفك دماء». انظر: ستانلي (دايمتد)» البحث عن البدائي› 
ص 168. 
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اة اجتماعة "مودو قةااذا خلينا وهو الوخد الول ضاخة ليكون أميعا 
على الأعراف وبالتالي قادرا على سوس الجماعة بمقتضاها. 
وبهذا المعنى» يمكن الزعم أن المَيْسِر كان يمثّل متنفساً للعنف المكبوت 
داخل الجماعة بمعنى توفيره فعالية علاجيّة نفسيّة/ اجتماعيّة لمجمل الجماعة 
الجاهليّة» فهو ينظم طرائق ترويض وتصريف العنف الجماعي المكبوت الناتج 
عن مشاعر الإحباط المصاحبة لدخول النظام الاجتماعي في أزمة نتيجة القحط› 
وهو بذلك أداة فعّالة لتوثيق الصّلّات بين أفراد الجماعة وإذكاء الروح القبليّة 
بينهم وفيهه””» دون أن يُورِتَء حسب ما كانت تقتضيه الأعراف» أضغاناً أو 
أحقاداًء إذ كان من شيمة المُيّاسِرِين بحسب الشاعر الجاهلي المُرَفشُ الأكبر 
البَكريَ (ت 72 ق.ه) أتهم [الطويل]: 
ِا يَسَرُوا لم يُورِثِ اليَسْرٌبَيْتَهُمْ فَوَاحِش يُنْعَى ذِكْرُهَا بالمَصايفي“ 
كما كان من شِيَمِهم أيضاً تلفي الهزيمة في المَيْسِر بصدور رحبة لا تخرجهم 
عن أجواء المرح المخيّم على النادي» إذ مما يميّز المياسر أن يكون فَكهاً إذا 
قصده المُعْتَمُون طلباً للمَيْسِر ومتسامحاً في لعبه» أو على حدّ قول الشاعر 
الجاهلي صخر بن عمرو بن الشريد (ت 10 ق.ه) [الكامل]: 
فك ةالعشدي إذا خاؤت رخملنة ٠‏ وكث الشتاء ‏ كشافة لجيه 
كما يمكننا أيضاً من جهة أخرى أن نرى في المَيْير» بوصفه ميدان تنافس 
بين عاتن ارال اا لمعي من ترظن عنه اة فك شرف إا 


(7) يتوافق هذا مع ما استنتجه تركي الربيعو في دراسته طقوسنَ الخضب عند البدو العرب 
المُعاصرين واتّخاذها شكل ألعاب جماعيّة عنيفة» فبما أن «الألعاب والمباريات فى 
المُجتمعات القديمة هي ممارسات طقوسية في النهاية» تهدف إلى استجلاب الخير 
وإرضاء الآلهة وطرد الشرّ عن المجموعة التي مسّها الضّرّ. . . تستهدف استجلاب المطر 
والغيث الذي يحيي البلاد والعباد»» فإنَّ العنف في الألعاب الجماعيّة عند البدو 
المعاصرين «يظهر كوسيلة سياسية تهدف إلى تعزيز الوحدة الداخلية والتمايز من الخارج 
العشيريّ والقبلى». انظر: الربيعوء طقوس الخصب عند البدو» ص94. 

(8) المفضليات» ص232. 

(9) الزمخشريء أساس البلاغة» مادّة (فلذ). 
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الجماعة من أزمتها المتعدّدة الأوجه. ومن هنا فعاليّته في علاج بوادر الانقسام 
الاجتماعيّ المُهدّد للاجتماع القَبَلىَ الناتح عن المَيّز الذي تخلقه أزمة القحط بين 
مالكين للقوت من جهةء ومُحتاجين إلى ما يس الرّمّق من جهة أخرى. فالمَيْير 
بتوفيره القّوت للمحتاجين بطريقة لا تجرح كرامتهم» يساهم في مداورة 
التعارضات بين أفراد القبيلة» وهذا بالتّحديد ما يُضفي عليه طابع الضرورة 
والإلزاميّة.» لا من النواحى الاقتصاديّة والاجتماعيّة والدينيّة فحسب» بل وكذلك 
من الناحية السياسيّة م تفلي للحلاتات الداكلتة اها لبروز أي انقسام 
داخل البنية الاجتماعيّة قد يهدّد وحدة القبيلةء ويستهدف بالتّالى وجودها المادّي 
ككيان اجتماعن ١ e,‏ 


وقد بدا لنا أن تأصيل هذه الرؤية للمَيّسِر بوصفه إواليّة سياسيّة من الناحية 
النظريّة يستلزم إعادة النظر في مفردة المَيْسِر ذاتها لا من حيث مدلولها اللغوي 
المباشر في اللغات العروبية كما حاولنا سابقاء بل من منظور إناسيّ مقارن يهدف 
إلى تأصيلها في نطاق الميدان السياسي حصراً. فهل لنا من هذا المنظور ما يؤكد 
هذا الوجه السياسئ المفترض للمَبْسِر ؟ 


2 التأثيل اللّغوي للفظ المَيْسِر من منظور سياسي: اصطفاء الزعامات 
سبقت الإشارة في الفصل الأول من هذا البحث إلى ما يكتنف الأصل 
الاشتقاقي اللّغويّ للفظ المَيْسِر من عُموض كبير بحيث كان محل اختلاف المصادر 
بين من كان يعتبر المَيْير «اللّعب بالقداح» ومن كان يرى أنه «الجَرُور التي كانوا 
يتقًامَرونَ عليها»» وهو ما أدَّى إلى استخدام المعاجم اللّغويّة العربيّة الأفعال: 
يَسَرَ/ يَيْسِرٌ/ يَسْرأء وانَّسَرَ/ يترا انَسَارأء وائْتّسَرً يأَنَسِرٌ/ ائتِسَاراً في آنٍ بمعنيئن 
مختلفين هما معنى قسمة الجَزُور حتى في غير المَيّسِر وبمعنى القِمّار على الجَزُور 


(10) بخصوص خطر الانقسام الاجتماعئ المتهدّد دوماً للقبيلة» يقول المؤرّخ حسن إبراهيم 
حسن : (إذا تشعّبت بطون القبيلة الواحدة» تنافس أفراد كل بطن فى الرياسة والشرف وإن 
كان يجمعهم أصل واحد. وقد يبلغ العداء أشذه وثُراقُ الدماء بسبب هذه المنافسة. ومن 
أمثلة ذلك العداء بين الأؤس والخَرْرْجء وبين عبس وذبيان» وبين بني عبد شمس وبني 
هاشم ء وبين ربيعة ومضر). انظر: حسن» تاريخ الإسلامء ج 1ء ص57. 
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ل دون أن يُوضح أي من اللْغويّين الأصل الاشتقاقيئ - للفظ 
ا وإزاء هذه الضبابيّة» رأينا أن التأثيل اللْغوي باعتماد علم اللغات المقارن 
ريما ساعد على تبديد هذا الغْموض وتأصيل وجهة نظرنا القائلة بان المَيْسر فى 
جوهره إواليّة سياسيّة وإن كان يغلب عليها الظابع الاجتماعي/ الديني ظاهرياً . 


ونشير بداية إلى أنّه استرعى انتباهنا إحجام اللّغويّين القدامى عن الربط بين 
ما اعتبروه المعنى الأوّلي العام للجذر «يسر» وهو التيسير واللين والانقياد وما 
تاروع ی صوضةا و ا وو و ی 
فقد كان من شأن هذا الربط» وهو ما لم يتمّء أن يفرض السؤال التالي نفسه: لِم 
لأكوة م الفا ما من لفط التكسر دا مه حدق هرو ةة لاء 
الواجبة بالقداح عوض القول باشتقاق لفظ المَيْير من الجذر «يسر» البعيد عن أي 
معنى للقسمة؟ أليس في إقرار اللّغويّين بأن الفعل تيسّر معناه أخصب وأن 
المصدر منه اليّسْر بمعنى الخصب قرينة على أن فهمهم معنى الخصب هنا كان 
اعتماداً على احتواء مفردة المَيْير ذاتها معنى الخصب من حيث قيام المَيْسر نفسه 
على غوث الفقراء زمن الشدّة ؟ ألسنا نجد هذا المعنى نفسه فى الحديث: «كيف 
تركت البلاد؟ فقال: تيسَّرَتْء أي أخصبت»”'» وهو نفسه في اللخة الس اة 
في لفظ طصةر (تشري/ تسري) بمعنى شهر تشرين مبدأ الخريف وبمعنى 
الكميي اا ٠‏ المت لار تة اسا للسّحاب والسَرِيّة اسماً للتهر“" ومنه 


(11) لسان العرب» ج5» ص298 (مادّة يسر). 

(12) ابن الأثير الجَرْرِيَء النهاية في غريب الحديث والأثر»ء ج5» ص 295. 

(13) في اللّغة السِرْيَّانِيّة لفظ (تسريتا/ تشريتا) بمعنى الخريف ولفظ (تشرن قديم) بمعنى شهر 
تشرين الأوّل أي شهر أكتوبر» ولفظ (تشري أحري) بمعنى تشرين الآخر أي شهر 
نوفمبر. انظر : قاموس 005142) السريانى العَرَّبنَ» ص 382. 

(14) جاء في اللّسان (ج14» ص380 (مادّة سرا): «السرِيٌ: النهر» عن ثعلب. وقيل 
الجذولء وقيل النهر الصغير كالخذول يجري إلى النخل . . . وقوله عر ز وجل قر جعل 
ري حك سرا [مريم: 24] روي عن الحسن أنه كان يقول: كان والله سَرِيَا من الرجال 
يعني عِيسّى ۰44# فقيل له إن من العرب من يسمّي النهر سَرِبأً» فرجع إلى هذا القول. 
وروي عن ابن عباس أنه قال : السري : الجَدُولء وهو قول أهل اللّغة. وأنشد أبو عبيد 
قول لبيد يصف نخلاً نابتاً على ماء النهر [الكامل] : 


Ds 225950700 
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ران الما الا تقول (الفال ماسر بوم ك 0576 


وكما أن للمَيْسِر علاقة بالخصب» وهي علاقة أوليّة متينة سبق أن أشرنا إليها 
بكثير من التفصيل» فإ له علاقة متينة أيضاً بالتَسَيّد والزعامة» ففى اللّغة الأكديّة 
البابلية يطلق على الملك اسم سري (Seri)‏ « ومنه في العبرية 5 زوجة إبراهيم 
us‏ وفي الأمهريّة الحبشّية لفظ 46 (سَرَا) بمعنى 
والعظيم (۵1ءي)'» وهو تقريباً نفس المعنى الذي تسنده معاجم اللّغة العربيّة 
السري الذي ر يعنى العالي وكبير القوم. و 9 
فقد جاء في اللّسان: «السري بي الرقيع في كلام العيرب: ومعنى سَرْوَ الرجل يَسْرو أي 
تفع يرْتَفِع فهو رَفِيعُ مأخوذ من سَرَاةٍ كل شيءِ ما ازْتَفّع منه وعلاء وجمغ م السراة 
سَرَواتٌ)(0. وفي هذا المعنى يقول الشاعر المخضرم عمرو بن الأهتم التميميّ 
مفتخراً بكرم سراة عشيرته (بنو منقر) المهيمنين على نادي بني سعد من تميم في 
إشارة بليغة إلى علاقة هذه الزعامة المتجسّدة فى الهيمنة على النادي بِاللْقَاجِيَّةَ أي 
الأنفة من جهة أولى» وبالكرم TNE‏ ا [البسيط] : 
إِنَابَمُو مِئْمَرٍ قَوْمُدَوُو حسّبٍءه ‏ فِينَاسَرَاةبَنِي سَعْدِوَنَابِيهَا 


ER 2‏ سم يھ 7 5 39 م 3 وس 9 
جرثومة أنف» يعتنتف مرها عن الخبيث» ويغطى الحيرَ لاون يي 


(15) في اللّغة السَرْيَانِيّة لفظ (سريوتا) بمعنى الجريان والسيلان وبمعنى الرخاء أيضاً. انظر : 
امون 2 السريانى العَرّبِيَء ص 382. 

7 کا ا تقولة قن كوس وش فا اوی ي ا نوكن اکر وان الان 
عندك ياسرٌء أي موجود؛. انظر: الكرمي (حسن سعيد)» الهادي إلى لغة العرب» م4› 
ص 553 (مادّة يسر). 

Ben Hamadi: Etudes sur origine des langues humaines, p. 93 )17( 

(18) الشوك» الأساطير بين المعتقدات القديمة والتوراةء ص 149. وقد غيّر الله اسم ساراي 
إلى سارة واعداً إيّاها بأنّها ستكون آَمَاً لملوك» فقد جاء في العهد القديم: «وقال الله 
لإبراهيم ساراي امرأتك لا تدعو اسمها ساراي بل اسمها سارة» وأباركها وأعطيك أيضاً 
منها ابناء أباركها فتكون أمماً وملوك شعوب منها یکونون» (تكوين 17: 16). 

Assefa : English-Amharic Dictionary, p. 320. 2)19( 

(20) لسان العربء ج214 ص 378 (مادة سرا). 

(21) سيتم تناول مسألة (النادي) بوصفه منتدى سياسياً بأكثر بتفصيل أكبر بعد هذا مباشرة. 

(22) لسان العرب» ج9» ص253 (مادّة أنف). 
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وهو نفس المعتى أيضاً عند الشاعر الجاهلن خداش بن زُعَيْر الْعَامِريْ 
(ت6ه) في قوله يصف لعب سراة قومه المَيسر وشربهم الخمر في قبابهم شتاء 
حين الجدب [الطويل] : 
رأ سَرَاةَ الي عمْرو بن اير مَقَار مَطاعِيمٌ إِذَا صن بالقظر 
ی جر تاوا قياباً وير ا ةيو مشتجين وين جر 
وكذلك عند الشاعر الجاهلى المُرَفُش الأكبر البكريّ (ت 72 ق.ه) 
[البسيط]: 
تَاذات الوارنا قوفي ا و الفاس اقا 
إن دقوت إلى جلى ومكرفة” يؤماء سَرَاةَ خيَارٍ الناس فَادْعِيئًا 
اد اه الى راس TENE NES‏ 
الْمَظَعِمون إِذَا هت ا وير تاد راه الناس او 


ورغم تردّد ذكر لفظ (السرِي) في صيغة المفرد أو في الجمع (سَرَاة) في 
الشعر الجاهليئّ لوصف الداخلين في المَيْسِرء فان اللّغويّين لم يروا أيّ علاقة بينه 
ون ل اير ١‏ تهب بعضهم كان بطر إلى أن الأخين من من الوا 
(سَرًا)” وآخرون كالجوهري إلى آنه من الجذر (سَرِيَ)!76 2 وفريق ثالث إلى 
أنه من الجذر (سَرّوَ): وجمع أغلب اللّْغويّين كالزمخشريّ والرازي والفراهيدي 
بين كل هذه الآراء فقالوا أن الأصل هو (سَرَا) إلا أن فيه ثلاث لغات: سّرًا 


ى مه و(27) 
وى ورو 4ه 


(23) منتهى الطلب. م8» ص364. والصوار هو الثور الوحشي. 

(24) المفضليات» ص438. 

(25) لسان العربء ج14» ص378 (مادّة سرا). 

(26) الجوهري» تاج اللّغة وصحاح العربية» مادّة (سرى) . 

(27) يقول الرازي: «السرْوٌ: سخاء في مروءة. وقد سرا يسرو وسَرِيَ بالكسر سَرُواً فيهما 
وسَرْوَ من باب ظرّف أي صار سَرِيًاً. وجمع السري سراق وهو جمع عزيز أن يُجمع 
فعيل على فعلة ولا يُعرف غيره). 
انظر: الرازي» مختار الصحاح» ص125. = 
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وكما اختلف أهل اللغة في الجذرء اختلفوا أيضاً في الجمع فقال أغلبهم 
بجمعه على (سَرَاة) وإن كان الأؤلى أن يُجمع على (سُرَاة» كمّضاة وعُزاة فهو من 
هذه الناحية «غريب على غير قياس فيما اعتبر آخرون القياس فجمعوه على 
(سُراة)””©. أمَا الأقلون ومنهم اللحياني فجمعوه على (أسرياء) و(سَروًاء)*» بل 
ومنهم من شذ كسيبويه فذهب إلى جمعه على (سَرَوَات) معتبراً (سَرَاة) «اسماً 
مفرداً للجمع لا جمعاً»!01. 

إلا أن هذا الخلط لم ي يمنع اللْغوبين من الإشارة إلى ما يتضمّنه لفظ سري/ 
سَراة من بعد سياسي تحير ارسي د لال 
الاتفاق على من يشرف على الشأن العام للجماعة مقابل التفرّق والفوضى»ء وذلك 
اعتماداً على بيت الشاعر الأَفْوَه الأؤدي (ت 54 ق.ه) [البسيط]: 


لا تشلخ الق كدف اا له ولا شتراة ]ذا + 0 لو ل 
فقد جاء في اللّسان مثلاً في تفسير هذا البيت: «قَوْمٌ فُؤْضّى: مُخْتَلِظُون, 
وقيل: هم الذين لا أمير لهم ولا من يجمعهم. وصار الناسُ فَؤْضَى أي 
5 .33( 
وقد دعانا هذا الخلط وذاك الاختلاف إلى البحث في تأثيل مفردة المَيْسِر 
فوجدنا أن الأصل قد يكون متضمّناً في الجذر الثنائن (س ر) بمعنيين هما العلوٌ 
والاصطفاء. ۴ بخصوص معنى العلوٌ فان السراة هي هي أعلى كل شيء. وسراة 


= ويقول الزمخشريّ (أساس البلاغة» مادّة سرو): «هو سَرِيٌ من السرّاةٍ والسرّوَاتِ؛. ومن 
أهل السزو وهو السخاء في مروءة» وقد سَرُوَ وسَرَاء وسَريّ وتَسَرّيَ». كما يقول 
الفراهيدي (كتاب العين» مادّة سرو): «السزو: سّخاء في مروءة. سرو يَسْرُو وسَرَا 
يَسْرُوه وسَّرِيَ يَسْرَى) فهو سَرِيّ من قوم سَراةء ولم بجی على فعَلةٍ يرام 

(28) «السّراة: السادة» جمع سَرِي: وهو غريب لضمّة فاء أخواتها نحو عُزاة وقضاة». انظر: 
الزمخشري» الفائق. ج2» ص174 . 

(29) لسان العرب» ج14 ص378 (مادّة سرا). 

(30) نفسه. 

(31) نفسه. 

(32) ديوان الأفْوه الأؤْدَي؛ ص 63. 

(33) نفسهء ج7» ص 210 (مادة). 
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القوم كبراؤهم» ومنه السور بمعنى حدود الحِمّى أو الحَرّم المكوّن من أنصاب 
صخريّة مرتفعة نحو السماء كما سبق أن رأينا. أمّا معنى الاختيار والاصطفاء 
فنجده بالخصوص في لفظ السري بمعنى المختارء وقد جمع ابن منظور المعنيين 
جميعاً حين أشار إلى أن: «السريّ: الرفيع في كلام العرب. ومعنى سرو الرجل 
نيرو أي ارتفع يرتفع فهو رفيع› مأخوذ من سَّرَاة كل شيء: ما ارتفع منه 
وعلا... وسرَاة المال: خياره. الواحد سري. وأحذت سَرَاتَه أي خياره» 
واسْتَرَبْتُ الإبل والعَنَمَ والناسّ: الحترتهم» والسري: المُحُتارء ومنه جبل السرّاة 
51 


وعلى غرار العربيّة. احتوت اللغة المصريّة القديمة نفس الجذر (س وع س 
ر ي/س ر ا/س ر و) وبنفس معانيه في العربيّة تقريبا أي العظمة والرئاسة 
والقزائنة”* 17 زهو هنا تسيل ك E N‏ 9 


(34) نفسه. 

(35) ففي كتابه آلهة المصرتين» يورد عالم المصريّات واليس بدج ه84 عزلاه17) اللّفظ 
المصري (س ر) بمعنى أميرء عظيم (ص 164) وبمعنى كبير (لوحة 164» ص 26) 
وبمعنى رئيس (ص 702). كما نجد لفظ (س ر و) بمعنى مقذس» ولفظ (وس ر ت) 
بمعنى العظماء (ص 162)ء ولفظ (س ر و) بمعنى كبارء أمراء (ص 204). كما نجد 
لفظ (وسر) في أشماء عذة ملوك مصريّين مثل (وسر قاف) و(وسر رع) من الأسرة 
الخامسةء و(وسر قا رع) من الأسرة السادسة. كما تَسمّى بعض ملوك الأسرة 12 باسم 
(وسرة سن) ومن الامرتية اللاحقتين باسمي (وسرة سن) و(وسر قا رع) قبل أن يكثر 
إدراجه في أسماء ملوك الأسر اللاحقة. انظر: بدج (واليس)» آلهة المصريين» ترجمة: 
محمد حسين يونس » مكتبة مدبولى» القاهرة 1998 . 

Virolleaud (Ch.): Nouveaux textes RODE et liturgiques de Ras Shamra (36) 


(XXIV campagne, 1961), Ugaritica V (Mission Ras Shamra 16) par J. Nougayrol, 
E. Laroche, Ch. Virolleaud, CI. F. A. Schaeffer, Paris 1968, .م‎ 545 sq. 


جاء لفظ (ي ش ر) بمعنى القوّة والقدرة في نصوص أوغاريت [الألف الثاني والثالث ق.م] 
في اسمي علمين : (يشرا ئيل) (يشرا حدد). وجاء لفظ (ي س ر) في نقش ميثع الذيباني في 
عبارتي (عمري ملك يسر أآل)» ص127. و(يبن له ملك يسر أل أت عطرة» ص 129). 
كما جاء لفظ 2*5 (ي ش ر) بالمسند في النقش السبئي (جام 726) اسم علم في 
عبارة 8115© 511!5!؟*< (هبثون بن يشر) وصفة بمعنى القدرة في عبارة 
4اا (ملك صدق وملك يشر) أي ملك صادق وملك قادر. 

Cf. Jamme (A): Sabaean Inscriptions...,0op. cit., p. 31. 
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وكذلك في اللَّغة الأكَييّة البابلبة”. أمّا في اللّغة الأمازيغيّة» فيعني الجذر «و 
س را القديم والعتيق والعجوزء وبه «سمّيت (روح ا عند اا 
أمّا في اللّغة الفارسيّة» فنعثر على الجذر «س ر ه٠‏ بمعنى النفاسة ٠»‏ ومنه اسم 
مادّة الحرير «سره» الذي سيدخل اللغة العربيّة منذ وقت مبكر تحت مسمّى 
«السدق400 , 

وقد لفت انتباهنا تماثل الجذر العربيّ «سرا/ سري/ سرو» والجذر (587) في 
اللّغة السنسكريتية من حيث اللّفظ ومن حيث المعاني المشتقّة من كليهما 

2 5 
والمتعلقة بالسريان والجريان. ففي العربية لفظ «سري» بمعنى جدول و«سارية» 
بمعنى السحابة» وفي السنسكريتيّة تسمى الحركة (/7م516) والاندفاع (/ه51) 
وهما مشتقّان من الجذر (5۶۸)'“. كما لفت انتباهنا أيضاً أن تستخدم 
السنسكريتيّة على غرار العربيّة نفس الجذر للدّلالة على الارتفاع» فأعلى جبال 
كشمير هو جبل «سريناغار» (2)5711:8807») وفى الماثور البوذي أن بوذا بدأ دعوته 
في جبل «سرناث) (//2)567:6. وهو ما ار بجبال «السراة» في تَهَامَة القريب 
لفظاً ومعنى من لفظ «(صور» في اللّغة الشخريّة بمعنى «الصخرة الكبيرة أو الجبل 


(37) يسمّى الملك في الأكَدِيّة البابليّة (سري) 5# . ويشير صالح بن حمادي إلى أن اسم 
ملا ء الدولة الأكدية سرجون الأكادي )Sergon d' Acade)‏ هو سري- قان )Seri-Ken)‏ 
بمعنى الملك الشرعي» مشيراً إلى أن لفظ قان هو نفسه لفظ قانون العربيَ بمعنى 
الشريعة. ويرى بن ا أن لفظ سر (567) مشترك بين جميع اللّغات الإنسبانة بو صفه 
أحد الألفاظ الأساسيّة في ما يسمّيه اللّغة الإنسانيّة الأمّ أي الأصل المشترك لجميع 
اللّغات» وهو يعنى كل ما له علاقة بقيادة المجموعات البشريّة الأولى فى تجوالها بحثاً 
عن الغذاء كما يشير إليه اللّفظ الأكدئ. ومن هنا علاقته الوثيقة مثلاً بالأمر بالتنقّل فى 
العربيّة (سِرْ) وفي الفرنسيّة 507 من الفعل 5041# إذ الملك هو القائد الآمر بالسير أي 
المسيّر وهو ما يتماثل مبنى ومعنى مع لفظي (52) الإنكليزي و(+:51) الفرنسي بمعنى 
السيّد والزعيم والقائد. 

Cf. Ben Hamadi: Etudes sur origine des langues humaines, p. 93. 

(38) وهذا ما دفع على فهمي خشيم إلى افتراض أن يكون المعبود أوزيريس المصريّ ذا 
أصل أمازيغي مذ كان معبوداً نباتيّاً. انظر: خشيمء آلهة مصر العربيةء م1» ص 273. 

(39) ابن سيده» المحكم» مادّة (سرق). 

(40) الزمخشريء أساس البلاغة» مادّة (سرق). 

Durand :Les Structures anthropologiques de Iimaginaire,op. cit., p.279. (41) 


امسر مواجهة سيابية ع سبيل اللقاجكة 545 


الذي يشبه الصخرة”“. وكذلك من لفظ «سير» #«رى المستخدم في اللّغتين 
القبطيّة والمَنْدَائِيَة حيث نجده في المأثور القبطيّ اسما للجبل الذي بنى عليه النبيّ 
نوح فُلْكَهء وفي المأثور الصابئي المندائيّ اسماً للجبل المقدّسء وهو أقدس بقعة 
على الأرض إذ يقع في أففناها وا مباشرة بوّابة النور (مطراثة) التي تَحاسّب 
فيها أرواح الموتى في عروجها إلى السماء. كما نجد لفظ 7280© (سور 50105) 
في اللّغة الأمازيغيّة بمعنى صخرة/ جبل/ مرتفع/ هضبة وينطق عند قبيلة زناتة 
المغرييّة %20۰ (زيرا .“)zir‏ 

ولعلَّ في تماثل تسميات الجبال بوصفها موطن الآلهة بين اللغات 
السنسكريتيّة والعربيّة والشخريّة والكنعانيّة والسبَيّة والقبطيّة القديمة والمَنْدَائِيّة: 
قرينة أخرى اله على وحدة الديانة التي كانت منتشرة في كامل منطقة انتشار تلك 
الّغات. بل ووصل تأثير الجذر العروبئ «س ر 2 إلى اللّغة اللاتينيّة» إذ تشير 
بعض الدراسات إلى أن لفظ «زيرا» الأمازيغي (حسب اللهجة الزناتيّة) هو ال 
لفظ «سييرا» 5:72 الذي يعني الجبال”* في اللّغات الإيطاليّة والإسبانيّة 
والبرتغاليّة والرومانيّة للذلالة على المرتفعات الشاهقة والجبال» ومن ذلك جبال 
اسييرا نیفادا» ه74 »5167 في إسبانيا والولايات المتحدة وموطن الحح 
المسيحيّ المشهور في مقاطعة قطلونيا الإسبانية «مونت سيرات» 140156741 . 

فإذا أضفنا إلى كل هذا ما يقوله كمال الصليبي حول أسطورة زواج «أبرام» 
إله العقم لي الجبال «آل سرة» (السراة) قبل أن يتحوّل الأوّل إلى "إبراهيم- 
أبو رُهُم= أبو بو المطر» والثانية إلى «سارة». وهو ما استنتجنا منه احتمال وجود 
أسطورة عربيّة متلاشية قد تكون متعلقة بالتأسيس للمَبْسِر ألا يحقّ لنا القول بان 
ما ذهبنا إليه يؤكّدء بمعنى من المعاني» تضمُن المَيْسِر سعياً نحو «السموً) 
(الزعامة) واكتساب «الشرف» (شريف = سري) وإظهار «الجدارة» (القدرة والْقوّة 
والارتفاع) مع «لين» و«يسر) واتساهل» تجاه الآخرين حتى ترضى الآلهة 


.68 الشحريء لغة عاد» ص‎ )42( 
Rhinn (Louis): "Essai d’études linguistiques et ethnologiques sur les origines ber- (43) 
bêres", Revue Africaine, n°162, Novembre 1883, (pp.403-415), .م‎ 412. 


Ibid. (44) 
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(الاصطفاء والاختيار والاستراء)» وهي كلها معانٍ متضمّنة في الجذر (س ر- 
سرى/ سرا/ يسر) بحسب اللّغات العرو, ية القديمة (الكنعانية الأُوغَارِبيّة والجذيرية 
والمصريّة القديمة والقبطيّة وَالآَرَامِيّة والأمهريّة)» ويتطابق 00 مع ما زعمناه 
من معانٍ في المَيْسِر وخاضّة منها ما يتعلق بوجود بُعْد سياست فيه*“؟ 
3 المَئْسِر إواليّة سياسيّة في ظل تحييد الدين وحاكميّة الأسلاف 

بما أن أحد أهداف المَيْسِر هو كسر حدّة الخلافات التي قد تنشأ بين 
زعامات الجماعة (أشراف القبيلة) أو مع من يحاول الفوز بالزعامة أو لمجرّد 
زيادة القَدْر والمنزلة» فان المَيْسِر يغدو بالتالي ميداناً للتنافس بين متساوين» وهو 
ما يدل عليه جلوس المتياسرين كلهم على الأرض حول الححرّضّة (ممثّل الأقدار) 
تواضعاً وإبرازاً للتساوي بينهم» من أجل اكتساب المكانة والرّفعة داخل الجماعة 
باختيار الآلهة للأجدر منهم. إنه صراع من أجل إثبات الذات أمام الأماثلء إنّه 
واجب الزعيم إذا ما أراد الاحتفاظ بزعامته بإظهار القدرة على إنقاذ الجماعة مما 
يتهددها من انقسام نتيجة الجوع ورفع تحدي أيّ زعامة أخرى محتملة بتحطيمها 
في لعبة لا تقدر فيها على مواجهة الزعيم. 

وبهذاء فإنه يجوز لنا اعتبار المَيّسِر آليّة من آليّات اختيار زعماء الجماعة» 
فمن يقدر على نحر أكبر عدد من الإبل هو الأكثر سماحة وجوداً وكرماًء 
وبالنتيجة الأجدر بالقيادة. ولنا في ما تناقله الإخباريّون وما زخر به الشعر 
الجاهليّ من إشارات حول ضرورة أن يكون السيّد (الزعيم) كريماً جواداً ما يدعم 


(45) بخصوص الزعامة» نلاحظ في العربيّة وجود فعل آزْرَ يُؤَازِرُ- مُوَارَرَةَ بقلب السين زاياً» 
وأيضا فح اضر بقلت السين صاداً ومنه الأَضِدُ , بمعنى القوّة مثله مثل الأزر (شدّ أزره)» 
وهو ما يمائثل لفظ زور في الفارسيّة القديمة بمعنى القوّة أيضاً إذ لا زالت عبارة 
زور غا م نيت لق ت إلى خد الآن للدلالة على قاغات العدرين غل 
المصارعة وألعاب القوّة الخاصّة بتنظيمات الفتوّة التابعة لبعقن الظرق الضونية في 
إيران. وهذا ما يجعل من زورخانه بحقّ بيت الإله ويدع نا علناء اننا فشان اة 
الحرم العربيّ (زور/ سور/ زون) ويربط بالتالي ربطا وثيقاً بين لفظ المَيِسِر وما تُحيل عليه 
هذه التسميات من أبعاد دينية هي ما أراد القُرآن دیا ضربها وهدمها من خلال 
تحريم الميسِر. 
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هذا الزعم بأن المَيْسر كان آليّة لتحديد الأجود من بين أماثل القوم» أي آليّة 
تحييد وإبعاد لمن لا تتوفر فيه إحدى أهمٌّ مقومات الزعامة» وهو الجود. فقد كان 
الجود أحد الخصال الست اللازمة للتسيّد إذ «كان أهل الجاهليّة إذا كان فى 
الرجل سيت خصال سودوه: الحِلّم. والعقل. والسخاء. والشحاعة. والبيان. 
والتواضع»“. وفي هذا الإطار يمكن فهم ما يقصده الشاعر المخضرم عمرو بن 
الأهتم التميمن (ت 57 ه) في قوله [الطويل]: 
ولَمَادَعَبْيِي لِلسّيَائَةهِنْقَرٌ ‏ لَدَى مَوْطِنٍ أضحى لَه النجمْ بَادِيَا 
EISEN TL‏ 

وإتنا لنلاحظ في هذه الأبيات علاقة واضحة بين الدعوة إلى السيادة 
والدعوة إلى المَيْسِر حيث كنّى الشاعر عن المَيْسِر بَخوَاء النجم أي إخلاف الثري 
نَوْءَها2)*90 وكذلك العلاقة بين السيادة والمَيْير والأزر بمعنى القوّة. إنه يقول بكل 
بساطة إن دخوله في المَيْسِر استجابة لدعوة القبيلة للتسيّد عليهاء وهو ما عمل في 
سبيله منذ زمن كان فيه مثال النجدة فى المَلِمّاتء مما خوّله فرصة المشاركة فى 
المتافسات الى 'يمثلها الدخول: فى الميسر. 

وفي هذا الإطار يمكن فهم تركيز الشعر الجاهلي على الافتخار بما يسمّى 
التتميم في المَيْسِرء وهي أن يأخذ أحد الأيْسَار أكثر من قذح في صورة ما كانوا 
أقلّ من سبعة» ويكون له فوزها وعليه غرّمها. فنحن نرى أن الافتخار بالتتمي 


(46) ابن حَبَرء فتح الباري. ج10» ص262. ولئن كانت هذه خصال الزعيم العربيّ في 
صورته المثلىء فإنها تتحقّق بلا شك في صورة النبيَ محمّد. وهو ما أمّله بلا شك إلى 
جانب خصال أخرى إلى أن يغدو لا زعيماً فحسب» بل الزعيم بلا منازع. 

(47) العقد الفريد» ج2ء ص 64. وعَمْرو بن الأهتم من منقر وهي بطن من تميم» كان سيّد 
عشيرته في الجاهليّة والإسلام ومن خطبائها وشعرائها. شارك في يوم الكلاب (من أُيّام 
العرب) ووفد مع وفد تميم على النبيّ سنة 9ه وشارك في فتح فارس ومات في خلافة 
معاوية. 

(48) يقول البيروني عن اعتقاد العرب في تأثير النجوم على الأنداء والأمطار: «وإذا حقّق 
التأثير فلم يظهر منه شيء في تلك الأزمنة قيل خََوَى النجم أو حََوَتْ المنزلة يعني مضت 
مدّة نوئه ولم يكن فيه مطر أو حر أو برد أو ريح». انظر: البيروني» الآثار الباقية» 
ص 339. 
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واعتبارة مرا مرا لا يعوة: إلى أن المتمم كان يقدّم حلا يتم به نصاب 
الداخلين في المَيْسِر مما يسمح بانعقاد اللعب بأقلّ من سبعة رجالء بل لأنّ 
المع كان يدان وجها من وحن ا عن ت َة بقيّة المنافسين لا بوصفه دالا على 
التزيّد في الكرم فحسب» عوسي ذا على عدي الخصوم واستثارتهم. 
ودلالته بالتالي على أحقية المتمم في التسيد بتقديمه الدليل على استهانته برأس 
المال المادي ا :سيل اكات رأس الال الو ى اق العستدنبهنا 
که :من شرف ومن هنا يمكن فهم ذلك الخلط عند بعض المصادر بين التتمر 
بما هو حل لانعقاد اللّعب بأقلٌّ من سبعة أيسارء وكيم صبا هو لكام 
ا وقد افتخر الشعراء بالتتميم في المَيْسِر حين القحط والبرد وتخلي 
الأبرَام عن واجباتهم» ومن ذلك قول النابعّة الذْبْيَانِيَ [البسيط]: 


فالواراله سين لحان مَاحَسَبي إا الدخَانُ تَعَشَّى الأشمَط الْبَرِمًا 
وَهبَّتٍ الريخ يِن يَلْقَاءٍ 0 نوْحِي مَعَ الَجْلٍ ِن صُرَايهَا صِرّمَا 


شَهْبَ الظلَالٍ أَنَيْنَ البَيْنَ عَنْ عُرُ لعن ينا فلملا كاذ نا 
ا 1 1 o oF‏ 2 ع 2 )250 
إني اتمم اي ساري وارفدهم كني الأَيَادِي ئ الحَفَنَة الادمًا 


وهي الأبيات التي يبدو أن قيس بن الخَطيم [ت 2 ق.ه] عارضها في 
المعنى في قوله [البسيط]: 


(49) من ذلك ما ينقله أبو حيّان التوحيدي (الإمتاع والمؤانسةء ع ص 85): «قال ابن 
الأعرابي: إذا أقدح الرجل مرَةٌ بعد مرَةٍ ة فأطعم لحمه المساكين سُّمَي متمّماً. وبه سُمَي 
ابن نويرة [يقصد الشاعر المخضرم متمم بن نوَيْرَة اليربوعيّ المتوفى سنة 30 هجريّة]ء 
ومن ذلك قول النابغة [البسيط] : 

a I RE NEL E RE E‏ و 

ويذكر اللْسان الأمرين فعا فيد (ج12 ص۰71 مادّة تمم): «ورجل مُتَمّم إذا فارّ 
قذحه مرّة بعد مرّة فأطعَم لحمه المساكين. ومهم ا ا كما نجد: 
«والتتميم في الأيْسَار أن ينقص الأئْسَار في الجَرُور فيأخذ رجل ما بقي حتى يمم 
الأنصباء». 

(50) ديوان النابغة الذبيانيء ص101. الصِرّمة: القطعة من السحاب» والجمع صِرّم. الصرّاد: 
غيم رقيق لا ماء فيه. 
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PETE‏ ف الا إذاا ما م لر 

إِذا النّقَاحُ دت ملق اص 

الى كك اىي 7 فَرْدِإِدًا حَارَدَ الشُمٌ المَسَامِيحٌ 

سَهْمَانٍ: سَهُمٌ عِيَالٍِ الحَيّ إن سَغِبُوا ‏ وَالسهْمْ سَيْبٌ إلى الجيرَانٍ مَمْنوخ ° 
ب ن م ت ت بن اين مدل الا 

يَابِنْتَ آل شِهَابٍ قَدْعَلِمْتٍإذًَا أَمْسَى المَرَاغِيتُ فِي أَعْنَاقِهَا حَصَعُ 


وَل کرب عن النولتان 2 مَصْيُوحٌ 


ك 2 5 ّم eZ a‏ 5 ج ىع 
اتسى اتمم ايساري بدي اود من 2 شيخاط » ضاحى ليطه› ع2 


إلا أن النظر إلى المَيّسِرء بوصفه ساحة تنافس سياسي بين زعامات» من 
شأنه إثارة السؤال حول دور رجال «الكهنوت الجاهلى» (الحَرَضة والرقيب) فيه› 
وموقفهم تجاه الزعامات داخل القبيلة. وهو ما ف بدوره إلى التساؤل حول 
مقدار السلطة الممنوحة للرّعماءء والضوابط الدينيّة المتحكمة في اشتغالها (إن 
وجدت طبعاً)ء والآليّات المتخكمة في a‏ والمؤسّسة التي تشتغل من 


(51) الأشباه والنظائر»» ج1» ص211. الأصرّة: جمع صرار» وهو ما يشد به ضرع الناقة لملا 
يرضعها ولدها. والمعنى أن النوق لا لبن فيها حتّى تشد أخلافها بالأصرّة. الأود: 
الاعوجاجء وذو الأود يعني به قِذْح المَيْسِر. حارد: المحاردة هي امتناع النوق عن الدرٌ. 
ويبدو معنى هذه الأبيات وخاصّة في البيت الرابع مأخوذ من عروة بن الورد (ديوانا 
عروة بن الورد والسموأل. ص 25) الذي يقول [البسيط]: 
هَل سالك يغ انل الس ما عق ارح 
قِذحَان: قَْحٌ عِيَال الحَيّ إِذْ شَبِعُواء ‏ وَآخَرٌ لِدوي الجِيِرَانٍ مَمْنُوځ 
ويوجد تصحيف في البيت الإلثاني كما يرد في الديوان حيث جاء عوض لفظ (قِدْحَانِْ) 
عبارة (قَدْ حَان)» ولم يتفطن يتفظن المحقّق (واسمه غير مذكور في الكتاب !؟) إلى ذلك إذ 
أورد فى الهامش: «حان: قرب أو هلك. لعله أراد أن عيال الحى حينما شبعوا هلك ما 
أصابهم من الجَرُور التي تياسروا عليها أي جزأوه والتسموه سهاما»: إلا آنا تقول أن 
الأؤلى أن يُقرأ البيت : قِدْحَانٍ قِدْح عيال الحئ. .. خاصّة وأنّ نفس هذا المعنى نجده 
عند قيس بن الخطيم في الأبيات الواردة أعلاه. 

020 منتهى الطلب» م1 صن 351 المراقيث: : جمع مرغث وهي الناقة المرضع. شيحاط : 
موضع. ذو أَوَّدِ: القِدْح. اللّيظ : اللّوْنُ. 
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خلالهاء ثم دور كل ذلك في تحقيق الهدف الأسمى لكل تنظيم سياسيئ, ألا 
وهو استشقلال الجماعة تجاه الخارج› أو ما اة «اللقًاحكة». 


3 - دور الكهنوت في المَئِسِر: تحييد الدين خدمة للسّياسة 

إن النظر إلى الْمَيّسِرء باعتباره ميدان تنافس سياسي بين زعامات» من شأنه 
إلقاء بعض الظلال على دور الحُحرّضّة الذي يتولى وظيفة إجالة القداح من حيث 
إمكانيّة ميله إلى أحد المتنافسين دون غيره» وهو ما يمكن الحُرّضّة - نظريًا 
ومبدئيّاً على الأقلّ - من استغلاله لاكتساب نوع من السلطة. إلا ننا نذگر هنا 
بما سبق أن قلناه بشأن عدم AS‏ أي فرصة للحرّضة لمحاباة أحدهم على 
الآخر إذ يشترط فيه أن يغطّي يده بسلفة كي لا يجد مس القداح وأن يغطيّ 
جسمه بثوب (مِجوَّل) يخرج منه رأسه فحسب وينكز القداح وهو محوّل الوجه 
عنها. إلا أن ما نريد إبرازه هنا يتجاوز مسألة المُحاباة أو ميل الحُرّضّة لمياسر 
دون آخر نحو إثبات استحالة استغلال الحَرّضّة منصبه الديني عمليًا في سبيل 
اكتساب وحيازة أي نوع من السلطة السياسيّة (بمعنى التحكم في الشأن العام 
وفرض الإرادة على الجماعة). وفي هذا الإطار اعترضتنا إشارتان اعتبرناهما 
ثمينتين جدّاً في ما يتعلق بموضوعنا. 

وتتمثل الإشارة الأولى في ما كرّرته الأخبار من نظرة العرب إلى الحرّضّة 
نظرة استصغار وازدراء كما سبق أن أشرنا مُطوّلاً. وإذا ما تجاوزنا مسألة تضخيم 
الرؤية الإسلاميّة لسلبيّة صورة الحُرّضّة للأسباب الدينيّة التي بِيْنَاها سابقاً وقلنا إِنّه 
لم يكن لها أن تنّصف بتلك السلبيّات مع الإسلام إلا مع وجود نصيب من 
الصخة فيهاء فإننا نستطيع حينها استنتاج أن نظرة الجاهليّين إلى الحُرّضّة لم تكن 
خالية من الاستنقاص. فعوض أن يكون الحرّضة محل تقدير وتبجيل عند 
الجاهليين بوصفه خادماً للآلهة وناطقاً باسمهاء أو على الأقلَّ وسيطاً بينها وبين 
البشر خلال طقس الإيسارء فإنه كان ينظر إليه بنوع من التحقير. فإذا ما صح 
هذاء فان التفسير الوحيد لذلك بحسب منهجنا في الاستقراء هو سعي الجاهليّين 
عبر تحقير الحَُرّضة إلى إفراغ وظيفته من كل سلطة. فالتحقير لم يكن لشخص 
الحُرّضّة ودوره الدينيّ بقدر ما كان آليّة فعّالة لتحييده: إنها آليّة لإفراغ وظيفته 
الدينية من أيه إمكانيّة للتسلط باسم المتعالي الذي يخدمه وينطق باسمه»ء إذ بذلك 
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غير معنن البتة بمسألة الزعامة» فإن من شأن آلية التحقير المستدام تجاهه نفي كل 
احتمال لتولى أحد الأحراض الزعامة في يوم من الأيّام. 

ومن هذا المنظورء فإنّ النظرة الّتى تجعل لكَهّان العرب فى الجاهليّة دوراً 
سياسيّاً بمعنى المشاركة في تسيير الشأن العام بصفة مباشرة تغدو من باب 
الاستيهامات غير المبنيّة على منطق الفصل بين الشأنين الدينيّ والسياسيّ عند 
الجاهليّين كما حاولنا بيانه. .ومن ذلك ما يراه الباحث شاكر التابلست مثلاً من أن 
البعض كبار الكهنة كان يقوم بدور سياسىئ في الحياة قبل الإسلام (ترسيخ بعض 
العقائد وإخضاع الناس البسطاء. وتخويف الناس من العقاب والعذاب)» من 
حيث إنهم كانوا ينحدرون من أسر غنيّة أرستقراطيّة» ومن حيث إن لكل قبيلة 
كاهناً أو كاهنة تعمل لدى رئيسها كمستشار أو مستشارة دينيّة وسياسيّة». فما 
معنى «كبار الكهنة» فى ظلّ غياب أيّ سلطة مركزيّة ممثلّة بدولة ؟ وما معنى 
المستشار دين وسياسئ» عند زعيم قبيلة ليس له من السيطرة عليها إلا بما تفرضه 
هي عليه من أعراف يتوجب عليه احترامها والعمل بموجبها؟ وما معنى 
«أرستقراطية» عند لبيد وطرَّقَة وعنترة والسَّْمَرَى ؟ 


كما أنَّ منظورنا يبيّن أيضاً خطل النظرة المعاكسة التي تُنيط بالزعيم 
السياسئ الجاهلي دوراً دينيّاً بمعنى الإشراف الفعليّ على الظقوس على شاكلة ما 
تراه الباحثة حياة قطاط من أنه «غالباً ما تكون هذه السلطة [الدينيّة] بيد أشرافها 
[القبيلة] وعلى رأسهم السيد الذي كان يترأس في الأوساط البدوتة خاضّة بعض 
الطقوس الدينيّة المتمتلة أساساً في الأضحية والهَدْي وتقديم القرابين للآلهة وتناول 
الوليمة الجماعيّة»”*©. ففى أيّ مصدر وردت هذه الإشارات إلى دور دينئ ما 
لا القائل وهل كاو سين الف وس ف فلن طفن الب الذي ها حا 
الباحثة والحال أنه في آنِ طقس تضحوي قُربانيَ ووليمة جماعيّة (رغم عدم 
اقتناعنا بهذا التوصيف المبنيّ على حرافة فرويديّة) ؟ وماذا نصنع إذن بما تجمع 
عليه المصادر بشأن 5 الحُرّضّة «المتألّه) طقس الميسر ؟ 


)53( النابلسيء المال والهلال» ص 64. 
(54) قطاط العرب فى الحاهلية» ص290. 
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بل إن نفس الباحثة تُؤكد بكل وثوقيّة ودون إحالة على أيّ مصدر قديم أو 


إيراد أيّ دليل أو حتّى قرينة أنه «لم يكن الإشراف على الوظائف الدينيّة في 
متناول جميع الأسياد. بل كان فقط في يد أولعك الذين بلغوا مرتبة التميّز 
وتحصّلوا على لقب (الرت) و(ربٌ القبّة) أو (رت البيت)»” . فهل كان الخرّضّة 
سيدا وا ؟ كد يكون الاسر كذلك: لو كانت الاد مرادفة فى الل العريةة 
Og E a a‏ و50 ٠‏ 


)55( 


(56( 


نفسه. وهذا أيضاً موقف هشام جعيّْط (تاريخية الدعوة المحمّديّة في مَكة» صص 56-55) 
ويرى أن «لكلّ قبيلة ولكل عشيرة إذن رب مُنحدر من أسرة أو عشيرة فيها البيت والعدد. ماذا 
تعني هذه العبارة ؟ أتعني أنّ لكل قبيلة بيتاً حاكماً تتوارث فيه الربوبية بعدما أسّسها جد أعلى 
ممتلك لقدرات وكريزما؟ لا شك في أنها آلت إلى هذا المعنى في القرن الأول الهجري 
والأرجح حتّى من زمن الب وقبله في الجاهلية الأخيرة. لكن قد يكون الأصل العتيق أن 
الأرباب المتعاقبين كان بحوزتهم البيت بمعنى صنم الإله (بيت الإيل)» وأنهم يجمعون 
بين السلطة الدنيويّة وخدمة الدين. .. وهكذا كان الرت يجمع بين كل الوظائف في 
الأصل : كان هو الكاهن والحافظ للمقدس» وكان هو الحكم وقد بقيت هذه الوظيفة عند 
سادة قُرَئْش في أؤل الإسلام» وكان هو الرئيس أي بالضبط قائد الحملات الحربية 
وبالطبع صاحب القرار في حياة القبيلة والمُطعِم لمن جاع منهم (التشديد من عندنا). 

وفي نظرنا فإن معنى (الرب) لا يخرج عن معنى (السيد) حتى وإن انَخذْ معنى شرعياً 
لاحقاً ليطلق على (اللّه)» ولا وجه بالتالي للقول بتأليه العرب سادتها وإلَا انتفى المعنى 
اللغوي العُرْفِيَ لألفاظ أخرى مثل (البعل) بمعنى الزوج أو (الصمد) بمعنى السيّد «الذي 
يُضْمّد إليه ليس فوقه أحدٌ والعرب كذلك تُسَمي أشرافها» حيث تقول الشاعرة الجاهلية 
هدنت مجك الأمدنة يعن سادا اصمداء [الطويل] : 





لد بكر الاق بخير بين امد بعَمْرِو بن مَسْعُودَ وَبِالسَيْدٍ الصمذ 
وقال الشاعر المخضرم الرّبرقان بن بدر [البسيط]: 


ارو ت “فل رويك و 

وقال الشاعر الجاهليّ عَمْرو بن الأسلع العبسي حين فَتَلّ حذيفة بن بدر سيّد بني فزارة 
ال 

REE MERE O METS عَلَوْنَهُ بِحُسَامثُمٌ قُلثُلَه:‎ 


انظر: القالي» الأمالي» ج2» ص 266. 
ولم يمنع هذا من أن يستخدم القُرآن لفظ (الصمد) اسماً للذات الإلهيّة اله الصَحمذ» 
[الإخلاص: 2]. 


نحن نشك طبعاً في مثل هذه التقريرات غير المسنودة من المصادرء ونرى أن الانبهار = 





المشر مواجهة سياشية 4 شبيل اللقاجة 553 


أمّا الإشارة الثانية» فتتمثل في قول ابن منظور في معرض تعريفه بالحرضة : 
ارجل حَرَض وحَرض : لا يُرجى خيره ولا يُخاف شره. .. والحُرّضّة: الذي 
يضرب للأيسار بالقداح ولا يكون إلا ساقطاًء يدعونه بذلك لرذالته . .. والخُرَّض : 
الذي لا يتخذ سلاحاً ولا يقاتل»”“. وهنا نجد أيضاً تأكيداً على الحياد الكامل 
للحُرّضة في الشؤون العامّة ما دام «لا يُرجى خيره ولا يخاف شرّه؛. إلا أن هذا 
الحياد لا يمنع تحقير الحُرّضّة رغم دوره الأساسيّ في طقس المَيْسر ودون أي 
مُبرر منطقي سوى «رذالته)”*”'. وهو ما نخاله مجرّد حكم قِيّمِى بَعْدِيَ على 
الحُرّضّة بوصفه عنصراً أساسيّاً في طقس المَيْير المحرّم إسلاميًاً . إلا أن ما يشدّ 
الانتباه أكثر هو الإشارة إلى أن الحَُرّضة (الحَُرّض اسم آخر للحرّضة) لا يتخذ 
سلاحاً ولا يقاتل» وهنا نقف على تحييد من نوع آخر للحُرّضة يتعلّق بالمسائل 
العسكريّة واشتراط عدم تدتحله في الخلافات المسلحة التي تقع بين الأفراد 
والجماعات سواء داخل فروع العشيرة نفسها أو بينها وبين عشائر أخرى» إِنَه 
ببساطة تعبيرٌ عن الفصل التامّ والقاطع بين وظيفة الحَُرّضّة الدينيّة وأيّ وظيفة 
أخرى سياسيّة أو عسكرية“. 


< بما يقوله بعض المستشرقين المجازفين بطرح فرضيّات نَجبْن عن الجهر بها وراء 
الإشارة إليها دون إرادة تحمّل مسؤوليّتها التى تلقى دائما على المستشرق دون الباحث 
العربي. وفي هذا الخصوصء فإنّنا لم نفهم مُراد حياة قطاط (العرب في الجاهلية, 
ص 291) من إيراد هذه العبارة في حديثها عن (السيّد الرب): «وترجح جاكلين الشابي 
إمكانية بلوغ الرسول هذه الرّتبة في الوسط القَبَلي الذي بث فيه دعوته وتلقبه بالربَ» 
«الرأي لجاكلين الشابى فى كتابها Le seigneur des 1ribus‏ ص 288). 
فلئن كان السؤال مطروحاً على الشابي حول ما استندت عليه في ترجيح هذه الإمكانيّة: 
فإن السؤال الأهمٌ موجه إلى قطاط بشأن إيرادها هذا الرأي في موضع لا يبدو أن 
السياق كان يقتضيه ودون نقده أو بيان وجه الاستفادة منه. 

(57) لسان العرب. ج7» ص133 (مادّة حرض). 

(58) وهذا شبيه بما حدث لصورة «الحدّاد؛ عند القبائل الأفريقيّة» وهو صنو '«الحُرّضّة» 
العربيّ كما نرى على أكثر من صعيدء خاصّة في علاقته بالأسرار الإلهيّة وبالنار. 
افخلافاً لما كتب أو ظنّ بعضهم. فإنَ الحدّاد في أفريقيا يُخشى أكثر مما يُحتقر. .. فهو 
مالك للثار وممارس للقوى السحريةء فيخشى على الأخص ما له من سلطة». انظر: 
همباتي باء المأثور الحيْ» ص 195. 

(59) وهذا على عكس ما يراه بعض الباحثين حين يعتبر أن مجرّد وجود حرّاس يقومون على = 
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إلا أن هذا الفصل بين الوظيفة الدينيّة للحُرّضّة ومجالي السياسة والحرب 
لا يمنع من أن يكون للحُرّضّة ولرجل الدين الجاهلي عامّة دور اجتماعيّ امتداداً 
لدوره الدينئ» وخاصّة في الأزمات. فإذا لم يكن للحَُرّضّة أي دور ظاهر في 
تعيين الزعماء» فإنْ دور المؤسّسة الدينيّة موجود وغير غائب عن المسألة بدليل 
إشرافهاء وإن بصفة حياديّة» عليها. أمّا إذا تكلمنا عن وجود دور ما إيجابيّ 
للرّعماء في مسألة اختيار الأجدر منهم بالزعامة» فإنْ دور الحُرّضّة يغدو آنذاك 


= خدمة الحرم يجعل منهم «طبقة محاربة» تُتوارث فيها الوظيفة الحربيّة-الدينيّة» وهو ما 
يذكر بالظبقة المغلقة (5/6ه0) كما عند الهنود وهو ما لم يعرفه العرب قطعا. يقول 
العادل خضر (الأدب عند العرب» ص94): «إذا كان لكل حَرّم حرّاسه الذين يقومون 
بخدمته» فإِنْ هؤلاء الحرّاس كانوا يمثلون السدّئّة. وكانوا يكؤنون طبقة من المحاربين 
تتوارث هذه الخطة. فكان لكل قبيلة سَدَنَة تحمي الحَرّم وتقوم بخدمة الصنم أو النصب». 
وغنيّ عن البيان هنا أن حرّاس الحرم ليسوا سوى الأحراض (الحَرّس/ الحَرّض)» لكن 
اعتراضنا هو على إسباغ الصفة العسكريّة عليهم على ما يحاول بعض المستشرقين. 
فكريستيان ديكوبير da (Décobert Christian)‏ يشدّد على وجود «طبقة أرستقراطية 
دينيّة-حربيّة» عند عرب الجاهلية وذلك لمجرّد أن «سَدَنَة الحرم لا ينهضون بخدمته 
فحسب» بل ويدافعون عنه بالسلاح أيضاً). 

Cf. اع طاوع126آ1‎ (C): Le mendiant et le combattant, op.cit., p.61. 

وبقطع النظر عن مدى مشروعيّة إسقاط مفهوم (الأرستقراطيّة) على الحقبة العربيّة 
الجاهليّة» فان الاستنتاج بأنْ رجال الدين الجاهلي كانوا يمثلون (طبقة) محاربة لمجرّد 
توليهم الدفاع عن بيوتات الآلهة المكلفين بخدمتها يبدو حكماً متسرّعاً. فدفاع أهل بلدة 
مسالمة ضدَ أي اعتداء خارجي لا يجعل منهم بالضرورة محاربين» ناهيك عن أن 
الحديث عن (طبقة) يبدو تجنيا على الواقع الاجتماعيّ للجزيرة العربيّة قبيل الإسلام. ثم 
إن مجرّد تحريض الفرسان على الحرب الذي يذكره ديكوبير كمثال ويؤسّس عليه 
مقولته» لا يجعل من السدّنّة محاربين بمعنى المقاتلين بالسلاح» وإلّا لأمكن أيضاً 
اعتبار النساء المحرّضات في ميادين القتال محاربات أيضا. 
إلا أن ملاحظة ديكوبير قد تصلح للإشارة إلى الدور التحريضي للسّدنة في الحروب 
والذي قد يكون أحد المهامٌ المنوطة أساساً بالأحراض من رجال الدين» فالعلاقة 
اللَغويَّة الواضحة بين (الحُرّضّة) و(التحريض) تدفع دفعا نحو ذلك لا بخصوص الْمَبْسِر 
فحسب إذ يقوم فيه الأحراض بتحريض المتياسرين على اللّعب والمخاطرة» بل وفي 
الحرب التي هي صنو المَيْسِر كما نحاول إيضاحه. وقد سبق أن أشرنا إلى أن من مهام 
الحُرّضّة تحريز الحِمّى (حرض + حرز -> حرس) عبر نضح دماء الأضاحي على 
الأنصاب التي تمثّل حدوده وتلاوة تعاويذ سحريّة من شأنها تأمينه (رحض -طهر). 
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إيجابيّاً أيضاً بوصفه دوراً ضرورياً لا مندوحة عنه حتّى تتم عمليّة الاختيار» إذ لا 
اختيار خارج مؤسّسة المَيْسِر. فإذا كان الأمر على هذا النحوء جاز لنا أن نقول 
بتساوي دور الزعماء ودور الحُرّضّة جميعاًء إذ لا سلطة في الواقع لأيّ منهم 
على الآخر في لعبة المَيْسِر ولا خيار لهم إلا الانصياع لما تأمر به القداح» أي 
لإرادة الآلهة بوصفها صاحبة السلطة الحقيقية سواء منها الدينيّة أو السياسية. 


على أنه قد يكون لسلطان رجال الدين الروحئ عند العرب الغابرة دور 
إيجابي ظاهر على المستوى الاجتماعيّ الصرف» فقد كان الفقراء يجدون عند 
بيوت الأصنام ما يسدٌ رمقهم في أوقات الجدب في فصل الشتاء من لحوم الإبل 
والأموال المحجّرة للآلهة التي يُنحر منها عند اشتداد الزمان"“ بحسب قول 
الشاعر المخضرم المُرّار بن سعيد المَفْعَسِيَ الأَسْدِيَ [الطويل]: 


(60) أشارت المصادر إلى تخصيص بعض الأجواد في الجاهليّة أموالاً لنجدة الفقراء في الشدائد 
أو لتغطية الذيات. ومن ذلك ما يشير إليه ابن حبيب (المحبر» ص 144) بخصوص قيس بن 
مسعود «وكانت له مائة ناقة معدّة للأضياف» إذا نقصت أتمّها»» وهوذة بن مرّة الشيبانيّ 
«وخلف ليُطعمن ما هبّت الريح. وله يقول رفاع بن اللجلاج [الكامل]: 
ما الذي حَلَالبَحِيِرَةَنَاتِياً | وَأَظعَعَآَهْلَ الشامغَيْرَ مُحَاِبٍ 
ويقال إن رماده باق بالبجيرة». وقد استشهدنا عمداً بابن ع دون غيره للإشارة إلى 
هذا البيت الذي يفهم منه أن الممدوح رما كان من سَدَنَةَ الأصنام وأنه أحل استهلاك 
الإبل المسيّبة للآلهة (البائِر) ليطعم الفقراء في الشتاء» وهذا رغم أنه يفهم من تعليق 
ابن حبيب الوارد بعد البيت «ويقال إنّ رماده باق بالبحيرة» أن (البحيرة) موقع. 
كما أشار طرّقَة بن العبد (الديوان» ص42) إلى تحبيس الأجواد أموالهم عند القحط 
لإطعام الفقراءء في قوله مادحا بني المنذر بن عمرو [الرمل]: 
نُبَلَاهالغي ين نجرثئومةٍ ‏ تفرك الئُنْيا وَتَئْمِيلِلْبَعَذ 
يَرَمُونَ الجَهْل قي مَجلِيِهِمْ وَهْمْ ألْصَارٌ ذِي الجلم ا 
حُبْسٌ في المخلٍ حى يُفْسِحُوا ‏ لإبْجِمَاءِالمَجج دأو تَرْكالمَيِذ 
سُمَحَهءٌالقَفْر أَجِرَادُالغِئتى ‏ سا اليب مَخَارِيقُالمرَدْ 
الجرثومة: الأصل. الدنيا: الأمور الدنيّة الصغيرة.البعد: الأشياء البعيدة. يزعون: 
يكفون. الصمد: الذي يقصد في الحاجات. حبس: يحبسون إبلهم في الجدب لإطعام 
الحي. ترك الفند: ترك اللوم. مخاريق: متوسّعون في الكرم. المرد: الواحد أمرد أي لم 


ينبت عذاره. 
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“( مُحَبَسَةفِي كل رِسْل ون دة وَقَدْعْرِفَتْ ألْوَانْهَا فِي المَعَاق‎ E 
وقد کان طقس المسست يقام عنذ الأصنام» وكان سادن الصنم مسؤولا عن‎ 
الاجتماعئ الهام لل فقد تغنى الشعر بالسادن المطعم من جوع» بل‎ 
والكاسي المحتاجين أيضاًء وهو ما يذكره ابن الكَلْبِيَ مثلاً في قضّة قدوم الشاعر‎ 
المخضرم أبي خراش الهِدْلِيَ (ت 15 ه) على دبَيِّة بن حَرْمَى السَلْمِيَ سان‎ 
«العرّى» في حرمها المسمّى «سُقام» فحذاه هذا نَعْلَيْنَء فقال يمدحه ويذكر إطعامه‎ 
الجياع اللائذين بالحَرّم لحوم النوق السّمان شتاء [الوافر]:‎ 
داكي اناي ا الاي‎ 
ع الان قد ايت‎ EO RES اللا‎ 
نفك ر ا اق ا را ا‎ 
(62 (۶ 7 و يڪ ي لاو سر ر ام و ت ت 5 ي خ اع ع‎ 
يفال جوعقهمبمكللاتټ هنَّالفرَنِيٌ يَرْعَبهاالجييل‎ 
كنا يدك أا زثاءة مل السادة المد كر رر على ديد الك ين الوليد وخرق‎ 
«العُرّى» متحسّراً على ما كان يجده الفقراء عند مقامها من طعام في برد الشتاء‎ 
[البسيط]:‎ 
a Es, ارد نيد لشن لت أن‎ 
لؤ كان حَيًا لغادَاهُم بِمُنْرَعَةٍ  فِيهَا الروَاويقٌ مِنْ شِيرَّى بَنِي الهَطِفٍ‎ 
كابي الرماو عظيم القذرء فة عند الشتاء كَحَوّض المنهل اللَقِفٍ‎ 


اوي سَقامٌ لاء لا ايس به إلا السبَاعحٌ وَمَرٌ الريح بالمٌّرَفيِ30) 


(61) ابن فة ء المعانى الكبيرء ص214 . 

(62) الأصنامء ص24. 
والأبيات مثبتة في : ديوان الهُذلتين» القسم الثاني» ص140. 

(63) «يطيف من الطوفان. من طاف يطيف. والهطف: بطن من بني عَمْرو بن أسد. واللقف: 
الحوض المنكسر الذي يضرب أصله الماء فيتئلم» يقال: قد لقف الحوض). انظر: 
الأصنام» ص24. والأبيات مثبتة في : ديوان الهُذلتين» القسم الثاني» ص156. 
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ولعلّ مما يؤكد علاقة المَيْسِر بالرئاسة اعتبار العرب سقاية الحجيج في مَكة 
رديفة للدّخول في المَيْسر باعتبارهما سَبِيليْن لاكتساب السَّؤْدّد وهو ما يشي 
باختلاط البعديْن الدينيّ والسياسيّ في كليهماء خاصّة وأنْ العرب كانت تعتبر 
الياسر زعيماً في قومه بما يجعله ندا لساقي الحجيج (لاحظ أن السقاية كانت 
تعتمد الثبيذ إلى جانب ماء زمزم» وأنْ للمسكرات علاقة بالمَيْسِر) على ما تثبته 
هذه القصّة التي أوردتها كُتْبِ الأخبار حول سبب نشأة حلف الفُضُول القُرَشْيٌ 
الذي شهده النبئ قبل البعثة: «كان سبب حلف الفُضُول أنّ رجلاً من أهل اليَمَن 
قدم مَكَةَ ببضاعة فاشتراها رجل من بني سهم» فلوى الرجل بحقّه؛ فسأله متاعه 
فأبى عليه» فقام في الحَجّرء فقال [البسيط]: 


ينا آل ق لاقل اة ,فو نة انى الد ر اتر 
ل وَبَيْنَ الركن وَالحَجَرٍ 


م سا وم + إخاليم 1 ag o TE‏ .تار ع ف 2 ل ثم مه يم م ر 
إن كان جارك لم تنفغك ذمتة وقذشربْت بكأس الذل أنما 


ERO‏ اوج 3 قز اوم م ل 
#2 


e ¢‏ ه e e a‏ م اس ه ساس و رس 
فأتٍ البَيوتٌ وَكَنْ مِنْ أَهْلِهًا صَددا لا تَلَيّ نَابِيَهُمْ فخشأ ولا اسا 


وَنَمّ كُنْ بِفِنَاءِ الد متها 
قِرْمَيْ قُرَيْشٍ وَحَلًا في ذُوَابَقِهَا 


سَاقِي الحَجِيج وَمَذَا يَاسِرٌ كَلَجٌّ 


تلق اني خرب وتلق المرة عبات 


بالمحدوا لحَرّم ما حَارًا وما سَاسَا 


;الخد تورك الحمياشا واا 


فقام العبّاس وأبو سفيان حتّى ردا عليه. واجتمعت بطون فرَبْش» فتحالفوا 
على رد الظلم بِمَكة وألا يُظلّم رجل بِمَكة إلا منعوه» وأخذوا له بحقّهء وكان 
حلفهم في دار ابن جدعان» فكان رسول الله بي يقول: لقد شهدت حلفاً في دار 
ابن جدعان ما أحِبٌ أن لي به حُمْرَ النمقمء ولو دُعِيتٌ به لأجبت. فقال قوم من 
قُرَيْش: هذا والله فضلٌ من الحلف؛ فسُمِيَ حلف الفُضُول)62. 


(64) الأغاني» ج17» ص 223. 
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وقد كان المشرف على طقس الإيسار واحداً من ملا مَكّة؛ ممّن يحضر 
مشاورات «دار الندّوّة»: ويبدو مما تنقله لنا المصادر أن من شرُوط قيامه بهذا 
المنصب أن يكون من الأجواد المطعمين. فهذا ابن عبد البرّ يصف القائم على 
هذا المنصب غداة البعثة النبويّة وهو صفوان بن أميّة الجَمّحي بأنه «كان أحد 
أشراف قُرَيْش في الجاهليّة. وإليه كانت فيهم الأَيْسَار وهي الْأرْلَام. فكان لا يسبق 
بأمر عام حتى يكون هو الذي يجري يسره على يديه. وكان أحد المطعمين» وكان 
يقال له سداد البطحاء»*°. 


وممًا يثبت علاقة المَيْير بالرئاسة» ما نيب إلى أبي طالب عم النبيَّ وزعيم 
بني هاشم من قول يفتخر فيه بجمع عشيرته بين العزّة بمعنى السيادة والإطعام في 
طقس الميسر [الطويل]: 
فْمَنْيَنْشَمِنْ حضار مَكْة عِرَهُ فهِرّنتافي بَظنمَكة 
تكإناابها 2 الشاين ال .فل فتنكك تزواة خبرا ويد 
ول م يَبْرُكَ الناسنٌ وذ ام إِذَا ا يدي الْمُفِيضِيرَ 50 
وبهذا» فإنه لم يكن للأحراض أي دور سياسيٰ في حياة القبيلة وينحصر 
دورهم الدينيّ في الإشراف على المسائل الطقسيّة التقنيّة التي تتطلبها الشعائر 
والممارسات الدينية وعلى رأسها الميبسر. 
3 المَيْسر: إوالية سياسيّة لفرز زعامات بلا سلطة 


إن الفوز فى الميسر لا يجعل الزعيم (الرئيس» الوجهء السبّد) قادرا على 
فرض Ey‏ الجماعةء إذ هو مَلِين بما فاز به من رفعة وسؤدد للآلهة: إنه 
لا يملك أي سلطةء بل مجرّد هيبة مهدّدة في أي وقت بالتلاشي» فالزعيم لا 


(65) ابن عبد البرّء الاستيعاب في معرفة الأصحاب» ج2» ص721. وانظر أيضاً: العقد 
الفريد» ج3» ص 318. 

(66) ديوان أبي طالب» ص57. قال السهيلي (الروض الأنّف» ج2» ص 129): يعني أيدي 
المفيضين بالقداح في المَيْسر. وو نيش ع في لر ي دتري ان 
طالب : انهم يطعمون إذا بخل الناس». 
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يكون كذلك ما لم يكن ذليلاً في نفسه» أحمقّ في ماله» على حدّ الوصف 
العريق الاو 


لقد كان الزعيم عند العرب الغابرة لا يحكم بقدر ما يمثل وجهة نظر عَرْف 


القبيلة وما يجمع عليه أماثلها*؟“» وهو الأمر الذي تواصل عند القبائل العربيّة 
إلى وقت قريب”” بل لعلّه ما زال قائماً إلى حدّ الآن. فإذا ما حاول الزعيم 


(67) 


(68) 


(69) 


وقد احتفظت لنا المصادر بما يمكن وصفه بجماع الشروط المطلوبة في الزعيم من 

خلال بعض المأثورات المنقولة عن أشخاص عاشوا تجربة الزعامة: 

©» «قيل للأحنف: من السيد؟ قال: الذليل في نفسه» الأحمقُ في مالهء المعنى بأمر 
قومه. الناظر للعامّة. وقال عدي بن حاتم: السيَدُ الأحمقُ في ماله الذليل في 
عرضه. المُطرِح لحقده» المعني بأمر جماعته» وأحسن القول ما قارنه الفعل. 

© قيل لقيس بن عاصم: بم دت قومك؟ قال: ببذل القِرّى. وترك المرّاء ونصرة المولى. 

© قال أسد بن عبد الله القُسَرِيَ لسَلَّم بن نوفل: ما أرخص السؤدّد فيكم !! فقال سَلَم : 
أما نحن فلا نسوّد إلا من بذل لنا مالهء وأوطأنا عرضه. وامتهن في حاجتنا نفسهء 
فقال أسد: إن السّؤدد فيكم لغال! 

٠‏ قال معاوية لعُرَابة بن أوس الأنصاري: بم سّدت قومك؟ قال: لست بسيدهم ولكتي 
رجل منهم. فعزم عليهء فقال: أعطيت في نائبتهم» وحلمت عن سفيههم» وشددت 
علي يدي حليمهم٬‏ فمن فعل منهم فعلي فهو مثلي. ومن قصر عني فأنا أفضل منه. 
ومن تجاوزني فهو أفضل مني. وقيل في رواية بأربع خلال: أَنْخَدِعٌ لهم في مالي» 
وأذل لهم في عرضي» ولا أحتقر صغيرهم» ولا أحسد رفيعهم». 

انظر : التذكرة الحمدونية» ج2» صص25-16. 

نفضل استخدام هذا التعبير وعدم إسقاط مفاهيم حديثة على الحقبة الجاهلية. فنحن نرى 

أن لا وجه للوصف الشائع لأَمَائْل القمدلة و بأنهم «أرستقراطية الأشراف 

والمحاربين» رغم أنهم يمثلون بحقّ الجهاز السياسيّ د للقبيلة. ولا نرى أي مبرّر للحديث 

عن «ديمقراطية عربية قديمة») كما يذهب إلى ذلك المستشرق لويس غارده (1.0/15 

61 مستدلَاً باعتراف تلك «الديمقراطية» بحريّة الأفراد وقيمتهم إلى أبعد حدّء مما 

يفسّر فى رأيه مبدأ الثأر والقصاص (العين بالعين. ..) 

Cf. Gardet (Louis): Les Hommes de أ‎ Islam, Approche des mentalités, .ع‎ 12. 

يشير المستشرق الإيطالى بانانتى (26024) إلى آليّة إقصاء الزعماء عند قبائل المنطقة 
الجزائريّة في بداية القرن التاسع عشرء فيقول: «وإن عامل الشيخ رعاياه معاملة سيئة. أو 
لم يحترم الأعراف التي جعلت منه زعيماًء فإنهم لا يدبّرون ضذه مكيدة ولا يثورون 

عليه» بل تقوم القبيلة كلها وبكل هدوء بالتخلي عنه والالتحاق بقبيلة أخرى». 

Cf. Pananti (F): Relation d'un séjour û Alger, p. 281. 
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الخروج عن العُرّف أو إكراه قومه على إتيان أمر لا يريدونهء فإنّه لن يلقى آذاناً 
صاغية» بل وربّما تحوّلت عنه القبيلة وعَرّلته ما لم ينصَعْ لإرادتها. وقد وجدنا 
عدّة إشارات حول مُخالفة العشيرة سادتها إثر أخذهم قرارات تمس وجودها أو 
فورنها الحيوتة دوتع المنن الحريك اننا E‏ الى مغر ا سير يفون لهذا 
الجر الاق كاذ يعر وا ال اة ا ر ي 
معرض تفسيره هذا المثل: «كان الأضبط بن قريع سيّد قومه فرأى منهم جفوةء 
فرحل عنهم إلى آخرين فرآهم يصنعون بساداتهم مثل ذلك فقال هذا القول""". 
فالسيّد عند العرب «لا يكون ندا فى فة وإلها سيادته بالآخرين» إذ ينقاد 
اها لما تناه رون انضناة العاة الا کا و انا 
[البسيط] : 


م SEP Ê 7 P(r‏ ب * واه r4‏ > وي وو و 
بل كل قؤم» وإن عزوا وإن كثرواء عريفهم بأثافي الشر مَرجوم 
ا عنس 5 5 ل 8 7 )71( 
إلا أن هذا هو طريق التمكن في العرّ ولا طريق سواه»'. 
وهذا الظريق كان من الوضوح بحيث وصفه الشاعر الجاهلئ حبيبٌ الأعلم 
الهذْلَِ في قوله [الوافر]: 
ل ا يتا شي مهال شير 
وإذمسمهاة ENE OE‏ 
اخ حكن إن RE‏ دن ES‏ شك رن 
كما يختزل مثل عربئ آخر مدى ما يُعانيه الزعيم من عشيرته نتيجة تسويده 
في قولهم: سيّد القوم أشقاهم» «لأنه يمارس الشدائد دون العشيرة» على حدّ 
تعبير الميدانئ”””. وهو ما يجعل الحِلْم إحدى الصفات الكبرى المطلوبة في 


(70) الميدانيء مجمع الأمثالء ج1. ص 53؛ أبو هلال العسكري» جمهرة الأمثال» ج1. 
ص 61. 

(71) عبد البديع (لطفي)»: عبقريّة العربية» ص88. 

(72) ديوان الهُذَلِيِينَء القسم الثاني» ص 87. والبيت الأخير غير موجود بالديوان أورده 
الجاحظ في البيان والتبيين»ء ج1. ص 185. 

(73) الميدان» مجمع الأمثال.ء ج 1» ص57. 
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الزعيم» بمعنى المسايرة والتغاضي عن أيّ استفزاز» وجبر الخاطر» والصفح عن 
الزلات» وسياسة الأمور بالآناة واحتمال المخالفة في الرأي 171 وهو ما اماد 


قول الشاعر الجاهليّ حاتم الطائيٌ الذي كان زعيم قومه [الطويل]: 
تَحَمَلْ عَنٍ الأَْنَيْنَ وَإسْمَبْقٍ وُدَهُمْ وَلَْنْ تَسْتَطِيعَ الحِلْمَ حَنّى 
مَعَى تَر أَضَعَانَ العشيرَةٍ بالأتى وَكَفٌ الأدى يُسْسَمْ لَكَ الداء م5٩‏ 


وفي الشعر الجاهلي مُغالاة في صفة الحِلّم التي كان يجب على الزعيم 
التحلى بها إلى درجة تقارب الغباء حتّى اعتبر (التغابى) إحدى الصفات اللازمة 
للل فقيل [الكامل]: 


حبرب نوع الو قوسب 0 


وهو ما يُفهم أيضاً من وصف سيّد يى الشاعر حاتم الظائن ع لنفسه حين 
يقول [الطويل]: 


دَعَْوَرَاة قد ا قر وا 
وَأَغْهِرٌ رار إذخارة” وأضفخ من شت اااي تكرما 
ولا أذِلٌالمَوْلَى وَإِنْ كان حَاؤلاً ولا 


(74) يبدو أن الحِلّم كان أهمّ صفة شخصيّة على الإطلاق في السيّدء إذ يُروى عن عبد الله 
ابن عمر أنه قال (ابن تيميّة» الفََاوَى» ج17» ص227): «ما رأيت بعد رسول الله كلا 
أسود من مُعَاوِيَة [بن أبي سُمْيَانَ]ء فقيل له: ولا أبو کر ولا عْمَر؟ قال: كان أبو بكر 
وَعْمَرُ خيراً منهء وما رأيت بعد رسول الله ة أَسْوَدَ من مُعَاويّة. قال احمد بن خديل: 
يعني به الحليم أو قال الكريم» ولهذا قيل [الطويل]: 
إا شفك يَوْماًأن نَسُودقَبِيلَةً فبالجِلْمْ سد لا بالتسرّع وَالشئم). 
والبيت المتمثل به للمرّار بن سعيد الفقعسي الأسديّ» وهو كما في ديوان اللصوص 
(م2 2 [الطويل]: ٠ ٠‏ 
ذا شت يما أن تسُوةعَشِيِرَةً فبالجِلم سذ لا بِالتسَوُع والشنم 

(75) ديوان حاتم الظائيّء ص 118. الأنى: الأناة والتأني. 1 ا 

(76) الزركشي» البرهان في علوم القّرآن» ج1» ص316. 
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راا عياقي اعت دكاد فص مِنَ المّالٍ مم مُضْرِمًا””” 

بل إن العرب اعتبرت الحُمْق إحدى الصفات الضروريّة في الزعيم ويُروى 
مثلاً أنه «قيل لأعرابي: ب تعرفون سُؤدد العُلام فيكم؟ فقال: إذا كان سائل 
الغرّة طويل الغرلة ملتاث الأزرة» وكانت فيه لوثة فلسنا نشك فى سُؤدده. وقيل 
لآخر: أّ المُلمان أَسْوَدُ؟ قال: إذا رأيته أعنق أشدق أحمق فأقرب به من 
السؤدّد»*”. بل إِنّنا وجدنا العامة ابن خلدون نفسه يعقد فصلاً كاملاً في مقدّمته 
تحت عنوان: «في أنّ الكيْس والذكاء عيب في صاحب السياسة»!””. 


لقد كان على الزعيم العربي إذن أن يساير أكثر من أن يأمر ولو كان 
لذلك كارهاً لأنه كان «مُضطرَاً إلى إحسان ملكتهم وترك مراغمتهم لكلا يختل 
عليه شأن عصبيّته. فيكون فيه هلاكه وهلاكهو»”*. بما في ذلك عند 
الحرب على حد قول الشاعر المخضرم دريد بن الصمّة الجشمي وكان زعيم قومه 
بني جشم من هوازن حين خالفوا رأيه وكان سديداً في معركة (يوم اللوى) 


[الطويل]: 


ا 


#4 


١‏ ساس ا 12م 52م 3 + که بع مس ب 
مَرْتهم أمري بمَنعَرج اللوّىء فلم يستبينوا الرشد إلا ضحى الغد 
فَلَما عَصَوْئِي كنت مِنْهُمْء وَقَدْ أرَى ا 4 ۰ وا ٠‏ غَيْرْمهَُل 
3 9 الدخول فى المَئِسِر: اعتراف بسلطة الأسلاف 
وإذا ها كان المسر موسّسسة شكلية دَوْرْهَا الأول إنقاذ الجماعة هن الخطر 


الذي يتهددها بفعل الجوع. فلنا أن نعتبره اا إوالية للثنا فسن السياسي ب بين أماثل 
الجماعة» أي تحديد الأجدر منهم بالزعامة. فالزعيم حمّاً هو من يقدر على إثبات 


(78) 7 بء عيون 1 ج3: ص 1. 
(79) ابن خلدون» كتاب العبرء ج 1 (المقدمة)» ص189. 
(80) نفسه» ص267. 


(81) ديوان درد بن الصمُة» ص 61. 
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نكرانه ذاته فى سبيل الجماعة ويضخى من أجلها بأنفس ما يملك» وهو بهذا 
فقط» يكتسب شرعيّة الزعامة620). 


إل أن دخول الزعماء ذ في المَبْير يتضمّن في العُمْق مُفارقة عجيبة بها تقرغ 
زعامتهم من كلّ محتوى تسلطي. وتتمثّل في أن الزعيم الفائز في المَيْسِر لا يمكنه 
تجاوز ما يكتسبه منه من هيبة نحو اكتساب سلطة تخوّله التحكم في جماعته» إذ 
لا مزيّة في النهاية لأيّ زعيم في إنقاذه جماعته من شر ما يحيق بها من جوع ولا 
تَمَضُل إلا للآلهة الرازقة» ويكفي الزعيم ما نال من رفعة مقابل ما أعطى من مال. 


3 المَئِسِر: العُزف مصدراً للرّعامة أو الأصل الإلهى للسّلطة السياسية 


إن فرض طابع الإلزامية على تعاطي المَيْسر وقت الجدب ونقص الأقوات» 
يجعل منه إواليّة لتحويل بعض «الرأسمال الماقي» (الإبل) بيد الأيْسَار إلى 
اارأسمال رمزيٌ» (شرف) تحت رعاية إِلْهِيّة من شأنها هي فقط تعيين من يستحقّ 
ذاك الشرف. فبقدر ما تُعطي الآلهة للأيسار سُوْدداً وبركة وتُضفي عليهم هيبة 
مقدسة وتسبغ على نفوذهم شرعية دينية» تمنح القوت للمحتاجين وتطعمهم من 
جوع. وفي الحالتين» فإن الالهة هي المانحة للسؤدد والشبع لا البشرء ولا مزية 
بالتالى فق ذلك لبر على أخر: لا تقصل للأغتياء على لرا :ولا شعور 


89 .فقول بعس قبسي بيدا االخصوضن مهدا عن بواجي وال ةة ال هة 
المحمّدية: «السلطة عند الأعراب تفترض بصاحبها من الأعباء أكثر مما تعود عليه 
بالامتيازات». انظر : ة قبيسى» عناصر منهحيَة» ص150. 

(83) له ولعل أفضل من عبّر عن هذا المعنى الخاص بأل المَبْسِر 
حقٌ للفقراء على الأغنياء سته الآباء منذ عهد سحيق هو الشاعر الجاهلئ لبيد حين قال 
يمدح قومه (الديوان» ص 143-142) [الطويل]: 
بَنُو عَاِرٍ مِنْ خَيْرٍ حي عَِمْثُهُمْ ‏ وَلوْنَطقّالأغداء ورا وَبَاطِلا 
وَبِيضٌ عَلى النيرَانٍ فِي كَل شَيْوَةٍ | سَرَاةَ العِشَاءٍ يَرْجْرِونَ المَسَابلا 
وَأَغْطوا خقوقاًضُمَئْومَاورانَةٌ عِظامٌ الجِفَانٍ والصيامَ الحَوَافِلَا 


2 
چ ص2 


تورم ضُرَادُ الشمَّالٍ جِمَانَهُمْ ‏ إا أَضْبَحَتْ نَجدٌتَسُوقُ الأقائِلا 


5 عت كع م * > 45 م ل 2-5 0 5 a‏ ا ر نيم" اننا 2 
لْنَاسَئَةعَاويَة نقتدى بها وسنت لأخرانا وفاءً ورنائلا = 
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بالنقص من قبل هؤلاء تجاه الأغنياء. ومن هناء فلا اعتراف بالجميل لأيّ بشر 
إلا للأسلاف الذين ابتدعوا ما به يمكن للمُجتمع أن يحافظ على وحدته وتماسكه 
في فترات التأزّم وفقدان التوازن» ويعيد الأمور إلى نصابهاء وبالتالي لا خضوع 
لغير الآلهة ولا اعتراف بالدَّيّن إلا لها وللأجداد. 

ولئن كان مبدأ الخضوع للآلهة بارزاً في طقس المَيْسِر ذاته بوصفه شكلاً 
من أشكال تنظيم الوجود المجتمعىّ في حال الاضطراب الناتج عن المجاعات› 
وهو بالتالي الباب الوحيد لإضفاء الشرعيّة على زعامات بلا سلطة بحسب شريعة 
الأسلاف الحاكمين من وراء هذا العالم الفانيء فإ الاعتراف بالدَيْن للأجداد 
يبرز بالخصوص في ما يُورده الشعر الجاهليّ من تفاخر بالآباء الذين سنّوا 
الإواليات الكفيلة في ان بحفظ استقلالية العشيرة وفرض شرعية الزعامات المفرغة 
من كلّ محتوى تسلّطي بدون قوّة» ومنها المَيْسِر. ويشير دخول المَيْسِر ضمن 
طقس تعبّديّ استمطاري» إلى جانب بُعْده الإغائيّ الواضح. إلى أن من بين 
أهدافه تقوية الرايطة الْعَبَليّة ر بين أفراد القبيلة الواحدة» بما يعنيه ذلك من حفاظ 
على استقلالية القبيلة تجاه لا وبالتالي منع ارتهانها للغير والسيطرة عليها 
واستلحاقهاء أي منع تسلّط جماعة على أخرى. كما يشير أيضا إلى استخدام 
للدين في سبيل هدف اقتصادي في ظاهره وسياسي في جوهرهء وهو إعادة توزيع 
الثروات في المجتمع ومنع تراكمها لدى فئة قليلة» إذ إن حدوث مثل هذا الأمر 
من شأنه التهديد بانقسام المُجتمع بين مالكين للتّروات ومعدمين» بين متحكمين 
في الأقوات وتابعين لمن يقوتهم» ويهذد بالتالي بانبثاق وبروز نصاب سلطوي 
داخل المجتمع من شأنه أن يتحوّل مع الوقت - لولا تدخل الدين الجاهليّ- إلى 
سلطة بشريّة (دولة)“. وهو الأمر الذي كان يحاربه الجاهليّون بشدّة بجعلهم 


= الصيام الحوافل: القدور الممتلئة. توزع: تطرد. الصراد: السحاب البارد الذي لا ماء 
فيه. أي ترد د جفانهم بح الشمال بالإطعام وأصبح أهل نَجد يسوقون الفصلان لأنها 
أضعف على البرد. سنة: عُرّف. عادية : قديمة» 000 

(84) وما يشجع على الأخذ بهذه الفرضيّة إشارة القرآن إلى اعتراض زعامات بني إسرائيل 
على تمليك طالوت عليهم بأمر من نبيّهم صمويل بأنّه لم يؤت سعة من المال» وكأن 
من شروط انبثاق الدولة وجوب تور الفئة الحاكمة (الملك هنا) على جزء من الثروات 
الموجودة في المُجتمع هم تَرَ إل ال من ب إن يبل يا تند موس إذ كان لين كمه 


ہے کس سے م 


اس كنا ملِحكا تل فى سي أمَّه... * واه علي بالظيييَ * مَالْوَا أَنَّ ين له 
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الدَّيْن للغائب الذي يمتله الآلهة والأسلاف الذين شرّعوا مبدأ المساواة القَبَلى 
ومؤسساته الضامنة لذلك بما فيها الميسر » دون الحاضر المتجسد فى بشرء ومن 
هنا محاربتهم للذعوة المحمّدية بوصفها دعوة متجسّدة في شخص بشري حتّى وإن 
اور ويل :و انط اا فول الشفالى ا نينا شه نتف 
«احتكار» التحدث باسم المتعالي وامكانيّة استغلال ذلك لبناء سلطة حاكمة بشريّة 

وإذا كنا قد أوردنا خلال هذا البحث من الشعر الجاهلي ما يفي بحاجة 
الاستدلال على هذا الأمرء فلا بأس من الإشارة هنا إلى أنه يُمكن اعتبار الجزء 
الأخير من معلقة لبيد بن ربيعة العامريّ (الأبيات 70 إلى 88) أحسن ما يُعبّر عن 
جماع ما نريد قوله. فقد كانت المحاضر الشتويّة تجمع القبائل وفيها تبرز الأحقاد 
القديمة ناهيك عمًا يستجدٌ منها بفعل التحاكك [الكامل] : 


م ري شخ سس و سر و لر و E ENE TE‏ معام > Ts‏ 
70. وككيّوة غرباوّها مجهولة ترجى نوافلها ویخشی دامها 


2 


1 تنشد اجون اا ج ات رااان 


2 
4 


2. أنْكَرْتٌ بَاطِلَهَا وَبُوْتُ بِحَقَّهَا عِندي وَلَمْ يَمْخَرْ عَلَىَ كِرَامُهَا 
فشاعرنا يقول: رب مقامة غشيها الغرباء يرجى أن ينال الناس خيرها من عطايا 

المَيْسِر كما يخشى الذمّ فيها وسط رجال شداد (عُلب) يهدّد بعضهم بعضاً (التشذّر) 

لما بينهم من أحقاد (الذحول) شبيه فعل جنّ الموضع المسمّى (البَدِيَ)*. وهو ما 


العف عا وسن اح لمك ينه وآ بوک سمه ت الال فال إن آله اصطقلة 
يڪم وَنَادَهُ َة فى اللي والجسيٌ وله يوق مُلَكدُ س ياء واه وَس 
كليم [البقرة: 247-246]. 

(85) نذكر هنا أنْ العرب كانوا من الصابئة الرافضين لمبدإ الرسالات والقائلين بالمتوسّطات 
الروحية دون البشرية. 

(86) واضح أننا نقرأ المعلقة في ضوء بعض النتائج التي توضّلنا إليها في بحثنا بخصوص المَيْسِر. 
ولأخذ فكرة عن اختلاف رؤيتنا مع بعض رؤى القدامى نشير فحسب إلى أن أبا عبد الله 
الحسين الزوزني مثلاً رأى أن القسم الأخير من معلّقة لبيد مختصٌ بالافتخار بالمناظرة 
التي جرت بينه وبين الربيع بن زياد في مجلس النعمان بن المنذر «ملك العرب»» وهذا 
ما نعتبره من باب اختلاق الحكايات لتفسير الشعر ويؤدّي إلى اعتبار أن شاعرنا كان = 
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كان ينفس عنه بعدّة وسائل ينكر شاعرنا باطلها ويقرٌ بما هو حقّ منها ألا وهو لعب 
المَيْسِر ونحر النوق بأمر القداح (المغالق) لإطعام الجيران والضيوف حنّى يشعر 
الجميع وكأنهم في نعيم وادي تبالة الخصيب» وخاصّة منهم النساء المهزولات 
بفعل القحط (الرذايا)» فيجد الجميع أكداساً من اللّحم (الكُلّل) وجفاناً (الخُلج) 
تشرع إليها 0 اليتامى بلا رادع : 


3. وَجَرُورٍ أَنِسَارٍ دََوْتٌ لَحَنْفِهَا بِمَعَالِق مُتَسَابِهٍأَِسَامُهًا 


4 أَدْعو بهن لِعَاقِرٍ أَوْمُظفِلٍ ‏ بُلْلَتْ لِجِيرَانٍ الجَمِيع لِحَامُهَا 
5 كالضلت والجاة COLAO. N‏ 
6 تَأُوِي إلى الأظئّاب كل لالطله. بدو اتيية تالص أ مدا تهنا 


0# 


E إذا الريَاحُ تاو عية». ااا شَوَارِعَا‎ a r 


ويعتبر هذا الفعل من عظام الأمور إذ هو حق للعشيرة على الأغنياء في 
المحاضر الشتوية 
8. إا إا النْقَتِ المَجَامِعٌ لَمْيَرَدُ مِنَالِرَارُعَظِيمَقٍ جَمَّامُهَا 
9. وَمُفَسُمٌ يُعْطِي العَشِيرَةً حَقَّهَا وَمَكلفر ا ا 
0. فَضْلاء وَدُو و سَمْحٌ كَسُوبٌُ رَغَايِبٍ غَنَامُهَا 
بل هو مما سنّت الأجداد العظام من إواليّات لا بدّ من اتباعها حفاظاً على 


الشيم الموروثة : 


2 يقصد ب«الكثيرة الغرباء المجهولة التي ترجى نوافلها ويخشى ذامها» في البيت 70 
مجلس الملك النعمان»ء بينما نرى أن المقصود هو نادي الميسر بدليل الحديث عن 
المَيْسِر في بقيّة المعلّقة حتى نهايتها. وواضح أن المنهج الذي اعتمده الزوزني من شأنه 
أن يحجب عله آله ما كان للبيد أن يفتخر بلقاحية قيلته أمام «ملك العرب»! 
انظر : الزوزني» شرح المعلقات السيع› ص 113. 
وقد ذهب أبو الحسن علي بن عبد الله الظوسي أيضاً في شرحه معلقة لبيد مذهب معاصره 
أبي عبد الله الزوزني معتبراً الأمر متعلّقاً بقيّة النعمان؛ إلا أنه رجح احتمال تعلّقه بالحرب» 


وهو في هذا قريب مما نراه. انظر: ديوان لبيد (شرح الطوسي)» ص234. 
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مه gor‏ لات هو كو م ” o IA‏ ا ا و ا ق ج 
81. مِنْ مَعشر سنت لهم اباؤهم» لكل يوم مجاه وإمامها 


وهذا كله سبيل لتحقيق الإرادة الإلهيّة التى لا دخل للبشر فيها والمتحكمة 
في الأقدار واختيار من يستحقّ الشرف والزعامة داخل القبيلة : 


EELS OEE 
يبو إد لا تميل مَع مها‎ 


٠ 
."م‎ 


> ع ثم ك اه 


4. وَإِذَا الأمَانَةُ قُسَّمَتْ في مَعْسّر أوْقَى بأغظم حَطظَُّنَا نَسَامُهَا 


ا 


5. قَبَتَى لَنَا بَيْتَا رَفِيعَاسَمْكُهُء قَسَمَاإِلَيْهِ كَهْلُهَاوَعْلَامُهَا 

كما هو أيضاً إحقاق وتمكين لشروط اللْقَاحِيّة وأداتها الحرب: 

7ور .2 - 5 ره كه شاه رر و2 2 رق هى و ّبر 
86. فهم السعاةء إدا العشيرة أافظعت وهم فوّارسهاء وهم حكامهًا 

ثم إن لّبيداً يختزل في البيتين الأخيرين ما يبدو لنا جماع الرؤية الجاهليّة 
7. وهم رَبِيعٌ لِلْمُجَاورٍ فِيهِمُْ.ءه وَالمُرْمِلَاتِء إِذَا نَطَاوَلَ عَامُهَا 
8. وَهُمْ العَشِيرَةٌ أَنْ يُبَطلَىءَ حَاسِدٌء أو أن يَمِيلَ مَعَالعَدُرٌ لكام“ 
3 المَيِسِر والجماعة : الأصل الاجتماعي للسّلطة السياسيّة 

لئن كان في دخول الزعيم في المَيْسِر اعتراف من الجماعة بجدارته في تولي 
الزعامة أو على الأقلّ فى المنافسة عليها (أي الشرعيّة)ء إلا أن هذا الاعتراف 
يحمل في طيّاته بُعْداً آخر يحدّ من سيطرة الزعيم. فبمجرّد قبوله الدخول في 
المَيْسِرء يعترف الزعيم بأن الجماعة هي المنبع والغاية» وأن ما شرّعه الأسلاف 
من مُؤسّسات بما فيها المَيّسِر هو الضامن لحياة الجماعة ومَنعَتها واستقلاليّتها 
تجاه الغير. لذاء فإِنْ عليه فى سبيل حفظ زعامته أن يكون دائم السعي نحو 
احترام الآباء والأجداد والعمل الحثيث على مساعدة الجماعة» وهو ما يقلص 


(87) جمهرة أشعار العرب» صص 74-73. 
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بالنتيجة إمكانيّة تراكم ثروته الماديّة كما يضعف احتمال تجاوزه مصالح الجماعة 
في سبيل مصالحه الذاتيّة. فإذا ما كان الأمر على ما نصف» فإنَّ من شأن ذلك 
أن يفضي ة في النهاية إلى إفراغ الزعامة من كل محتوى تسلطئ محتمل. فالأسلاف 
ف اکت E‏ اناه ولا بوه باه ري إلا إذا كان اسا عل 


r: 


المدونة العرفيّة للجماعة التي وضع الأسلاف أسَسّها مرّة واحدة وإلى الأبد. 

أمّا عن قبول الزعماء المباشرين فعلاً لمهامٌ الزعامة منافسة المنافسين في 
السو فاه مكنا القول مغ الاناس جورج بَالَانْدِييه بان «الحُدعة الكبرى للسّلطة 
هي أن تعارض نفسها طقسياً لتتوظد بشكل أفضل يننا فالزعيم بدخوله في 
المبي انما يقوم بضرب الاس ال تنبني عليها زعامتهء فهو يبذر المال الذي 
هو عنوان تفوّقه الاقتصادي وتميزه الاجتماعئن» ويحط من قدره ومنزلته ومكانته 
الاجتباعية بارتضاقه منافسة من قذدركون دونه متزلة:اجتماعية + ويعطئ بدخر اه 
ا سر لكل وعدن تاف فورض ات ا فى ال مضل اله اند 
يقوم أيضاً من خلال كل ذلك بتدعيم زعامته الفعليّة المنبنية على الاعتراف مدنا 
بأنها مُفرغة من أيّ سلطة على الجماعةء فدخوله فى المَيْسر إِنّما هو اعتراف 
صريح ومباشر بعجزه عن إيجاد حلول عمليّة لتجاوز الخطر الذي يهدّد الجماعة 
سوى الحل الذي ابتدعه الأسلاف لحفظ الجماعةء وما اعترافه بنتائج المَيِسِر إلا 
اعتراف بدور الآلهة وكذلك الجماعة في تحديد الأجدر بالزعامة» فالأكثر نفعاً 
للجماعة والأكثر إرضاء للآلهة والأسلاف من , بين المرشحين للرّعامة هو المستحقٌ 
لهاء لا الصفات الشخصيّة فحسب» ومن هنا الطابع المقدس للزّعامة . 


3 المَئِسِر والمنطق الدهري: حل المنازعات السياسية في ظل حاكمية 
الأسلاف 

إن انقياد الزعامات إلى المَيْسِرء بوصفه حلا لأزمة الجدب وضع الأسلاف 
أصوله» هو بمثابة اعتراف صريح بالعجز عن إيجاد حل آخر للأزمة يضاهي الحل 
الذي اقترحه الأسلاف منذ أبد الآبدين حتّى وإن بدت جدوى الحلول الجديدة 
الممْكنة أعظم في نتائجها المباشرة مما يقدّمه المَيّسِر. لكن هل كان الانقياد إلى 
المَيْسر بحقّ تعبيراً عن عجز أم هو اختيار؟ 


م 


(88) بالاندِييه» الأنتروبولوجيا السياسيَة» ص 61. 
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إن ما يتضمّنه المَيْسِر من أبعاد دينيّة عميقة سبق تناولها لا يترك مجالاً 
للشكٌ فى أنه كان اختياراً مقابل حلول أخرى مُمْكنةء إلا أنه كان اختياراً مقيّداً 
بإرادة الا الخاضعة بدورها لإرادة أعلى هي إرادة الأسلاف. فبما أن ل 
حل جديد مُبْتدَّع هو بالضرورة ضلالة بمعنى مُخالفة شريعة الأسلاف» فان 
الانقياد للميسر لم يكن البتّة اختياراً بقدر ما كان ضرورة يستدعيها الاعتراف 
بالأسلاف وسلطتهم وعظمتهم حين فكروا في جميع الحلول المَمْكنة واختاروا 
الأصلح والأجدى للأخلاف» فالخيرة لا يمكن أن تكون إلا لصاحب الشريعة 
وهو في هذه الحالة الأسلاف السابقون الذين ابتدعوا المَيْسر حافظا لقوام 
الجماعة من التلاشي بوصفه قافنا في أن للتواصل الجواني )endogêne)‏ بين 
مختلف فئاتها والتواصل البرَانِيَ (6<:0846) مع صاحب السلطة المطلقة والمرجعيّة 
الغليا في كل الأمور أي الأسلاف» وهذا ما يفسّر القسريّة الدينيّة التي يتضمّنها 
إضفاء صفة الطقس على المَيْسِر مما يجعله ذا بعد إكراهئ اجتماعي هو السبيل 
الوحيد للجماعة نحو ضمان عدم انحراف عقيدتها الدينيّة عن مفهوم الدهريّة الذي 
سبق بيانه» أي ضمان عدم الدخول في التاريخ» فالدهر هو زمن الآلهة السرمدي 
الذي تَصَمن الظقوس الدوريّة ومن بينها المَيسِر استعادته بينما لا يُمكن أن يكون 
التاريخ إلا تجدّداً في الزمن بعيداً عن التكرار» أي أحداثاً مُحدَثة من فعل البشر. 
وبما أن الْمَيْسِرَ طقس دوري ذو بُعْد دينئ عقديّ واضح. فإنه لا يُمكن أن يكون 
إلا إواليّة مساندة للمنطق الدهريّ ومُضادة للتاريخ ومقاومة للتغيّرء وهو بهذه 
الصفة تعبير عن رفض إسناد السلطة إلى البشر الحاضر الشاهد حتّى ولو كان 
زعيماً. إِنّه ببساطة تعبير عن منطق الدهر المُضاد للتاريخ» منطق العَؤد الأبدي 
الذي ساس المجتمع العربئ الغابر عن إرادة ووعي منه : إعادة الأشياء كما كانت 
كما اوی لها دوها مد الازل وال الايد أن تكرن؛ و عبّر عنه القرآن بقوله 
على لضان الجاهليّين: لإا وما باينا علخ أ و ولا عل اترهم مُفْتَدُوتَ » 
[الزخرف: 23]ء وهو لَب عقليّة التمحور على الزمن الواحد التي عبّر عنها كعب بن 
زهير بن أبي سُلمى في قوله [الخفيف]: 
ينانا حول ا عس مهيا " EL ST‏ 


)89( العقد الفريد› ج۰3 ص 124. 
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3 الميسر إوالتة سياستة لانتخاب نادى الزعماء 


وقد تحدّثت عدّة دراسات حول مسألة الزعامة عند العرب فى جاهليّتهاء 


فذهب بعضها إلى أنها كانت منتظمة في مجلس قبَلىَ يضم ممثّلي البطون 
والأفخاذ ويتخذ قراراته بالإجماع إذ لم يكن لرئيسه أي سلطة عليه سوى سلطة 
تمثيل القبيلة خارجيّاً؛ بينما ذهبت أخرى إلى أن سلطة الزعيم كانت مطلقة ما 
دامت في صالح القبيلة ومراعية لأعرافها. إلا أننا نرى أن دخول مجلس القبيلة أو 
ما يسمّى «الندئ» أو «النادي» أو «دار الندّوّة»» وهى مؤسّسة ذات طبيعة استشارية 
ی كما يدل عليه اسا > كان بكرا غل أمائل القبيلة واشرافن ب 
جاوز الأربعين من العمر”“ وأنّ كلا منهم كان يسعى بكل قوّته إلى «أن يكون 


(90) 


)91( 


(92) 


جاء عند الخوارزمئ (مفاتيح العلوم» ص 145): «دار النذوّة: دار بِمَكّة كانوا يجتمعون 
فيها للتشاورء واشتقاق الندوة من النديّء والنادي هو المجلس». وجاء في اللّسان 
(ج15» ج317» مادّة ندى): «النادي: المجلس يندو إليه من حواليه. . .والنادي: 
مُجتمع القوم وأهل المجلس فيقع على المجلس وأهله. . .ويقال: نَدَوْتُ القوم أَنْدوهم 
إذا جمعتهم في النادي» وبه سمّيت دار النذوة بمّكة التي بناها قصئء سمّيت بذلك 
لاجتماعهم فيها... وكانوا إذا حَرَبَهُمْ أمر نَدَوْا إليها فاجتمعوا للتشاور. . .والندوة: 
المشاورة». وللمقارنة» فإننا نجد فى المصريّة القديمة الجذر (ن د) بمعنى سأل ومنه 
الجذر المُضاعف للمبالغة (ن د ن د) بمعنى انتصح وأخذ بالمشورة. وهذا غير بعيد عن 
الجذر (ن د ي) العربيّ بمعنى دعا وسأل وشاورء والعرب تقول: أناديلك: أي أدعوك 
أو أشاورك. انظر: خشيمء آلهة مصر العربيةء م1. ج2» ص135. 

يعتمد الشرف فيما يعتمد مسألة «العَدّدا أي كثرة أهل القربى من العشيرة. فلقوّة العصبيّة 
العشائريّة لكل مُنافس دور كبير في تحديد المترشحين لزعامة القبيلة وبالتالي تحديد 
العشيرة المستحقة شرف «البّيت». وإشارة المصادر إلى أن آل فلان كان ھب «البَبِتُ 
وَالعَدَدُا يجب أن ثُفهم على أساس آنه كان للعدد دور في تحديد مال البيت بتوفيره 
عدداً كبيراً من المترشّحين للرّعامة» لا على أساس أنّه مصدرها الوحيد. وقد أدّى الربط 
اللي بين العدد والبيت إلى فهم العبارة المذكورة على غير وجههاء وأدّت بهشام جعيْط 
مثلاً (تاريخيّة الدعوة المحمّديّة فى مَكةء ص56) إلى اعتبار أن «العشيرة التى تتفؤق 
على العشائر الأخرى ضمن القبيلة تتفؤق بالعدد وكذلك السلالة داخل العشيرة فتفرز بيت 
السيادة بالضرورة». 

«ولم يكن يدخل دار النذوة أحد من فُرَبْش لمشورة حتى يبلغ أربعين سنة». انظر: 
التعالبين» ثمار القلوب» ص 512. 

وهذا أيضاً شبيه لما يجري في امَجَالِس القُدَمَاءِ» عند قبائل منطقة البَاقُور الأفريقية. فقد = 
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داقما الأول بين مساوينه > وذلك غير المَثْين ؤاثة"يوضفة الأوالة الا عة 
لمسألة الزعامة والضامنة لتوفر شروطها في المرشحين» وهي الشروط التي يأتي 
على رأسها مسألة إيثاز الجماعة على النفسر**”" من خلال إهدار ها يمكن أن 


)93( 


(94) 


«كان للمعرفة من القيمة ما جعلها تفوق كل شيء وتكسب الشرف. فالعارف في أي ماذة 
من الموادء كان له أن يجلس في مجلس القدماء المكلفين بإدارة المجموعة. . . فحقى 
سن الاثنين والأربعين في البافور» كان من المفروض أن يكون الإنسان في مدرسة الحياة 
"ولا حقّ له في الكلمة' في الاجتماعات» إلا بصفة استثنائية. . . وانطلاقاً من سن الثانية 
والأربعين من المفروض أنه هضم التعاليم التي تلقّاها منذ الصغر وتعمّق فيهاء وصار له 
حقّ الكلمة في المجالس وصار بدوره معلماً يعيد إلى المُجتمع ما كان أخذه منه». 
انظر: باء المأثور الحى. ص 203. 
ومعظم مجالس القبائل منذ أقدم العصور مُخَصّصة للمستين في الواقع» وهو الاعتبار 
الذي لم يختف بشكل كامل إلى هذا الوقت» وهو ما توحي به عبارة «مَجُلِس الشيوخ» 
الأمريكى مغلا ولفظ (4/4677187) الإنكليزي بمعنى الرجل المسنّ وعضو «مجلس 
تشريعي؛ لمدينة مّا. 
وهى الترجمة الحرفيّة للعبارة اللاتينية المعروفة (2315©5 )primus inter‏ التى تُوردها دائرة 
معارف الإسلام لوصف وضعيّة السيّد في القبيلة العربيتة وخاصّة أعضاء «ملا مَك عشيّة 
البعثة المحمدية. 

(pp. 142- 170).‏ 144 .م Cf.Art. makka, in: Encyclopédie de Islam, t. vi,‏ 
ويفصّل عبد المحسن عاطف سلام (حيوات العرب» ص190) ملامح صورة السيّد 
العربي بقوله: «كان رجلا مُنتخباً من أفراد القبيلة» وكان في الغالب رجلا يحتل مكان 
الصدارة بين قوم مساوين له في المكانة. وكانت وظيفته الأولى أن ينفذ رغبات القبيلة لا أن 
يوجه هذه الرغبات. كان رجلا تعتمد عليه القبيلة فى قضاء حاجاتها وله من المكانة والقوّة 
الشخصية ما يجعله يفرض هذا الرأي العام على بقيّة الأفراد. ولم تكن من وظيفته أن 
يفرض واجبات على أحد أو أن يوقع عُقوبات» فقد كانت الحقوق والواجبات من شأن 
العائلات المختلفة التي تتكؤن منها القبيلة. لقد كانت وظيفة شيخ القبيلة وحكومته 
(التحكيم) لا (الحُكم). ولم تكن لديه قوّة مجبرة. وكانت أفكار مثل السلطة والسيادة 
والعقوبات العامة أفكاراً لا يتخيلها عقل العربى ولا يقبلهاء وبخاضة العربئ البدويّ» 
(التشديد من عنلنا). ا ٠‏ 
هذا ما يفهم من وصف الخنساء لأخيها صخر (ديوان الخنساء» ص 45) [البسيط]: 
ولا ئَرَاهُوَمَافِي البَيِتٍِيَأْكُلُهُ ‏ لَكِنَهُيَارِزُ بِالصخرَيهْمَار 


وَمُظْعِمْ القَوْم شح عند تيه وَفِي الجَُدُوبٍ كَرِيمُ الجَدٌ مِيسَارٌ 
وإشارتها إلى أنه كان يشهد الأندية (ديوان الخنساءء ص 103) [البسيط]: ٍ- 
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يمل رأسمالاً ماديا يهذد باحتمال اقتران السلطة بالمال» ويهدد من ثمّة ببروز 
سلطة سياسيّة منفصلة عن الجماعة على أساس انقسام اجتماعىّ بين من يملك 
ومن لا يملك. وبهذا المنظورء فإننا نرى أنه ليس من المبالغة في شيء مُمائلة 
الدخول في الميسر» بوجه من الوجوه» مع دفع الزعماء السادة ١رشُوّة)‏ ا على 
كل المنتمين للجماعة» لا لشراء أصواتهم ومواقفهم (فهذا على ما يبدو 
من إبداعات «الديمقراطية» التي لم يعرفها العرب»» بل لتأكيد وضع الثروة بين 
أيديهم بوصفها قبل كل شيء ثروة الجماعة التي يدين الفرد لها بوجوده وبثروثه 
في آنٍ. 

وإننا لنجد هذه العلاقة بين مسألة دخول تاي القبيلة واكتساب عضويته 
والمَيْسِر واضحة من خلال قول الشاعر المخضرم دريد بن الصِمّة الجَسَّميَ في 
رثاء أخيه خالد وكان أحد سادة عشيرة جِشّم من قبيلة هّوازن [البسيط]: 
يا تحالداً خَحَالِدَ الإيسَارٍ وَالنادِي وَخََالِدَ الريح إِذْهَبَِّتْ بصراو ٠‏ 

كما نجدها أيضاً من خلال قول الشاعر الأموي مُرَّة بن مَحُكان السعدي 
المكتى بأبي الأضياف لجوده [ت 70 ه] مخاطباً زوجته [البسيط]: 
فول وَالَضِيْفُ مَحْشِيٌ نَمَامَمُّهُ عَلَّى الكريم وَحَق الضيْفٍ فد وَجَبَا 
يَاربَّةَ البَيْتِ قُومِي غَيْرَ صَاغِرَةٍ صمي إِلَيْكِ رِحَالَ القَّوْم وَالقِرَبَا 
في لَيْلَةَِمِنْ بجمادى ذَاتٍ ألْدِيةٍ ‏ ل يُبْصِرٌ الكَلْبُ مِنْ ظَلْمَائِهَا الظُنَبًا 
لا يَنْبَحُ الكَلْبُ فِيهَاغَيْرَ وَاحِدِةٍ حَنَّى يلف عَلَى حَيْشُومِهٍ الذنّبَا 

كما نجد أبا على المرزوقي يعلق على مسألة الأندية المذكورة في البيت 
قبل الأخير بقوله: «هي جمع نَدَى: المجلس. وكان أماثل الناس وأغنياؤهم إذا 
اشتدّ الزمان وجدّ القحط والجدب يجلسون مجالس يدبّرون أمر الضعفاء» ويفرّقون 
فيها ما حصل عندهم من فضل الزادء وينصبون المَئِسِرء وينحرون الجَرّر متبارين 


مَأْوَى الأرَاِل وَالأَيْتَام إِنْ سبوا شَهَاءأَنْبِيَةِمِظعَامُضِيمَانٍ 
جلف النتى وَعَقِيدُ المَجْدٍ أي قن كَالليْثِ فِي الحَرْبٍ لا نس وَلَا وَانٍ 
(95) ديوان دريد بن الصمّة» ص82. 
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فيها ومتباهين»”. وهذا تقريباً نفس ما يشير إليه رضي الدين الأستراباذي في 
شرح نفس الأبيات المستشهد بها إذ يقول بخصوص «الأنيية» إن مفردها «الندي» 
بمعنى المجلس وهو ما يجعل «المعنى: في ليلة من ليالي الشتاء ذات مجالس 
يجلس فيها الأشراف والأغنياء لإطعام الفقراء: نإنهم كانوا إذا اشتدٌ الزمان وفشًا 
القحط. وذلك يكون عند العرب في الشتاء» يجلسون في مجالسهم ويلعبون 
ِالمَيْسِرء وينحرون الجُرّرء ويُفرُونها على الفقرا»”°. 

ومن هناء يمكن اعتبار افتخار الشعراء بِنَادِي القبيلة افتخاراً بالمَيْسر» وهذا 
ما يُفهم مثلاً من قول الشاعر الجاهليّ المُرَقْشُ الأكبر البكريّ (ت 72 ق.ه) 
مفتخراً بقومه [البسيط]: 
ENE Ns CEE‏ 


3 ا E ê E‏ 4 ر 
ال مون اا شتت ا وج شاد را الاس ا 


(96) المرزوق؛. شرح حماسة أبي تمّام» م22 ج3» ص1328. 

)97( الأستراباذي شرح شافية ابن الحاجب» 3 ص278. كما نَعْثر على نفس المعنى 
أيضاً عند اا المخضرم هَبَيْرَة ف ون أن و بن عَمرو المَحْرُومِيَ في قصيدته التي 
قالها بعد انتصار ری على المسلمين في يوم ا فهو يذكر إيقاده نار الميسر للفقراء 
في برد جَمَادَى (بمعنى الشتاء) حين اجتماع الأندية» وذاك مما ورثه عن الأسلاف 


الذين كانوا يغالون في المَيّسِر فيثئون أي يلعبون المَيّسِر بأخذ أكثر من فذح ضمانا 
لأرزاق المحتاجين [البسيط]: 
وَنَيْلَوَمِنْ جُمَادَى ذَاتٍ أنيبة ‏ جَرْبَا مجمَاوِيِّةْكَدْبِتُ أسْرِيهًا 
لا يَنْبَحُ الْكَلْبُ فِيهَا غَيْرَ وَاحِدَةٍ ‏ ين ْالْقَرِيسٍ ولا شري أمَاعِيهَا 
أَوْقَدْتُ فِيهَا لِذِي الضَرَّاءِ جَاحِمَةَ ‏ كَالْبَرْقٍ ذَاكِيَةًالأركان أخميهًا 
أؤرتكين ذاقة ووا ' . صن فتينه كان ا DD‏ 
کان وا ارون أثزاة التضرء فعا دلتاعة ا 
انظر : سيرة ابن هشام . ج2. ص 129. 
«وقوله ذات أندية. . . قيل: هو جمع نديّ والنديّ المجلس». انظر: السُّهَيلىَء الروض 
الأثف» ج3. ص320. 
(98) المفضليات» ص438. 
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وكذلك عند طرَّفة بن العبد مفتخراً أيضاً بما يشهده نادي قومه من مَيْسِر فى 
المشتاة [الرمل]: 
نَحْنُ فِي المَشْتَاةٍَ نَدْمُو الجَمَلَى لاتَرَىالآوِبَفِينَايَئْتقَقِرْ 
عنمن فال العا فى اي ا اردان و ا 
اة e E‏ ا | EE SN EE ET‏ شين 
وإذا ما أردنا تلخيص أيسر السبل لدخول السيّد نادي القبيلة فى عبارة 
اة لقلا إنه كان علا دى قدرتة ل أن عطي رغال ر 
العسرة» وهو ما يشير إليه بكل وضوح بيتان للشاعر الأمويّ حَبّناء بن المغيرة 
التميميّ [الطويل]: 
ا ى اة ا نى ااال ب 
رلم يُعْطهم شَيْعاًء أبَوْا أَنْيَسُونَهُمْ وَمَانَ عَلَيْهِمْ رَعْمُه وُر ا٥٥٠‏ 
وهو ما يبدو معه أن ما يأخذه الزعيم في الغارات (رَبْع الغنيمة أو المِرْبَاع) 
مشروط بتحمّل الذّيّات وقت الحرب ونققات المَيّسِر وقت المسغبة» أي أن 
مداخيل السيّد من الحرب مُخَصّصة حصرأً لهذين الأمرين وهي - على ما نرى - 
آلِيّةَ مساعدة للرّعماء على تحمّل تبعات مسؤولياتهم. فمن شروط السك حت 
الشاعر الجاهلى اليهوديّ كَعْب بن الأشرّف النضّريّ (الذي أمر النبيّ بقتله 
لإساءته البالغة له فى شعره) أنه [الكامل]: 
م00 ا إِذَا 2# RE‏ 1 : م ال 3 2 ال و بد 
وفى نفس هذا المعنى الخاصٌ بحمل الزعيم أثقال العشيرة بما في ذلك 
تحمّل تكاليف لعب المَيْسر حين القحطء يقول النابعّة الذْبْيَانِىَ يرثي أخاه 
[البسيط]: 


(99) ديوان طرفة بن العبد. ص 55. 
)100( الجاحظ› البيان والتبيين › ج1 ص 68 . 
(101) سيرة ابن هشام» ج 3» ص 319. 
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ENE Nea ENC EEE 


ومن هنا يتبيّن أنْ المَيْسر كان إواليّة لاختيار الزعماء أعضاء مجلس القبيلة أو 
ناديهاء وأنْ انّخاذ القرارات الخاصّة بالقبيلة ما كان يتم إلا بتوافق جميع الأعضاء 
بوصفهم القيّمين على الأعراف والضامنين لمصالح القبيلة من خلال مؤسسة 
الناوي'» وأنْه ربّما تم الالتجاء إلى الآلهة واستشارتها بواسطة الأَزْلَام عند 
الاختلاف والأخذ بما تحكم به القداح» وذلك على غرار ما يتم بواسطة قداح 
لير لاغتار اغفا الاد . فالناي أو المجلس القَبَلىَ كان يحكم 
ابموجب العَرّف القَبَلِيَ ولا سلطة تشر بعبة له. ولتا كان المجلس يمثل مع الرئيس 
سلطة معنوية سياسية › تأتم القبيلة ا وترتدع بنواهيه» فإنه ي يتمتع بسلطة واقعية م 
فعليّة وخاصّة في المسائل المهمّة والقضايا الحيويّة كالغزو. ... والخل 009 
ولعل هذا المعنى لعدم قدرة الزعيم على مخالفة الإجماع الذي تضمنه مدونة 
الأعراف القَبَلِيَّة وحسم الخلافات الظارئة داخل النادي باستشارة الآلهة بواسطة 
الأَرْلَام هو ما قصذه الشاعر الجاهليٌ شمْعَلةَ د بن أخضر الضبي [الوافر]: 


(102) ديوان النابغة الذبيانئن» ص188. 
(103) لمؤسّسة «الناوي» العربيّة الجاهليّة ما يُمائلها تقريباً في مُجتمعات بدائيّة أخرى. فالأنّاس 
مارك أبيلاس 01 454105) يذكر في دراسته للمؤسّسات السياسيّة في مُجتمعات 
أفريقيا الشرقيّة أنه لا يوجد زعيم ال المتعارف عليه في عصرنا الراهن عند شعب 
الولو الذي يتخذ من وسط أثيوبيا موطناً له» ملاحظاً أن غياب الزعيم يتم تعويضه 
ب«مجالس التشاور» التي تضم أماثل الجماعات الذين يشترط فيهم التوسّع في الإنفاق 
والتبذير. 
Cf. Abeles (Marc): Le lieu du politique, p.98.‏ 
(104) قد تكون لإشارة عَمْرو بن سعيد بن العاص في خطبة له بمّكّة يوم وليها من قبل 
الأمويّين دلالة (وإن كانت بعيدة) على استخدام القداح في اختيار الزعامات» فقد شبّه 
اختيار الخليفة بعد عمر بن الخظاب بما يدور في المَيْسِر حين أشار إلى مآل الأمر إلى 
عثمان ومن ورائه بنو أميّة إذ اولي زشول اللة حي برسالة الله إتَاهء» واختياره له» ثم م ولي 
أبو بكر لسابقته وفضله؛ ثم وَلِي عْمَرء ثم أجيلت داح ُزعن من شُعب حول نبعة ففاز 
بِحَظها أَصْلَبْها وأغتقهاء فكنَا بعض قداحهاء ٹم شدخ أمر بين أمرين» فقتلنا وقتلنا. . 
وأشكت كل دی ج مق ضرت تهلد. . .حتّى طابوا عن حَقّنا نَفْساً». 
انظر: العقد الفريد» ج2» ص157. 
(105) عبد المولى (محمود)ء أنظمة المُجتمع والدولة في الإسلام» ص32. 
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جَلْبْنَاالخَيْل ين أكتافٍ فلج تَرَى فِيهَامِنَالعَرُْوٍاقورَارًَا 
بِكُلطِمِرَةَوَكللطرْفٍِ يزين سَوَادَ مُفُلَجِ و الهِدَارَا 
ا ای ا 


ا هنا ارق ريس وف ضرت ا ا 


3 - الزعيم المياسر بين التسرية والاستراء 

يُعتبر بيار كلاستر من أوائل الأناسين الذين ركّزوا على أولويّة العامل 
السياسي على العامل الاقتصاديّ في فهم مسألة السلطة في المجتمعات البدائيّة 
وتحليل الإواليّات التي ابتدعتها تلك المُجتمعات لمنع انبثاق سلطة مركزيّة (دولة) 
في صُلْبهاء فهو يعتبر أن «الاغتراب البشريّ الأصليّ هو اغتراب سياسيّ وليس 
اقتصادياً فالأوٌّل هو الذي يحدد الثاني. امه الهنود الحمر كان يعيش 
اقتصاداً كفافياً ء أي إِنه ينتج ما يحتاجه لاستهلاكه الحيويّ الظبيعي عبر الوسائل 
التقنيّة التي تتيح له السيطرة على المجال الظبيعي المحيط بشكل متناسب مع 
الاحتياجات؛ إنه غير مُلْرْم بإنتاج الفوائض» ولم ينتجها طالما أن السلطة الجائرة 
المنفصلة المؤهّلة لمراكمتها وإقامة علاقات الاستغلال البشريّ على أساس منهاء 
هي غير موجودة أصلاً؟ ذلك أن السلطة والزعامة عند الهنود لها ما لغيرها 
بالتساوي» بل وأكثرء فإن عليها واجب العطاء الدائم ممّا تحوزه من خيرات» 
وإِلّا فالإقصاء»(0197). 


إِنْنا نخال أنفسنا أمام هذا النْصّ حيال توصيف للمجتمع العربيّ الغابر 
لا مُجتمع هندي أحمر في أقاصي غابات الأمازون الأميركيّة. فعلى غرار الزعيم 
الهنديّء نجد أن أحد أهمٌّ الشروط المطلوبة من الزعيم العربن» بحسب ما تفيدنا 
به الأخبار والأشعارء أن يكون جواداً إلى حدود التبذير - ولا باب أوسع من 
المَيْسِر لتبذير المال- حتى يستطيع الحفاظ على هيبته» وبالتالي نفوذه» حتى ولو 


(106) الجاحظ› البيان والتبيين › ج4 ص 99. ٌ 
)107( انظر تقديم محمد حسين دكروب في ترجمته کتاب بيار كلاستر: مجتمع اللادولة. 
ص 5. 
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كانت تلك الهيبة وذاك النفوذ خاليين من أي سلطة: إنه التنافس بين السادة في 
سبيل إهدار أكثر ما يمكن من ثروات في المَيّسِر حتى ولو لم يكن إلا في سبيل 
خسن الذكر على حد قول الشاعر حاتم الظائي [الطويل]: 
وَعَازِلَكَيْنٍ مَبَّتَابَعْدَ مَجْعَةٍ نَلُومَانِمِبْلَافاً مُفِيداًمُلَوَّمَا 
تَلُومَانٍ لَعَاهُوَرَ النَجمٌ ضِلَةٌ ف لَايَرَى الإثلاف في الحَمْد مغر" 
وهو ما يجب أن يفهم في ضوئه اندفاع الكرماء إلى الإيسار بأنفس أموالهم بل 
وحتى بالفَرّس الكريمة على حدّ قول الشاعر الجاهلى عَلْمَمَةَ المَخْل (ت 20 ق.ه) 
وهو يغالي في تَحطاره لأن كل ما ييسر به القوم مغروم عن طيب نفس [البسيط] : 
E LS‏ 
وَكَدْيَسَرْتٌ إِذَا ما الجُوع كُلَْمَهٌُ مُعَقَّبٌمِنْ قِدَاح النبْعمَفْرُومُ 
ا و چ 7 2 عر ار م :ل 5 ی کے ا و ی او و و ( 
لو ييسرون بخيل فديسرت بها وکل مَا يسر الافوام مغرو 
ولنا في أمثلة الجود والكرم المُبالغ فيه التي تزخر بها المصادر العربيّة خير مُعِين 
لإسناد مثل هذا الظرح» إلا أنّنا سنقتصر على بعض الإشارات المقتضبة الواردة في 
ثنايا الشعر الجاهلئ والتي لم يُنظر إليها بعد من زاوية إناسيّة سياسيّة قد تين على 
فهم مسألة تشابك السياسئ والدينيئ عند العرب في جاهليّتها كما في إسلامها. فمن 
ذلك قول الشاعر الجاهلى سَبْرَة بن عَمْرو المْمْعَسِنَ الأسديّ [الطويل]: 
وَإِنَا لَمَعْسَانًا حَُقُوقٌ وَلَمْتَكْنْ تُقَرْبْنَالِلْمُخْرِيَاتٍالأبَامِرٌ 
نابي بها أكْمَائنا وَنْهِينْهَا وَنَشْرَبٌ فِي ألمَانِهَا وَنْقَامِرٌ 
تَإناالتقري الصيف في لَيْلْةَ الشعة ‏ عطي الجمان فَوَفَهنَ الوا 
(108) ديوان حاتم الظائي» ص 118. غوّر النجم: غابت الثْرَيّا. اللوم ضلّة: اللوم ظلماً. 
(109) منتهى الطلب» ص 13. 
المرزوقي البيت الثاني (شرح حماسة أبي تمّام» م2 ج4. ص 1673) بأنْ الشاعر يتن 
وجوه تصرفهم [قوم الشاعر] فيما عترهم به [المنافس] فقال : نحعلها حباءً لنظرائنا 
فنتهادى بها ونسهل تمكن العُفاة والزار منها بابتذالها وإهانتها. . . ونبيعها فنصرف أثمانها - 
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ويفسّر أبو على المرزوقي هذا البيت بأن الشاعر أراد أن «يبيّن وجوه 
تصرفهم [قوم الشاعر] فيما عيرهم [المنافس] به فقال: نجعلها جِبَاءَ لنظرائنا 
فنتهادى بها ونُسَهلُ تمكن العفاة والزوّار منها بابتذالها وإهانتها. .. ونبيعها فنصرف 
أثمانها إلى الخمر والإنفاق ونضرب بالقداح عليها في المَئِسِر عند اشتداد الزمان 
فنفرّقها في الضعفاء والمحتاجين إليها'. 


لكن لم هذا التحابي بين النْظَرَّاء إن لم يكن في سبيل التفوّق عليهم 
واكتساب هيبة بينهم ؟ إن ما يشير إليه المرزوقي هو عين ما نبحث عنه» وهو 
نفس ما يشير إليه الشاعر الجاهليّ حاتم الطائيّ (ت 16 ق.ه) مضرب المثل في 
الجود والكرم عند العرب إلى حدود الأسطرة حين يرى أن ما يجعله سيّداً في 
قومه» بل سيد ساداتهمء هو بالذات «إهلاك ماله». فهو يقول [الطويل]: 


3 


ا اغارف اومن دون یی ی ا 
وَأَلْمَى لأغرّاض العَشِيِرَةٍ حافِظًا وَحَقَّهِمء سن ا 
بتولون كن كانت نانتصةة . كا فتن ولاه شولون قينا 


ET of 1 6 o‏ ا ا 4 م 
كوا الآ نون رق الإله انيرا فان علي اتان را 0 


5 إلى الخمر والإنفاق ونضرب بالقداح عليها في المَيسِر عند اشتداد الزمان فنفرّقها في 
الضعفاء والمحتاجين إليها. . . وروى بعضهم: نحايي بها أكفاءناء على أن يكون نفاعل 
من الحياةء أي نعايشهم بها ونجامل. وليس بشيءٍ فلا تعرج عليه». ولعل إهانة الإبل في 
طقس المَّيْسِره وهي المكرمة في الظروف العادية» من شأنه أن إيدفع إلى القول بأن 
الجمل كان يقدّم خلال طفن الميسر بوصفه يوان دسا قرباناً على مذبح الصراع 
السياسي الذي يأخذ شكلا ديئياً . 

(111) ديوان حاتم الظائيّ» ص57. كما لنا أن نشير في هذا الخصوص إلى وجود نوع آخر من 
البوتلاتش العربيّ المُرتبط أيضاً بالإبل يتمثل في «المُعاقرة». فقد أورد ابن كثير في تفسيره 
أنه «كان مات يقال له ابن وائل. وكان شاعراً. نَافْرَ غالباً أبا الفرزدق بماء بظهر 
الكوفة على أن يعقر هذا مائة من إبله وهذا مائة من إبله إذا وردت الماءء فلما وردت الماء 
قاما إليها بسيفيهما فجعلا يكسفان عراقيبهاء قال: فخرج الناس على الحمرات والبغال 
يريدون اللّحم. قال: وعلي بالكوفةء قال: فخرج علي على بغلة رسول الله با البيضاء 
وهو ينادي: يا أيّها الناس لا تأكلوا من لحومهاء فإنْها أَهلّ بها لغير الله». ورغم وقوع 
هذه الحادثة في أوائل العهد الإسلاميء فإن تعليق ابن كثير عليها- 





الْيّر: مواجهة سياسيّة .4 سبيل اللَقَاجِيّة 579 


الشاعر لبيد والملقّب بمعوّد الحكماء) فى إشارته إلى إهلاك المال سبيلاً لسيادة 


00 0 


- 5 AN o ro ر ھ‎ 


نتن 0 ا TT‏ كَرَمٌوَأَغمَامٌ لهم وَجَدُودُ 
وکل عبن تات ا نت العضاء فمتاحة وكسيد 
نغطي العَشِيرة حَقَّهَا وَحَقِيقَهَا فِيِهَاوَتَفْفِرََُبْهَاوَنَسُوةُ 
ودا حه EINES CES IEE‏ قُمْنَابِووَإذًا َعُودُتعوةا012 


الزعيم بين الدخول القَسْريَ في المَئِسِر أو الانتحار 

المُدَوّنة الشعرية العربيّة من خلال ذمّها المتكرّر للأبرام الّذِين لا 
يد خلون المَيْسِر عن وجود قناعة قويّة لدى العرب الغابرة بان الممتنع عن الْمَيْسِر 
لا يستحق الزعامة. وبالتالي ومن باب أولى فهو لا يستحق الانتماء إلى الجماعة 
التي لم تجده إلى جانبها وقت الحاجة حين يتهدّدها الضُرّ والجوع» ومن هنا 
البعد القَسْريَ للمَيْسر الذي يقتضي من كل الزعماء الدخول في المَيِّسِر تحت 
طائلة الاستيعاد الاجتماعيٌ الذي ينم عنه ذلك الكم الهائل من الذم الذي يواجه 
به العرب الزعماء الأَبرَام. 


إل أن الأمر لا يقف» على ما نرىء عند رفض الجماعة العربيّة إسناد الزعامة 
للأبرام. فهذا أمر مبدئيٌ ع بده لا مراء فيه» بل قد يتعدّاه إلى أن ترى الجماعة في 


= يوگد بلا أيّ شك أن «المُعاقرة» أمر جاهلئ معروف نهى عنه الإسلام» إذ يقول ابن كثير 
مباشرة بعد إيراد القصة: «هذا أثر غريب ويشهد له بالصخة مارواه أبو داود: حدثنا 
هارون بن عبد الله.» حدثنا حمّاد بن مُسْعَدة عن عَوْف بن أبى ريحانة عن ابن عبّاس قال : 
نهى رسول الله َيه عن مُعاقرة الأعراب»» ويضيف: «وقال أبو داود أيضاً حدثنا هارون 
ابن زيد بن أبي الزرقاءء حذثنا آبي» حدثنا جرير بن حازم عن الرْبير بن خرّيت قال: 
سمعت عكرمة يقول إن رسول الله ييه نهى عن طعام المتبارين أن يؤكل». انظر: تفسير 
ابن کٹیر › ج22 ص 9. 

(112) أشعار العامرتين الحاهليين» ص55. 
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رفض البّرّم إنقاذها خروجاً على القيم والأعراف المنتظمة للاجتماع القَبَلَ في 
جوهره. ومن هنا ء فاته لن .يكون أمام أي زعيم فعليٌ أو أي مرشح للرّعامة أي 
حظوظ في مواصلة الاضطلاع بوظيفة الزعامة أو الفوز بها إلا من خلال التقيّد 
التامّ بإرادة ا وجملة أعرافها. ولعل الخروج على الضوابط الجماعية للقبيلة 
هو ما نراه قد كني عنه فى الشعر الجاهلئ ب «الصّعْر)» بمعنى الميل عن الجماعة 
ومخالفة إجماعها أو بمعنى التكبّر عليها بالخروج على أعرافها ومحاولة فرض ما 
لا ترضاه أو ما لا تقرّه مدونتها العْرَفِيّة. ولقد تناول الشعر الجاهلي مسألة الصَّعْر 
هذه بإطناب مشيراً إلى أن هذا «الداء» كان يُعالج عُموماً بردّة فعل عنيفة للجماعة 
في محاولة فرض إرادتها على من يحاول من أبنائها الخروج عليها وردعه» حتّى 
وإن استُخدِم في ذلك العنف المادّي الذي يبلغ أحياناً حدّ القتل. وتوجد أمثلة 
و ت . 1 7 ١‏ ( 5 ود 

كثيرة على قتل العرب في جاهليّتها «ملوكها» ”' ومنهم زهير بن جُذَيْمَة العبسيّ 
ملك قبيلة عبس» وكُلَيّب بن ربيعة الوائلي ملك قبيلة وائل“"''“ وحُحجر بن 
الحارث (والد الشاعر امْرِئّ افيس بن حجر الكندي) ملك قبيلة كندة» وذو التاج 
مالك بن خالد بن ضمر بن الشريد الذي توّجه بنو سليم ملكا عليهم. إلا أنه 
يحب انيه هنا الى أن الغلك عبد العزي: غير الد فال ت قدو أن 
«الركاسة إنما هی سؤدد وصاحبها متبوع وليس له عليهم قهر فى أحكامهء وأمًا 
المُلك فهو التغلّب والحكم بالقهر» على ما يقول عبد الرحمان بن خلدون؟!'. 


(113) جاء عند ابن أبى الدنيا (الإشراف فى منازل الأشراف» ص83): «حذثنى محمّد بن 
صالح القُرَشْيَ قال: حذثني موسى بن طلحة البقطري قال: سألت المفضل بن محمّد 
الضبّي : أي العرب أقتل للملوك والرؤساء؟ قال: أسد» وضبّةء وبنو تغلب. قال: 
وسألت ابن دأب: أي العرب أقتل للملوك والرؤساء ؟ قال: أسد وضبّة؛ . 

(114) يرى عبد المعيد خان نفس هذا الرأي» فيقول (الأساطير والخرافات عند العرب»› 
ص 105): «وفي القرن الخامس المسيحئ ظهر فيهم [البدو العرب] كُلَيْبء وهو رجل 
من قبيلة ربيعة - وهي قبيلة تنسب إلى نزار بن عدنان- فخلّص قومه من نير سلطة 
القحطانتين» وأراد إقامة دولة عربتّة» لكنه مات قبل تنفيذ رغبته». لكن ما لم يذكره خان 
وذكرته المصادر العربية أن كيبا مات مقتولاً نتيجة ما سمّى بظلمه. 

(115) ابن خلدونء كتاب العبرء ج1 (المقذمة)» ص139. ويضيف ابن خلدون في موضع آخر 
(ص188): (إنْما المُلك على الحقيقة لمن يستعبد الرعيّة ويجبي الأموال ويبعث البعوث 
وبحمي الثغور ولا تكون فوق يده يد قاهرة» وهذا هو معنى الملك». 
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فالعرب يميّزون بكلّ جلاء بين المعنيين» ولنا في ما يقوله الشاعر الجاهلي المُهُلْهل 

ابن ربيعة الوائلى فى رئاء أخيه كُلَيّب الذي فقيل نتيجة طموحه السياسئ ومحاولته 

القفز من الزعامة إلى المُلك دليل بالغ على ذلك [السريع]: 

ا , ل في قَوْمِهِ مَل مَل 0 وين لَه بالخ هة 1 
ولعلٌّ ما يلص هذا الموقف العنيف تجاه الزعيم المُخالف للجماعة”'' 

قول الشاعر الجاهلئ بشامة بن الغدير المرّى (ت 14 ق ه) [البسيط]: 

كاين ريس رتا اچيه بالمشرفية ختى يدل ال 
وهو نفس ما عبّر عنه أيضاً الشاعر الجاهلي المُتَلّمّس (جَرير بن عبد 

وَكُنَاإِذًا الجَبَارُ صَعَرَ حَذَهُ 
وقول حسّان بن ثابت [الطويل]: 


سے ر م و ل MM‏ ا 2 سه 2 0 مس 7 10-2 
N NE‏ افكت Î‏ 
و 2 کا پیر رما ر جر 


ا 


A ELE BSE AEE 


کا ی ا ا اغ ا ررد هاا ف 


(116) جمهرة أشعار العرب» ص116. 
(117) سوف ترد لاحقا عدّة إشارات أخرى لهذا الموضوع. 
(118) أبو عُبِيْد بن سلام» طبقات فحول الشعراءء ص 265. 
(119) ديوان المتلمّس الضبعي› مِن24: وقد أحذ. شار بن برد بت المُتَلْمُْسَ فقال (ديوان بشار 
إِذَا المَلِكُالجِبَارُ صَعَرَحَدَهُ ‏ مَسَيْنَاإلْيْهبِالسيُوفنْعَاتِبُه 
وذكر المرزبانيٌ (معجم الشعراء. ص 13) في ترجمة عمرو بن ني التغلبي : «(فارس 
جاهلي. يقول في قتلهم عمرو بن هند في رواية محمّد بن داود [الطويل]: 
نُعَاطي المُلُوكَ الحَنَّ مَا نَصَدُوا تا MER EAE ES‏ م بع رم 
يفت لَهُمْ مِنْ عَقْل عَمْرِو بن مرن إِدَاوَرَكُوا مَاءَوَرْمْجالْنِهَرْئيم 
وكا إا الجَبَارٌ صَعَرَ حَدَهُ أُقَمْبَالَهةُيِنْمَئِليِهٍ فقوم 
)120( ديوان حسان بن ثابت. ص 183. 
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ذلك الأعراف القَبَليَة الراسخة في المجتمع العربي والتي تواصلت فعاليّتها بعد 


الإسلام» بقوله [الطويل] : 


ت 7 م وي ي ر بير و 
وکا إدا الجبار نس عحتوده 


ا 00 9 اندر عَلَى ا 


ولعلّ قصيدة الشاعر المخضرم زياد بن زيد العُذَّرِيَ (ت 54 ه) في الف: 
تختزل ما نريد تبيانه من معان إذ جاء فيها[الطويل] : 


أن ابِنُ رَمَاشٍ وَائِنُ مَعْلَبَة الَّذِي 
مِنَ العِرٌ بُنْيَاناً لِقَوْم تَمَاصَعُوا 
فما إن ی في الناس ا کا 
ا وای ال إا 


را خخصّبٌ فِي المِفْرَى وَفِي دَعْوَةٍ الندتى 


و E‏ وَاسْتَبَحْنَا حِمَاهُم 


2 Ir e © n و‎ a E 
ندامى واردافا فلم نر سوقة‎ 


وَل وم e‏ 
أك تاف الال يا 


إا ظَائِفٌ الرَُكْبَانِ ظاف فأختبًا 


ر 


وَكَانَ لَْنَا قا على اناس ا 


7 0 م ياس ي 


رصن و م الا - 5 َه 
وَكُْنَالَهُمْ فِي الجا مِلِبَةَمَركً 


1 يحل ا صمل 


IE EE‏ إا و 


ومع أن هذا الأمر قد تواصل عند العرب إلى حدٌ وقت قريب حسب ما 


e‏ إليه بعض الدراسات الإناسيّة والتاريخيّة» فإته لم يكن حِكراً عليهم دون 
غيرهم من الأممء إذ نجده عند كل الأقوام الغابرة. فالقبائل الأفريقيّة مثلاً 
تمارس الإقصاء بل القتل ضدّ كل زعيم يحاول الخروج عن الجماعة واستغلالها 
لفائدة مشروع تسلظي خاص بهء وهو ما يجمله الأناس جورج بالاندِييه بقوله إن 
كل من يعارض التضامن العشائريّ والاتجاه نحو المساواة لإشباع طموحه 


(121) لسان العرب. ج1» ص747 (مادّة نبب). نبّ عتود فلان: إذا تكبّر. الأنثيين: الأذنين. 
الكرّد: مجثم الرأس على العنق. 
(122) ابن ميمون» منتهى الطلب. م8» ص161. 
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وتحقيق مصالحه الخاصةء يتعرّض للتصفية الجسديّة)!22". كما تمارس قبائل 
الهنود في غابات الأمازون نفس الأمر مع زعمائها الذين «يحاولون الخروج عن 
دائرة الزعامة المفرغة من كلّ سلطة سوى سلطة الأجداد نحو فرض سلطتهم 
الخاصّة 35 ا 

وهنا نجد أنفسنا مرّة أخرى أمام روايات شديدة الشبه إن لم تكن متماثلة 
مع ما تسمّيه المصادر العربيّة «الاستياد»”””'' أي قتل الجماعات العربيّة الغابرة 
لزعمائها عند أيّ بادرة تسلطية منهم أو محاولة تحويل «التَسَيّده إلى مك" 
وهو ما يشير إليه الشعر الجاهليَ حين يذكر نزع بعض القبائل السيادة عن زعمائها 
إذا ا ا عدم كفاءتهم ء ومن ذلك ما قاله «يزيد بن الصعق. لبنى سليم حين 


(123) بالاندييهء الأنثروبولوجيا السياسيّة» ص88. 


Clastres: Société sans Etat ou Société contre [ Etat, in: L'anti-mythes, n° 9, Paris, (124) 
1975. 


ويشير كلاصئر في هذه المقابلة إلى عدّة أمثلة حول تخلي قبائل أمازونيّة عن زعمائها 
حين يتحوّلون من مُحاربين يخوضون الحروب التي تتوافق مع ما تريده المجتمعات التي 
يتزغمونها إلى مُحاربين يريدون خوض حروبهم الخاصّة. من تلك الأمثلة قصّة جيرينيمو 
زعيم إحدى قبائل الآباشي الذي ساندته قبيلته بلا حدود في حربه ضد المكسيكيّين قبل 
أن تتخلّى عنه بعد عدّة انتصارات مدؤية «حين أضحت حربه حرباً شخصية بدافع الانتقام 
لمقتل زوجته وأولاده»» وهو ما أدَى به إلى أن يهجم وحده على أعدائه ليقتل في معركة 
غير متكافئة كانت أشبه ما يكون بالانتحار. ومنها أيضاً قصّة زعيم قبيلة اليانوميني 
الهنديّة الذي تخلت قبيلته عن مساندته حين «تحوّل من محارب يخوض الحروب التي 
تتوافق مع ما يريده المجتمع الذي كان يتزعمه إلى محارب يريد خوض حروب لحسابه 
الخاصٌ» مما جعله «يوجّه ما لديه من هيبة وقدرة على العنف ضدَ أفراد عشيرته» ولم 
يَدُعْ هذا سوى فترة قصيرة إذ سرعان ما اغتالوه. . .لقد قتلوه وسط ساحة الحيّ وشارك 
الجميع في ذلك. وقد رُويَ لي أنه تعرّض لحوالى ثلاثين سهماً! هذا ما يُفعَل بالزعماء 
حين يريدون أن يكونوا زعماء. في بعض الحالات يُنبذون» وإذا لم يكف ذلك تتم 
تصفيتهم. قد يكون مثل هذا الأمر نادرأ لكنه موجود دائماً في دائرة الإمكان الخاضة 
بعلاقة الممجتمع بالزعامة إذا ما حاولت هذه الأخيرة الخروج عمًا هو مرسوم لها). 

(125) جاء في اللّسان (ج 3 ص 228» مادّة سود): «استاد القوم استياداً: إذا قتلوا سيدهم». 

(126) نذكر أن العرب تطلق على كل «مَلك» اسم «جَبّار؛ وعلى «المَلْكَ) لفظ «الجَبْرا. راجع : 
الفيروزآبادي» القاموس المحيط. مادّة (رجب). وتوجد أمثلة كثيرة على قتل العرب 
لملوكها سبق أن أوردنا بعضها. 
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صنعوا بسيدهم العباس ما صنعوا» وقد كانوا وجوه وَمَلْكُوو فلما خالفهم في 
بعض الأمر وثبوا عليه [الوافر]: 
وف اسلف اق مستبيو ي “انان ينتقي دما 
راا لاتوي ةلم ااييرا فلاا قى 057 
وبما أننا أشرنا بما فيه الكفاية إلى أمثلة عن قتل العرب لملوكهاء فإِنَنا 
سنشير هنا فحسب إلى أنه يمكن اعتبار ما تنقله المصادر العربيّة حول قتل العرب 
نين في جاهليّتها دليلاآً آخر على رفض العرب الغابرة النبوّة بوصفها ناطقة باسم 
الأخر المتعالي بما قد يسمح بتركز السلطة في شخص نبيّ قد يتمگن من إملاء 
إرادته البشريّة بوصفها تنفيذاً لإرادة إلهية . فتروي المصادر مقتل النبى حنظلة بن 
صفوان المُرسل إلى أهل الرسنّ الّذين كذبوه وقتلوه*”"» ومقتل النبنَ شعيب بن 
ذي مهدم المُرسل في نفس الفترة إلى الحجاز””'» ومقتل النبئ خالد بن سنان 
العبسيّ على يد أبناء قبيلته بني عبس وهو من سيقول عنه النبئن محمّد فيما بعد 
ذاك د زی ق م(130) 1 1 
(دا نبي ضيعه فومه 


(127) الجاحظ› الحيوان › ج23 ص 12. 

(128) «عن ابن عبّاس قال: بعث الله إلى أهل الرس - والرس الْبرّ - نبي منهم يقال له حَنْظلَة 
ابن صَفْوَانَء فكذبوه وقتلوه. فأوحى a‏ يا :مر 
بختنصر يغزو العرب الذين لا أفغلاق لبيوتهم فيقتلهم بما صنعوا بنبيهم 4 انظر : 
الماورديّ» أعلام النبّة» ص 40. 

)129( يورد القُرطبِيَ في تفسيره (ج11» 0 -- تعالى «وَّكمْ قَصَعنًا من فرظ كانت 
ظالمة وأنمأناً بَعَدَهَا قومًا ءاخر [الأنبياء : . قال أهل التفسير والأخبار أنه أراد 
أهل خضّورء وكان بعث | و ل وقبر شُعَيِب هذا باليمَن 
RS GE‏ ا و RE RRO‏ 
عيسّى نلا .. وأنهم قتلوا نبيهم > وقتل أصحاب الرس في ذلك a‏ 
حَنْظلَة 00 وكانت خضور بأرض الحجاز من ناحية الشام» فأوحى الله 00 
E‏ ا ا EEG‏ 
بختنضر نهض بالجيوش. . . ثم شن الغارات على حضورء فقتل وسبى وخزب 5 
ولم يترك بحضور أثراء ثم انصرف راجعاً إلى السواد. 

(130) يذكر الماورديّ حول ا بن ستان العَبْسِيَ (أعلام النبؤة» ص 41): «رُوِي أن رسول 
الله يكل قال : ذاك نين أضاعه رن ٠‏ وأتت بنثّه رسول الله ڪيه فسمعته يقرأ #قِلْ هو 
لَه د4 [الإخلاص: 1]ء فقالت: قد كان أبي يقرأ هذا». 
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فإذا ما كان الأمر على ما وصفناء جاز لنا أن نقول مع المستشرق 
مونتغمري واط» ودون الدخول في مناقشة أطروحته الأساسيّة e‏ 
الإسلام ا من اقتصاد بدوي إلى اقتصاد تجاري» بان أحد أكبر الأسباب 
وراء معارضة ريش للدّعوة المحمدية «كان دون شكڭ» أن زعماء فر وجدوا 
أن إيمان محمد بأنه نبي [كذا] ستكون له نتائج سياسيّة. .. فلو أن أهالي مك 
أخذوا يؤمنون بإنذار محمّد ووعيده» وجعلوا يستفسرون عن الطريقة التي يجب أن 
دار بها شؤونهم فمن ذا الذي يحقّ له نصحهم غير محمّد نفسه؟ ولا شك أنهم 
لا يزالون يذكرون العلاقة بين اعتناق عَثْمَان بن الحُوَيْرث المسيحيّة ومحاولته أن 
يصبح أميراً على مكة)0217. 


4 المَيْير : إواليّة لقاحيّة تجاه الخارج 


إذا كان المجتمع العربي الغابر يستنكف من إسناد السلطة إلى البشر 
الحاضر حيّى ولو كان أحد أبناء العشيرة» فمن باب أحرى أن يستميت في سبيل 
عدم الخضوع لأيّ سلطة خارجة عنه””'. عدا سلطة الآلهة والأسلاف. ومن 
هناء فإنّه يمكن أن نرى في تولي أماثل كل قبيلة اللعب بالمَيْسِر حين القحط 
وعدم وجود أي ذكر في الشعر الجاهليّ لمشاركة أجانب عن 0 
دليلا على استماتة القبيلة العربيّة من أجل عدم فسح المجال أمام أي ى إمكانية 
للتفضل عليها من خارجهاء وبالتالي عدم توفير 4 فرصة را القبيلة 
للتحكم بوجودها ومصيرها عبر التحكم في أقواتها. فإنقاذ الجماعة حين المسغبة 
من شأنه أن يجعل المتفضّل عليه يشعر بان عليه دَيْنَاً تجاه المتفضل قد يؤدّي إلى 
القبول بما يفرضه عليه الأخيرء أي أن الدَيْن تجاه المتفضّل قد يتحوّل مع الزمن 
إلن قول وركيا مها قرف إزادة المتفضل علق الجتاعة المتفضل عليها. فالدين 
تجاه جماعة أخرى - وكذلك تجاه فرد من داخل الجماعة نفسها - يقتضي فيما 
يقتضيه في مرحلة أولى الاعتراف بالدَيْن» أي التسليم بتفوّق المتفضّل وتفويض 


(131) مونتغمري واط» محمد في بک ص 214. 
(132) في العربية عذة مرادفات للفظ الخضوع. منها الصَّغار والهَوَان والذل والخَشف والضعَة› 
مقابل لفل العة أشناسا . 
Cf. Fares (Bichr): L Honneur chez les Arabes avant Islam, op. cit, pp.111-117.‏ 
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الأمر إليه فى أمر يمس كينونة الجماعة ذاتها؛ كما يقتضى فى مرحلة ثانية رد 
ذلك الدَّيّْن وتسديده. ولا نرى رد الدَيْن هذاء أمراً مُمْكناً إلا عبر اقتطاع الجماعة 
المستلحقة لجزء من فائض إنتاجها لفائدة الفرد المسيطر أو الجماعة المسيطرة 
والمتحكمة» إنه ببساطة ما يسمّى إتأوّة. 


فإذا ما وصل الأمر إلى حد دفع الإتأوّة» فإِنّنا سنكون أمام أوّل شكل من 
أشكال العمل المغترب وهو أحد أهم شروط انبثاق ما يسعى المجتمع الغابر 
لتفاديه › أي الدولةء إذ «لا وجود لجهاز دولة دون هذه المؤسّسة المسماة إتاوة. 
فأوّل ما يفعله رجل السلطة هو فرض الأنَاوَى: أن يدفع من يمارس عليهم 
السلطة و0330 


ومن العجيب أن تثبت معاجم اللغة أن الإتاوة عن حراج كان يُؤَدّى 2 
الملوك في الحاهلية» وتتضمن اکل ما آخذ بكر 5 ق على موضع من 
الجحباية). وأنْ «الإتاء هو الثمرة». وكأن المعنى هو جباية الثمرات بمعنى 
الاستيلاء كرهاً على جزء من فائض الإنتاج*”“» وهو المعنى الذي نرى أنَّ 


(entretien avec Pierre Clastres), p. 27. )133(‏ اما :| Société sans Etat ou Société contre‏ 
ويؤكد كلاستر في هذا الحوار أنه «ليس وجود العمل المغترب هو ما يخلق الدولة» بل 
المكس تماما فالعمل التتعرب إتنا يشا انطلاقا من التيلظة ومن عملية سارها ونا 

هو العمل المغترب؟ إله العمل لحساب الآخرين بدلا أن أعمل لحسابيء أو بالأحرى: 

العمل قليلا لنفسي وكثيراً لغيري. ومن هنا ينشأ العمل المغترب»»؛ ويضيف: إن ؤل 
شكل من العمل المغترب والأكثر كونية كان واجب 9 الإناوة». 
وجمع إتأوّة هو أَنَى» وهو جمع نادر مثل عروة وعُرّی» وقد يُكسّر على أَنَاوَى. انظر: 
لسان العرب› ج14. 5 (مادة أتى): 

(134) «لإتاوة: حراج كان يودَّى إلى الملوك في الجاهلية. . .وأتيتُ الرجل آنيه أنياً وأنوثه 
وا وأتيتُ الرجل آنيه أثباً وأتوئه أَنُواً. والإتاء: رّكاء النخل والزرع» وهو ما يُخرجه الله 
من ثمره... وآنيثه أوتيه إيتاة» فى معنى أعطيئه. وواتيثه مواتاة ووتاءً» إذا طاوعتّه)». 
انظر: جمهرة اللغةء مادة Em‏ 1 
«وکل ما أخذ بره أو قم على يوضع من الجباية وغيرها إنأوّة» وخص بعضهم به الرشوة 
على الماء. وجمعها أت نادر مثل عُرْوَةٍ وعُری. .. وقد كُسْر على أَنَارَى. .. والخُراج هو 
الإتأوة» .انظر: لسان العرب» ج14»: ةا -19 (مادّة أتى). ويشير أبو هلال 
العسكريّ إلى أن الخراج تسمية محدثة بعد الإسلام للإتأوّة. انظر: أبو هلال 
العسكري, الأوائل» ص21. وسيم لاحقاً تحليل العلاقة بين الإتأوّة والإتاء والإيتاء أي = 
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0 ا عامر بن الطفيْل العامري SS‏ فرض 
في معنى لاز في قول راا 


ساس قو اس ام ا 8 وار ر ا 


فَإِنْ لا ا e 5 eet EE‏ لِى عَاماً فَعَامَ!135) 
وقد كان عامر بن الظمَيْل العامرئ (70 ق.ه-11 ه) فارس قبيلته وسيّدها وذا 
طموح سياسيّ كبير تبدَّى في إرادة استلحاق قبائل عربية لجعلها تحت سيطرته» وهو 
ما يثبته قوله المُستشهد به آنفاً كما يثبته أيضاً قوله في قصيدة أخرى حول سيادته قبيلة 
عامر» وهى السيادة التى يفتخر بأنها كانت عن جدارة واقتدار لا عن وراثة» وهما 

الميزتان المميّزتان لما يمكن اعتباره مشروعه السياسئ» فهو يقول [الطويل]: 
اي e‏ وفِي 0 وَالصَرِيح ولج 
ولات 3 لين نالفي lS ٠‏ 
ولغ ما سند رايا هذا ها اترو به كت السيرة من أن اماع غامر ين 
الطْمَيْل العامري عن الإسلام كان ذا دوافع سياسيّة تتعلّق بمشروعه السياسيّ 
الخاص””'» وأنّه لم يقبل بديلاً عنه ما اقترحه عليه النبيّ بتوليته قيادة جيش 
(138) لس ااه ا : 5 3 1 : 


. الخُراج ورّكاء الثَّمْر والرّكاة حيث يخصّص القرآن لفظ الإيتاء حصراً للرّكاة التي تبدو 
مبدئياً «أخت الإتاَوّة» (أخت الجزيةء على حد تعبير من رفض إيتاءها الخليفة أبا بكر). 

(135) المجاني الحديثةء ج1» ص291. 

(136) المسعودي. مروج الذهب. ج2» ص35. 

)137( وفي سيرة ة ابن هشام (ج4. ص213) : «قدم على رسول الله َة وفل د بني عامر فيهم عامر 
ابن الطقيل. . .وهو يريد الغدر به.ء وقد قال له قومه: يا أبا عامر إن الناس قد أسلمواء 
فأسلم. قال: والله لد كنت لبت آلا ات کی ضع ارب ي فأنا أتبع عقب هذا 
الفتى من قُرَيش؟». 

(138) «أتى عامرُ بن الطفيل وأريد بن ربيعة إلى رسول الله يك فقال عامر: ما تجعل لي إن أنا 
انبعتك ؟ قال: أت فارِسٌء أَعْطِيكَ أعِنّةَ الخَيل. قال: لا. قال: فما تبغي؟ قال: لي = 
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اغتيال صاحب الدولة الإسلاميّة نفسه أي النبن محمّدء بل وأقدم على محاولة 
1 س +. (139) ١‏ 
ذلك بمعية أيه .. 

ورغم ما نراه من أنه كان لبني عامر مشروع سياسيٌ توحيدي لقبائل 
العرب» فإِننا نحترز من القول بأنَ ذلك المشروع كان مُتأسّساً على دعوة دينيّة 
منافسة للإسلام أو موازية له على الأقلّ كما يذهب إلى ذلك الباحث يوسف 
صديق حين يقررء دون تبزراكك كافية فى زأيناء أن بنى عامر اعتمدوا الحنيفية 
مبدأ دينيّاً محرّكاً لمشروعهم السياسئ» ملمّحاً إلى أنّ النبن قد التت على الحركة 
الحنيفية بضرب من التبني قبل تحويرها بما يلائم استراتيجيّة دعوته الدينيّة. 
ويحصر يوسف ضاف مبرراته في العداوة المعلنة بين فر وبني عامر منذ 
الجاهليّة بسبب تعارض المشروعين السياسيّين لكلا القبيلتين» وهو التعارض الذي 
تجلّى خاصّة في حرب الفجار قبل أن يُحسّم نها تيا وإلى الأبد بانتصار النبى 
ا ل ا ل ا 


طالت بني عامر» للا متنا بت السياسية المومإ إل ليها حسب صذيق» خلال العصر 
الأمو 1 


= الشرق ولك الغرب. قال: لا. قال: فلي الوَبّر ولك المدّر. قال: لا. قال: لأملأنها عليك 
إذا خيّلاً ورجالاً. قال: يَْتَعُكَ الله داك وَأبْناء قيلة» يريد الأؤس والخُرْرَّج. قال: فخرجاء 
فقال عامر لأربد: إِنْ كان الرجل لنا لمُمْكناً» لو قتلناه ما انتطحت فيه عنزان ولرضوا با أن 
نعقله لهم وأحبوا السلم وكرهوا الحرب إذا رأوا أمراً قد وقع. فقال الآخر: إن شئت 
فتشاوراء وقال: ارجع وأنا أشغله عنك بالمجادلة» وكن وراءه فاضربه بالسيف ضربة 
واحدة. فكانا كذلك. واحد وراء النبى كل والآخر قال: اقصص علينا قصصك› 
قال: ما يقول قرآنك؟ فجعل بجادله ويستبطقه حتّى قال: مالك أجشمت ؟ قال: 
وضعت يدي على قائم سيفي فيبست. . .. انظر : : تفسير الطبريّ» ج13» ص 76. 

(139) «وقال لأربد: إذا قدمنا على الرجل فإنى سأشْغَلٌ عنك وجههء فإذا فعلتُ ذلك فَاعْلهُ 
بالسّيف. فلمًا قدموا على رسول الله َة قال عامر بن الطّفيل : يا محمّد خَالِنى. قال: لا 
والله حتّى تؤمن بالله وحده. قال: يا محمّد ځالڼي. وجعل يكلّمه وينتظر من أربد ما كان 
أَمَرَهُ به» فجعل أربد لا يحير شيئاً. فلمًا رأى عامر ما يصنع أربد قال: يا محمّد خالني» 
قال: لاء حتى تؤمن بالله وحده لا شريك له. فلمًا أبى عليه رسول الله ية قال: أما 
والله لأملأنها عليك خيلا ورجالاً. فلمًا ولى قال رسول الله كَِْ: اللّهم اكفني عامر بن 
الطفيل. ..». انظر: سيرة ابن هشام» ج5.: ص261. 

Seddik : Nous n'avons jamais lu le Coran, pp.43-57. (140) 
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ورغم اعتراضنا هذاء فإِنَ ما يطرحه يوسف صدّيق من شأنه تدعيم طرحنا 
أن فشل المشروع السياسي العامريّ ربّما كان عائداً إلى عدم اعتماده دعوة دينيّة 
تابعة من أ حشاء المجتمع الجاهلئ ذاتهء إذ كانت الحنيفية» بحسب صدذيق نفسه » 


3 


حركة مسيحيّة مهرطقة متأثرة بالوثنيّة اليونانيّة ولم تتمكن من التمفصل مع اليهودية 
والمسيحيّة"“» وهو ما يمكن تعميمه أيضاً على تجربة كُلَيْب وائل الذي حاول 
أيضاً إسناد مشروعه السياسي بدعوة دينيّة غريبة عن العرب كان مآلها الفشل 
الذريه 27" رغم القؤة اليسكرتة 'الكبيزة القن كانت غليها قبيلة تلب فل 
الإسلام”“'. فإذا أخذنا بطرح صدّيق على علاته» فإنه يصح القول إِنّه لم يكن 


(141) ربّما يُفهم من هذا أن صدّيق يعزو نجاح الدعوة المحمّديّة إلى قدرتها على وضع نفسها 
في مسار الأديان التوحيدية الكبرى» وهذه فكرة كان قد عبّر عنها هشام جعيّط 
ولا يُمكننا إلا الإقرار بوجاهتها. إلا أنّنا نرى من وجهة نظر إناسيّة بحتة أن نجاح 
الإسلام ما كان ليتمٌ لولا تكريسه مبدأ الدولة وقدرته المدهشة على مداورة إواليّات 
اللْقَاحِيّة الناظمة للاجتماع الجاهليّ بضرب من التبتّي لروح اللقاحيّة نفسها حين اڪتبز 
النبي مجرّد ناطق باسم المتعالي» في حين أنه كان فعلياً ينحرف بهذا المبدإ كلما تقدّم 
الا ومليت را المُجتمع الجديد نحو نقيضهء أي مبدإ الدولة. ولربّما يشهد لهذه 
الرؤية ما ستغدو عليه أقوال النبيّ لاحقاً حين اعتّبرت بعد استقرار الدولة ستة واجبة 
الاتباع بل وتشريعاً ملزماً للأتباع» في حين يصرٌ القرآن على أن النبيّ مجرّد بشرء وهو 
ما ستستغلّه الدولة في سبيل تكريس وتدعيم سلطتها حتّى وإن اذى الأمر إلى اختلاق 
أقوال ما كان لني أن يقولها لتناقضها اا مع روح الدعوة الإسلاميّة ذاتها. 

(142) هذا ما يؤكّده مثلاً أحمد الحوفي (المرأة ف في الشعر الجاهليَء ص19) مرا إلى أن 
كنا وفك تغلب كانوا نضارى وان «بنى كنيسة ينافس بها حرم مَكَة وهو إِنما يريد أن 
ثبت ملكه على دعائم من العقيدة الدينية). نقول هذا رغم اعتقادنا أن المسيحيّة في 
جوهرها ديانة عربية صميمة قبل أن تَتَرَوْمّن وتختلط بكثير من العقائد الرومانية. 

(143) كانت تغلب قبيلة مرهوبة الجانب حبّى إتها عُدَّتَ إحدى «رضفات العرب» إلى جانب 
شيبان وإياد (أبو البقاء الحليّ» المناقب المزيديّة في أخباز الملوك الأسديّة» ص184). 
وجاء في اللّسان (ج9» ص121» مادّة رضف): «الرضْفٌ: الحجارة التي حَمِيِتْ 
بالشمس و النار» واحدتها رَضْفَةً». وقد كانت تغلب «من أظهر الناس عذدّة وسلاحاً 
ورجالاً» وبلغت من القوّة ما دفع القدماء إلى تقرير إِنّه «لو أبطأ الإسلام قليلاء لأكلت 
بنو تغلب الناس» (ابن الأنباريَ» شرح القصائد السبع الطوال الجاهليات» ص 369). وقد 
أضحت تجربة كَليْب وائل مضرب الأمثال في فشل محاولات التملك». حتى إِنَّ الشاعر 
الجاهلي معبّد بن سَعْنّة الضبّي يشبّه سعي بعض الظامحين إلى الملك بطموح كُلَيْب 
مذكّراً بنهايته المأسويّة نتيجة ظلمه وفرضه الإتاوات [الطويل]: 3 
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ليكتب النجاح إلا لدعوة أصيلة نابعة من رحم المُجتمع الجاهليّء إذ كانت 
الوحيدة القادرة على مخاتلة ومداورة إواليّات المجتمع الجاهلي على ما بيّنا 
بخصوص نجاح الدعوة المحمديّة. أمّا إذا رددنا رأي صدّيق» جاز لنا أن نقول 
على الفهم الذي يقدّمه بشأن الحنيفيّة أنه لم يكن بوسعها الارتقاء إلى مصاف 
ات الاجعياعية"الدوكة السناسية قاد على إحداث تغيير جذري في 
المجتمع العربيّ 56 ا يكن لها بالتالي أي فرصة للظهور في شكل دولة. 
من هنا يُمكن أن نفهم رفض القبائل العربيّة القاطع دفع الإتأوّة لأي سلطة 
سياسيّة خارجيّة سواء كانت عربيّة من قبيلة مغايرة أو تابعة لدولة أجنبيّة» وهو ما 
تجلى بالخصوص في فشل كل المحاولات التي قام بها البيزنطيّون والفُرس 
والأحباش لاستلحاق بعض القبائل العربيّة وإخضاعها لدفع الإتاوّة. ويعود هذا 
الفشل اماه إلى حذة النزعة اللقاسة الي يتميز بها العرب عن غيرهم من الأمم 
المجاورة التي عرفت مبدأ الدولة» وذلك على عكس ما يذهب إليه كثير من 
الباحثين الذين حاولوا تبرير فشل المشاريع الدولويّة في وسط الجزيرة العربيّة 
ومحاولات الاستلحاق الخارجيّ للعرب بأسباب طبيعيّة (مناخ جزيرة العرب 
القاسي) أو اقتصاديّة (الكلفة الباهظة للاستلحاق)“". ولئن كان واضحاً أن 


ا وات ا ي شا ضيفي الا كنك ان 
إ اغَرَوْرَقَتْ عَيْئَاه وَامحمَرٌ وَبهُهُ ‏ وقَذكادَغَيظا وَجْههُيَتَبَضَعُ 
تُقَدْمُ في الظُلْم 0 تحايداً ‏ ؤِرَاماًإِذَامَاقٌُدَْمَسْلَكَإِضْبَعُ 
كففل ليب كنت ENE‏ اله E E ٠‏ انها + EGE EER‏ 
جير على ناء ر بن وار أَرَانِبَ ضَاح وَالظبَءً فََرْنَمُ 
وهو ما أشار إليه أيضاً شاعر جاهليّ آخر من بني هلال بن عامر بن صعصعة 
(الجاحظ. الحيوان› ج1 صص 177-176) [الطويل]: 
ونَحْنُ أَبَسْنَا تَعْلِبَابْبَةوَافئلٍ ‏ بِمَثْل كليبٍإذْظِفَىرَتَخَيَّلا 
أبأناة بالئات الي شى مره قاض موظوة الحقى متدلد 

)144( يقول عبد الرحمان عبد الهادي مغلا (جذور القوّة الإسلاميّة. ص 41): «بالطبع. فإن 
فشل كل تلك المحاولات ليس بسبب شجاعة أهل الحجازء وإنما كان سبب فشلها هو 
ظروف الحزيرة القاحلة والصحراء الواسعة المتنائرة السكون. ونضوب موارد الثروة = 
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رفض دفع الإتأوّة للدول المجاورة للجزيرة العربيّة كان ذا طبيعة سياسيّة» فمن 
باب أَُوْلَى أن يكون رفض الدفع لقبائل عربيّة من نفس الظبيعة أيضاً. ويكفي القول 
مبدئيًاً بأنّ هدف هذا الرفض كان الحفاظ على استقلاليّة القبيلة تجاه أي قرّة 
سياسيّة خارجيّة» لكي يُتبيّن الطابع السياسي لذلك الرفض””*. فرفض الإتوَة 
هو عمل سياسي محضص 21*62 ولا ينقص تفسيره من منظور نفساني وإرجاعه إلى 


= وصعوبة السيطرة الدائمة على قبائل منعزلة وواحات متفرّقة» مما يشكل مغامرة بلا 
مكسب حقيقيّ) (التشديد من عندنا). 
ولعله من الغريب أن يذهب باحثون آخرون على عكس عبد الهادي إلى تفسير نشوء 
دولة النبيّ بأسباب اقتصاديّة 7 تحصر عادة في ما يتطلبه تنامي التجارة من سلطة مركزية 
تنظم التبادل وتوفر الأمن! 

(145) يعضد هذا الظرح ما يراه مثلاً الباحث طلال أسد (منشأ الدولة العربيّة الإسلامية» 
صص 131-116) في معرض نقده الجديّ والرصين للتحليلات الغربية الخاصّة بمسألة 
منشأ الدولة النبويّة وذهابها إلى أنها كانت تمثل «حاجة وحدويّة) أو تعبيراً عن 
«أيديولوجية الطبقة التجارتة» الصاعدة فى الجزيرة العربية في مَكَة بالخصوص» فهو یری 
أنه ينبغي عدم تصوير الدولة الإسلامية الأولى على أتها الأصل والنمؤ والانتشار لفكرة 
تنظيمية. . . ولكن على أنّها إعادة دة تشكيل تدريجي لتكوين اجتماعي واسع». ونظنّ أن 
أسد قد رأى ببصيرة ة نافذة أن قيام وضع سياسي «فوضوي» في شبه الجزيرة العربيّة كان 
مفيداً للقبائل المستقلّة المشاركة لقَرَْش في تجارتهاء وأنّ الانعدام النسبي للتهديد 
باستخدام القرّة داخل مَكة المرتبط بالمؤسّسة الدينيّة (الحرم) كان أحد الأسباب الرئيسة 
التي جعلت من مَكة مركزاً تجارياً جاذباً للأعراب. وهذه الفكرة مقبولة جدّاً خاصّة حين 
يتم فيها ربط الغدام السلطة الدولانية المركزيّة بعامل انعدام المكوس على المعاملات 
التجاريّة في مَكة» ممّا يعن من فهم لما كانت مشاركة القبائل المحيطة بمَكة في 
التجارة وقيامها بحماية القوافل عائقاً في وجه قيام سلطة سياسية مركرية في مَكة 
«فالدولة ة قد تنظم التجارة ولكنها تخضع القبائل» علاوة عن تكاليفها الباهظة بالنسبة لتخار 
مَكة إن أرادوا تنفيذ مشروع سياسئ كهذاء وهو ما كان يعتبر عبئاً غير ضروري لبلوغ 
شيء كانوا يتمتعون به بالفعل». 
وبهذاء يقف أسد على طرف نقيض مع معظم التحليلات الغربيّة التي رأت الإسلام 
حتمية تاريخية وحاجة وحدويّة للعصرء مختزلة بذلك الدعوة الإسلاميّة إلى دعوة سياسية 
في العٌُمق وبالأساس» ذات غلاف دينيّ كانت تفرضه ذهنيّة العصر. وهي التحليلات 
التي يقول بها أيضاً عدد كبير من الدارسين العرب. ۰ 

(146) وهذا ما يشهد له التاريخ التونسيّ القريب مثلاً. فقد وصف المستشرق الفرنسيّ بيليسبي 
16 قبيلة خمير التونسية في بداية القرن 9 بأنّها كانت مستقلة لأنها كانت ترفض 
دفع إِنآوّة للمخزن (السلطة المركزية) للتدليل عن رفضها الاستلحاق. وقد كانت عدّة قبائل = 
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الأنفة والكبرياء وما شابه ذلك من خصائص نفسيّة قال بها التقليديّون» من أن 
يكون معبّراً عن موقف سياسي. بل إن الظابع السياسيّ لتمفصل مسألتَيْ رفض 
الإتآوّة والنرْعَة اللّقَاجِيّة أمر واذ ضح لا لَبْسَ فيه عند كل الإخباريين» حتّى وإن 
برّروا الدوافع بالشّرف حيناً وبرفض الصَيّْم حيناً آخر. ويكفي هنا للتّدليل على 
التمفضل البتيوىئ بين المسألتين عند الغرب الغابرة إشارة ابن فة بن فول 
ايتلو العرب في شرف الظرفين آهل خراسان. أهل الدعوة» وأنصار الدولةء 
فإتهم لم يزالوا في أكثر ملك العَجّم لَمَاحاً لا يؤدّون إلى أحد إِتأَوَّة ولا 
راجا“ وما صرح به مُسَيْلِمَة بن حبيب الحنفي الذي تنبّأ في قبيلة حنيفة 
(مُسَيْلِمَة الكذاب في المأثور الإسلامي) بعد زواجه من سّجاح نبيّة بني تميم في 
إعلانه : (إِنْ بني تميم لَقَاحُ لا إتأوة عليه“ . 

وفي سل جار آل عة ااج استخدم العرب الأسطورة وسيلة مضمونة 
لنشر تلك النزعة بعد إكسائها طابعاً دينياً يتضمن عقوبة اليك صارمة للخارجين 
عليها إذا ما حاولوا التسلّط وفرض الضرائب الك :وال ادع فقن عع 
الأسطورة العربيّة «أنّ الله تعالى لم بع اكا إلا أنول بد يلي ونه مسخ منهم 
اثنين ذثباً وضبعاً؛ وأنْ الضبٌ وسهيلاً كانا ماكِسَيْن فمسخ الله أحدهما في 
الأرض والآخر في السماء“'. 


= فى تونس معفاة من الإتأوّة لأنها قبائل مخزنيّة مستلحقة على غرار قبيلتى دريد والمهاذبة. 
Cf.Pellissier (E): Exploration Scientifique de Algérie pendant les années‏ 
p. 41.‏ ,1840,1841,1842 


0 (معجم البلدان. ج22 ص 351) و ابن عبد المنعم الحميري (الروض المعطار. 
e‏ نفس ا وإيرادنا لهذه e‏ من فبیل التكرار 0 هو من 


کانوا لقاحاً وهو اا يفتح LL‏ للمقارنة بينهم وبين ا التين کانوا يشتركون 
معهم في فيل لاا قبل أن يغدوا أصحاب دعوة» وأصحاب دولة أيضاً. 

(148) أبو هلال العسكري» الأوائل. ص630. 

(149) ابن حمدونء التذكرة الحمدونية› ج27 ص 340. وهو يشير إلى قول الشاعر الحكم بن 
مرو البهرانيّ [الخفيف]: 
مَسَم المَاكِسِينَ ضَبْعاً وَِْبَا ‏ فيلهذائََاججلااأم مرو 


كب الشكافي املق الج ال سد 
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ولعلّ في إسناد العرب عقاباً إِلْهيَاً لجباة الْأتَاوَى ما يمكن اعتباره دليلاً على 
ا كافك تعن سفن ا الدين ج ی يل لفلا 
نجد فيما تداوله كثير من الإخباريّين عن لقاحيّة أهل البيت الحرام تأكيداً لهذه 
الصلة بين اللَّقَاحِيّة التي اتصفت بها قبيلة قُرَيْش ورفض أدائها الإتآوّة لأيّ متسلظ 
من جهة» وتحمّسها في الدين من جهة أخرى '. فالبيت الحرام في مَكة «أهله 
حمس ولَقَاځ لا يؤدون ا e‏ «لم تزل أمْناً ولقاحاً لا تؤدّي إِتَآوّة ولا 
دين للملوك» ولذلك سمي البيت العتيق» لأنه لم يرل حرا لم يملكه أحد»”*'. 


(150) كثيراً ما ربطت المصادر بين هذين الأمرين» فهذا ياقوت الحمويّ يقول في شأن مَكة 
(معجم البلدانء ج5» صص184-183): «ومن شرفها أنّها كانت لقاحاً لا تدين لدين 
الملوك ولم يؤدْ أهلها إتأوّة ولا ملكها ملك قط من سائر البلدان» تحجٌ إليها ملوك جَمير 
وكندة وغسّان ولخم فيدينون للحُمْس من فرش ويرون تعظيمهم والاقتداء بآثارهم 
روش وشرنا عشي عقا وكان أهله انين يفزون الان ارلا رة رر بولا 
يُسْبَّؤن» ولم نُسْبَ قرشية قط فتوطأ قهراً ولا يجال عليها السهام. وقد ذكر عرّهم وفضلهم 
الشعراء فقال بعضهم [هو عَبيد بن الأبرص والبيت من الوافر]: 
بوا ين المُلُوك فَهُمْلَقَاحٌ ‏ إِدَا نيبو إلى خزرب أجابيوا 
وقال الرَبْرقان بن بدر لرجل من بني عوف كان قد هجا أبا جهل وتناول قُرَيْشاً [الوافر]: 
أتذري مَن هَبَوْتَ أبَا حبيب سَلِيِلَ تحضَارم سَكَنُوا البظاخحًا 
راد الركب تَذْكُرٌآمْهِمَاماً وَبَيْتَاللَّووَالبَلَدَ اللَّقَاحًَا). 

(151) رسائل الجاحظ. ج4» ص119. 

(152) الجاحظء الحيوان» ج3٠‏ ص412. ويورد الجاحظ قول حرب بن أميّة في ذلك 
[الوافر]: 
أبا مَظر هَلْمٌإِلَىصَلاحج فتَحُفِيَكَالتَّدَامَىمِنْ فرش 
مَتَأْمَنَ وَسْطَهُمْ رَتَهِيشَفِيهِمْ أبَامَطَرمُلِيتَلِخَيْرِعَيْسٍِ 
SENE E EER,‏ وتان أنْ ي زورك رب ج يش 
هذا عن مَكة. أمَّا بخصوص يَتّرب» فلدينا شكوك كبيرة حول صخة الأخبار التي تشير 
إلى لقاحيّتهاء إذ ريما كانت موضوعة بعد الإسلام لأسباب لا تخفى قد يكون أهمّها 
إضفاء قيمة على يَثْرب ومن ورائها الأنصار من الأؤْس والحُرْرّح بوصفها مدينة النبيّ 
ورفعها إلى درجة تضاعي بها فک في الشرف. فابن عبد ربّه (العقد الفريد. ج23 
ص 333) يصف آهل يثْرب من الاؤس والخُزرج بأنهم كانوا «أعرّ الناس أَنْفْساً وأشرفهم 
هِمَماء لم يُوَدُوا إنآوّة قط إلى أحد من المُلوك. وكتب إليهم أبو كرب تبّع الآخر = 
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على أن العقوبة المستحقّة على من يفرض المكوس والأنَاوَّى تتّخذ أيضاً 
بُعْداً دينيّاً عند العرب» بل إِنها قد ترقى إلى درجة الظقس التعبّدي» فقد روت 
الأسطورة أن أبا رغال «كان رجلا عشاراً في الزمن الأول جائراًء فقبره يُرجَم 
إلى اليوم» وقبره بين مَكَة والطٌائِف)!*”"2, وهو الأمر الذي لم ينقطع بمجيء 
الإسلام إذ يروى «أنّ عليّاً رضي اللّه عنه كان إذا رأى سهيلاً [نجم سهيل] سبّه 
وقال إِنّه كان عشاراً ظاهراً يبخس بين الناس بالظلم فمسخه الله شهاباً»”*”'". كما 
يروى أيضا «عن عطاء رحمه الله تعالى قال: نظر عمر رضي الله عنه إلى سهيل 
فسبّه ونظر إلى الرُّهَرَة فسبّها فقال: أمَا سهيل فكان رجلاً عشّاراً وأمًا الرْهَرَة فهي 
التى فتنت هاروت وماروت» ". وهو الأثر الذي يرفعه البعض إلى النبيّ نفسه 
رون أنه قال: «لَعَنَ الله سُهَيْلا كَانَ عَشَاراً يُعَشْرُ في الأزض بالظلم فَمَسَحَهُ الله 
2 1 


زلقد رض القرب بحن إن مارات لقرمي الاارى عليه فد أخار 


= يَسْتَدْعيهم إلى طاعته ويتوعّدهم إن لم يَفعلوا أن يَغْرُوَهمء فكتبوا إليه [الكامل]: 
تفخ جنك اا وكا اتر اين 
إا أتاسٌ لَايُتَامٌ بأزضِنا عض الرَّسُولُ بِبَظر ام المُرْيِل). 
ولعلّ مما يزيد في تشككنا هو خضوع يرب السهل نسبيّاً لسلطة النبي عند الهجرة 
وهو الأمر الذي ما زال يحيّر المؤرّخين كما المهتمّين بالظاهرة المحمّدية لحد الآنء 
ولم يجدوا له حسب رأينا أيّ تفسير مقنع. ولعل أسطع مثال على تلك الحيرة تقرير 
المستشرق الألمانت يوليوس فلهوزن (10568ةط1اءا 05ائن:1)» وهو أحد أكبر المؤرّخين 
المختضّين في تاريخ بداية الإسلام» بأنّ يَثْرب «انقسمت الجماعة فيها إلى معسكرين 
متعاديين» هما الأوس والخزرج» فكان القتل والسفك شيئاً مألوفاً. .. وسادت المدينة 
حال من قلة الأمن جعلت الحياة فيها غير ممكنة. فكانت الحاجة ماسّة إلى رجل يدخل 
في الفرجة المفتوحة بين الفريقين ويقضي على الفوضى» لكن كان لا بد أن يكون رجلا 
محايداًء لا تشوبه شائبة التورّط فى المنافسات الداخليّة بين القبيلتين» ولذلك جاء النبي 
من مكّة فى الوقت المناسب» وكأنّما نودي لذلك». فما معنى «وكأنما نودي لذلك» عند 
باحث محقّق ناقد في حجم فلهوزن؟ انظر: فلهوزنء تاريخ الدولة العربية» ص7. 

(153) لسان العرب. ج11» ص291 (مادّة رغل). 

(154) ابن حيّان الأصبهاني» العظمة» ج4» ص1229. 

(155) نفسه. 

(156) نفسه. 
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الشاغر الخاهلن ريك بن غداق اعت إلى النكسن الذي اراد أن يقوضة: المعلى 
عامل الملك اكان فل تمل واا ذلك بأنه شبيه الإتأوّة التي يدفعها 
الملاحون عن سفنهم ويضائعهمء وعبّر عن رفضه هذا الأمر بقوله [الطويل]: 

أَقِِمُوا بى النُعْمَان عتا صَدُوركُع .ولا موا كَارهِينٌ الرٌؤُوسَنا 
أن لَييم ينُم وَمُعَلْهَجِ E EEE PIER‏ 
ال ا للطن ی تكنونا 


2 1 2 <2 رن # م شت 7 ج #0 ع وه كوس‎ E 
TE فَإِنْ تَبْعَسُوا عَيْئَاً تَمَنْى لِقَاءَنَا تَجِذْ حَؤْلَ أَبْيَاتِي الجَمِيعٌ‎ 


ويبدو أن فرض الملك النعمان الأتَاوَى قد طال عدّة قبائل عربيّة في سبيل 
تكريس دعائم ملكه. فقد ورد في المضادن أن قبيلة بني عبد الديان اليمنية عيرت 
قبيلة بني عامر بأداء إتأوّة سنويّة للملك النعمان بعد أن كانت تؤدّيها 
(وهو الملك عمرو بن هند)ء فيقول يزيد بن عبد الْمَذَان بن الدَيّان وكان مشرفاً 
على كعْبة نَجْرَان(2'”9 في مناكفته سيّد قبيلة عامر الشاعر عامر بن الطمَيّل العامري 
[الكامل]: 
يَالِلرجَالٍ لِطارقٍ الأخران وَلِعَامِرٍ بْنٍ ظمَيْ ل الوَسْنَانِ 
كانَث إِنَاوَةٌ و OES SSS‏ ال رن لظن EEA‏ بين 


(157) المفضّلياتء ص300. واحَبّسَ الشيء بكفه يَحُْبْسُهِ خَبْساً: أده وغَنِمه. وَالخَبُوسُ: 
الظلومُ الغشوم. والحْبَاسَة والحُبَاسَاءٌ : العنيمُة» (الربيدِي› تاج العروس»› مادّة خبس). 

(158) أورد الأصبهاني (الأغاني» م.م.س» ج10» ص138) خبر إشرافه على (كَعْبَة نَجُرّان) 
وقصّة خلافه مع عامر بن الظفيل في سبيل الزواج من رهيمة بنت أميّة بن الأسكر 
الكناني وتفضيلها ليزيد على عامر وما قال كلاهما في ذلك من شعر. ورغم إشارة 
الأصبهانيٌ إل أن «هذا الخبر مصنوع من مصنوعات ابن الكلبيّء والتوليد فيه بين › 
وشعره شعر ركيك غتٌء لا يشبه أشعار القوم» وإِنّما ذكرته لئلا يخلو الكتاب من شيء 
قد روي»» فان مجرد إيراده دليل على ما كان للعرب من بغض للإتأوّة إلى حد التعيير 
بها بوصفها مناقضة للقاحيّة المفترض أن تسعى القبائل إليها وتفديها بالنفوس. 

(159) نفسه. 
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تَجَبالِورَاصِفٍ طارق الأخخرَّانٍ 


فَافْصِدُ بِذَرْعِكَ قَضْدَ قَوْمِكَ قَصْدَةً 


إن كان سَالِفَةٌ الإتاوة فيكم 
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وَلِمَائَحِيءبوبَنْوالتدَيانِ 
َإِتَاوَةٍ يقث إِلَى التْعْمَانِ 
واا ع فى تلان 
وَدَع القبَائِل مِنْ بَنِي قطان 


و 2 3 م و كل كين 


كما يورد الأصبهاني قول أبا عمرو الشيباني في تفسير بيت الحارث بن 


حِلَّزة [الخفيف] : 


َمَعَازِيهُم وَهِن/َاالجَرَاْ؟ 


5 كان لقبيلة كندة راج تؤذيه للملك عمرو بن هند» واکانت قد كسرت 
الخراج على الملك. فبعث إليهم رجالاً من بني تغلب يطالبونهم بذلك» فقتلوا 


ولم يدرك ثأرهم» فعيّرهم بذلك» 


(161) 


فملوك العرب» على ما يقول الجَّاجظ «كانت تأخذ من التجّار في البرٌ 


والبحر وفي أسواقهم 


« 


المكس» وهي ضريبة ة كانت تؤخذ منهم ١‏ وكانوا يضمنونهم 
78 ذلك»61620. ويستشهد البجاحِظ في هذا الخصوص بتشكي الشاعر الجاهليّ 


جابر بن حى التغلبي [ت 60 ق.ه] من الإتآوّة التي كانت يفرضها عمّال الرس 


في أسواق العراق وتوعّده لهم [الطويل]: 


0-4 


ل تسبي ينا شارك ي 


وَفِي کل اف العِرَاتٍ إِتَاوَةٌ 


مَحَارِمَتَا لْايَبْرَأ بالدم 


وَفِي گل ما بَاعَ او 2 2 عبن 


(160) نفسه. اقصد بذرعك: اقصد فى أمرك ولا تتعد طورك. 


(161) نفسه» م19» ص172 . 


(162) هذا هو المعنى الأصلى للفظ «المَككس» أي «الضريبة الحمركية)» وهو من الآراميّة 
(مَكسَا 7:652) ومنه فى البابليّة الآشورية (مكس 4 والعِبْريّة (مكس مدد/ إلا 
أن كب الف الانساذ آشارت اله معن «القشر» أى برضفة ضرية رة 

Cf. Bjerkman (W): Maks, in: Encyclopédie de Islam, .ا‎ vi, p.178 (pp. 178-180). 
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وهذان البيتان من قصيدة رواها الأصمعي لنفس الشاعر» وهو نصرانيّ من 
أهل اليَمَن طاف أنحاء نَجد وبادية العراق وصحب الشاعرّ الملكَ الصضليل امُراً 
القَيْس بن حجر الكنديّ (80-130 ق.ه) حين خرج إلى القسطنطينيّة مستنجداً 
بقيصر الروم*؟'' (يُحَاوِلَ مُلكاً أو يَمُوتَ فَيْعْذرًا» على حسب قوله في رائيّته 
المعروفة؟". فشاعرنا جابر كان صاحب مشروع زعاماتي هو ما قد يُفْسّر رفضه 
دفع الإتاوة للفرس المتحكمين في العراق ومحاولته أن يعدو فارض مكوس على 
الآخرين عوضاً عن الأ جنبئ. والآأبيات التى تهمنا كما وردت عند الأصمعئ هي 
[الطويل] : 
وَيَؤْمأ لَدَى العَشَارٍ من يَلْو حَقَّهُ يُبَرْبَرٌ وهر ثُوْبْهه وَيَلطظم 
وَفِي كل أسْوَّاقالمِرَاتٍ إِنَاوَةٌ وَفِي كل مَابَعَالممرؤٌ مَس دِرْهَم 
ااي با مليوة و قي ٠‏ مكار نيتاه لا اال تاليدم 
تُعَاطِي المُلُوكٌ السَّلْمَ مَا قَصَدُوا ناء EE‏ 0 


وحين يهدّد عربيَ بالقصاص ممّن يسومه الضّيْم في سبيل التملّك عبر فرض 
المكوس» فلا بد له من تنفيذ وعيده وغسل العار الذي لحقه بالدم» فقتل الملوك 
«إذا لم يستحوا» هو الضامن الوحيد لعدم الاستلحاق. ونحن نجد بالفعل أن مثل 
هذا التهديد والوعيد يتّخذ في كثير من الأحيان شكل الفعل الثائر العنيف ضدّ 


Ê 


محاولات قام بها بعض الزعماء القبليّين في الجاهليّة لفرض سلطته”؟"'» أو 


(164) ابن قُتَيْبَة» الشعر والشعراءء ص18. 

(165) هو قوله (ديوان امرىء القيس.» ص 66) [الطويل]: 
بَكَى صَاحِبِي لما رَأى الدَّرْبَ دُونَهُ ‏ وَأُيْقَنَ أنَالَاحِمَانٍبِمَيِصَرًَ 
فَمُلْتُنَهُلَائَبِكعَيْئْكَإِنْما نُحَاولُ مُلْكاًأَوْنَمُوتَ فَنُعْدذَرًا 
ني رَعِيمٌإِنْ رَجَغْتُ مُمَلكَا بسَيْرتَرَىمِئْهُ القُرَانِقَ أَزْوََا 

(166) الأصمعيّات» ص 211. العشّار: الجابى بعشر المال. يلوي : يمطل. يزز : بتع › أي يدفع. 

(167) يحفل الشعر الجاهليّ وتابعه في ذلك شعر المخضرمين والأمويّين بمعاني الرفض 
المطلق للتسلّط» والتمرّد المسلّح على كل محاولة للاستلحاق. ومن ذلك قول الشاعر 
الجاهلى عَبيد بن الأبرص (الديوان» ص94) [البسيط]: د 
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بالأحرى سلطة قبيلتهم . على قبائل أخرى حين أرادوا فرض أتَاوَى عليهاء 

أذ إلى ثورات اكيت كليا حسب ما ترويه لنا كتب الأخبار بمقتل الزعيم 
الو ا اد قل حب على تتبن ارا رد 
وفرض عليها إتأوّة حتّى «كانت هوازن لا ترى في زهير بن جذيمة إلا ربأ 
وهوازن يومئذ لا خير فيها. .. وكان إذا كان أيّام عُكاظ أتاها زهير ويأتيها الناس 
من كل وجهء فتأتيه هوازن بالإنآوّة التي له في أعناقهم»*'» قبل أن تثور 
هوازن وتقتل «(ريها» في يوم مشهود من أيّام العرب (يوم النقراوات)21590, 


إا تحط جَبَارٌ نَنَوْهُإلى مَايَشْنَهُونَ ولا يُنْنَوْنَإِنْ تَمَظوا 
وقال آخر (لسان العرب» ج7ء» ص 297 (مادّة خمط) [الرجز]: 
ااا ا ا أو ورانا فن ةما فا 
التخمّط: الأخذ والقهر بغلبة. وهو نفس ما عبّر عنه الشاعر الأمويّ الكُمَيّْت بن رَيْد 
الأسْدِيَ لاحقاً بقوله (الديوان» ص190) [الطويل]: 
إا ججبَارُ قُوْم اراتا بكي حَمَلْبَاءُعَلَى قَرُْنِأْعْمَرَ 

على أنه تجدر الإشارة هنا إلى أن الأمر لم يكن يتَخذ لبوس الثورة إلا إذا توفرت 
الظروف الموضوعيّة لذلك. ولا يعني عدم الرد المسلح على محاولات فرض الأتَارّى 
الرضى بها إذ هي دوماً محلّ رفض شديد هو ما يُعبّر عنه بدون شك التهرّب من الإقرار 
بها ولو باستخدام الكذب والسخريّة ممّن يقوم عليها على غرار ما يفهم من قول الشاعر 
الجاهلي خِدّاش بن زَُمَيْر العَامِرِيَ (أشعار العامرتّين الجاهليين» ص 23) [الطويل]: 
كَذَبْتٌ عَلَيِكُمْ أَوْعِدُونِي وَعَلُلُوا بي الأَرْض وَالأقُرَامَ قِرْدَانَ مَوْظَبَا 
فَإِنيَ ييل غَيِرَّمُغطإتاوة عَلىنَعَم E GEE‏ 
والشاعر يتحدّى هنا مطالبيه بالإتآوّة ويقول لهم (لسان العرب. ج7 ص 112.ء مادّة أرض): 
اعليكم بي وبهجائي إذا كنتم في سفر فاقطعوا الأرض بذكري وأنشدوا القوم هجائي يا قردان 
موظب» يعني قوماً هم في القلة والحقارة كقردان موظب». وموظب موضع معروف. 

(168) الأغاني» ج10» ص11. ' 

(169) يقول ابن عبد ربّه حول يوم النقراوات (العقد الفريد» ج3» صص51-50): «فيه قتل 
زهير بن جُذَيمة بن رواحة العبسيء وكانت هوازن تؤذي إليه إتأوَة وهي الخراج. فأتته 
يوماً عجوز من بني نصر بن معاوية بسمن في خي واعتذرت إليه وشكت سنين تتابعت 
على الناس» فذاقه فلم يرض طعمه» فدعسها بقوس في يده عطل في صدرهاء فاستلقت 
علي قفاها منكشفة» > فتألى خالد بن جعفر وقال: والله لأجعلن ذراعي في عنقه حتى يقتل 
أو أقتل . . . وقال خالد بن جعفر في قتله زهيراً [الكامل]: = 


وتا 
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وتبدو من خلال هذا الخبر العلاقة واضحة بين ما وصف بالربوبيّة والزعامة 
بمعنى الاعتراف بالدَّيْن للسيّد أو الربّ (دفع الإتأوّة إلى السيّد/ الدَّيْن للربّ)» 
كما يبدو وصف قبيلة هوازن بأنها «يومئذ لا خير فيها» ميخضوضآ بفترة أدائها 
الإتاوّة لسيّد قبيلة عبس قبل الانتفاض عليه وقتله. وهذا المعنى لرفض الديْن تجاه 
الزعيم الظامح إلى امّلك هو ما عبّر عنه الشاعر الجاهليٍ تميم بن أب بن مُفيل 
في قوله مفاخراً بِلَقَاحِيَّة قبيلته (بني عامر) وخروجها المستمرٌ على كل محاولة 
تسلظ ورفضها أي ارتهان للأجنبئ في قوله [الطويل]: 
ولَمْتَرَحَيَاًكَانَ أكقرَّقُوَّةَ وَأَظعَنَ فِي هِب نٍالمُلُوكِ وَأَفْسَدَا 


0 عر 8 ا 6 ل 4 فى gE‏ - م & > (170) 


نُصِبْنَا رمَاحاً كَوْقَّهَا جَد عَامِرٍ كَظِلُ السمَاءٍ كَل أَرْضٍ تَعَمَّدَا 

كما سجلت لنا المصادر العربيّة في نفس الإطار أيضاً قصّة قصّة انتفاض قبيلة 
غسّان على زعيم قبيلة سَلِيح الذي فرض عليها إتأوّة سنويّة» وانتهاء ذلك بقتله 
رفضاً لتسلّطه. ويبدو أن عمليّة الانتفاض تلك كانت من الأهميّة إلى درجة أنها 
دفعت المتخيّل العربي إلى أسطرتها وإدخالها مَدَوّنة الأمثال العربية حتى ترشخت 
في الأذهان» فقد قيل في تفسير المثل العرب «حَذْ من جذّع ما أَعْطَاك» أن جذعاً 
هذا «هو جذّع بن مرو العَسَانِيُ أتاه لط بن ن المنذِر السّلِيِحجٌِ اله دِينَارَيْنٍ گان 
بَنو غَسَّان يؤدّونهما إأوّة كلّ سنة من كلّ رجل إلى ملوك حر ال ره 
وخرج مشتملاً على سيفه فضربه به حتّى سکت» ثمّ قال ذلك. وامتنعت بعد 
عَسَّانُ عَنِ الإتاوّ 070 


كما تسلّط الغطاريف من يتى الحارث على قبيلة دوس وفرضوا عليها إتأوة 


بل كيف تَكْمْروْني هَوَازِنُ بَثْدَمَا| أَعْمَمْئُهُمْكَنَوَالَدَُوا أخرّرًا 
وَكَكَلْتُنَبَهُمُرْمَيْراً بَعْدَمَا جَدَءَالأنوف وَآكْتَرَالأوْتَارَاه 

)170( ديوان تميم بن أبيّ بن مقبل» ص 29. 

(171) الزمخشريًء المستقصى في أمثال العرب» ص301. وجاء عند اليعقوبيّ (تاريخ 
اليعقوبنء ج1» ص 207) بشأن انقلاب الغساسنة على الروم أنه «جرى بينهم وبين ملك 
الروم مشاجرة بسبب الإتاوة التي يقبضها ملك الروم» حتى إن رجلا من غسّان يقال له 
SS RAIS‏ فقال بعضهم : خذ من جذع ما 


600 من المَيّسِر الجاهليَ إلى الزكاة الإسلاميّة 


سنويّة وأهانوا رجالهاء وهو ما دفع هؤلاء إلى الثأر لكرامتهم والإيقاع ببني 
الخارتث ٠‏ وقد كانت هذه القوزة يقيادة أحد.فتيان قبيلة درس المدعة عهرو 
ابن حَمّمّة الدّؤسى الذي سيكون له بعد الثورة شأن كبير حين يغدو صاحب شأن 
دين ويصبح ا قومه كرفا على خدمة ورعاية صنم قبيلته المسمى اذا 
الكفين»””''؛ ويصبح أحد أكبر الحكام بين العرب حتَّى يلقّب بر «ذي 
الحُكم»*”'". بل وليصبح من أكثر من تأر العرب بحكمته وأحكامه إلى درجة 
رفعوه معها فوق البشر بحيث جعلوه من المعمّرين الذين تصدّوا للرّمن بزعمهم أنه 
«قضى بين العرب ثلاث مائة سنة»”" وجعلوا قبره مزاراً ينحرون عنده الإبل 
ويلقون المراثي”". والظاهر أنه كان لثورة عمرو هذا التي قادها ضدّ الغطاريف 
المتسلطين دور كبير في توليه منصب الكهانة في قومه في ارتباط وثيق بزعامته 
قبيلته» وقد يكون للأمرين معاً دور في أسطرة شخصيته 


(172) جاء في الأغاني (ج12. ص52): كان عامر بن بكر بن يَشْكر يقال له الغطريف ويقال 
لبنيه الغطاريف أبنو الحارث]. .. وكانت لهم على دوس إِنَوَة يأخذونها كل سنة» حتى . 
إن كان الرجل م: ننه لني ار تبش هد أن يله فلي ا و 
فيجيء الدوسي. فإذا أبصر ذلك انصرف ورجع عن بيته؛ حتّى أدرك عمرو بن حَُمَمّة بن 
عمرو فقال لأبيه: ما هذا التطوّل الذي يتطوّل به إخواننا علينا؟. . . وإنّ رجلا من دوس 
عرس بابنة عم له» فدخل عليها رجل من (بني عامر بن يشكر). فجاء زوجُها فدخل على 
اليشكري» 0 م أتى عمرو بن حَُمَمَة فأخبره بذلك» فجمع دوسا وقام فيهمء فحرّضهم 
وقال ey‏ لهذا الذل. . .[فإمًا أن] تعيشوا كراماً أو تموتوا كراماً. فاستجابوا 
له» وأقبلت إليهم (بنو الحارث) فتنازلواء واقتتلواء فظفرت بهم دؤس» وقتلتهم كيف 
شاءت). 

)173( سيرة ابن هشام» ج2» ص 229. وتروي عذدّة مصادر أن الصحابيّ الظَمَيْل بن عَمرو 
الدوسى حدّث عن نفسه قائلاً: كنت مع النبئ ب حتّى فتح مَك فقلت: يا رسول 
الله أبعثني آلو ذي الكقين صنم عَمْرو بن حُمَمَة حتى أحرّقه. قال: أجل › فاخرح إليه. 
فأتيت فجعلت أوقد عليه النار». انظر مثلاً : الذهبء سير أعلام النبلاءء ج1» ص346؛ 
طبقات ابن سعدء ج4» ص239؛ الأصبهاني» دلائل النبوّة» ص214. 

(174) ابن حَجَرء الإصابة» ج4» ص 625. 

(175) لسان العرب» ج8» ص263 (مادّة قرع). 

(176) ويورد القالي (الأمالي» ج2» ص174 وما بعدها) مراثي الشعراء العرب على قبر 
عَمْرو بن حُمَمّة الدَّوْسِيَ حين مات بعد عقر رواحلهم عليه. 


الو نوا هة اة د سبيل اللقاحئة 001 


ويقول الشاعر الجاهليَ عمرو بن كلثوم التغلبي (ت 39 ق.ه) في معلقته 
مهدّداً الملك عمرو بن هند رافضاً زعامته [الوافر]: 
عا ET A CE‏ 
EEE ACT CLT‏ 


# ج م وماس سے اوس ااه 6ه ر اه واس c9۴‏ 177 
وال اا اوا ت عل الأغداء فيلك أن ا : 


وتُورد المصادر في تفسير بيت الشاعر المخضرم عباس بن مرذاس السلمي 
(ت 15 ه) [الطويل]: 
وَعَكّ بْنِ عَدْنَانَ الَّذِينَ كبوا بِعَسَانَ حَنَّى روا كل مَظرَدٍ 
أنه قاله يفخر بقبيلة عك بعد تمردّها على قبيلة غسّان التي أخضعتها 
وفرضت عليها الإتآوّة لنحو من ثلاثين سنة في الجاهلية(*”' . 


3 2 ا 5 و aq,‏ سا م wra‏ 
كما تورد المظان خبر ثورة ظَوَيلِم الغطفانِيَ على عمرو بن صرمة بسبب 


(177) ديوان عَمْرو بن كلثوم. ص 331. 

(178) «وذلك أن غسّان ماء باليَمَنَء فكان على هذا الماء بنو عامرء وامرؤ القيس» وکرو نو 
تعلبة بن مازن بن الأزدء وكان عليه أيضاً غير هؤلاء من الأزدء وكانت عك بن عدنان 
في بر ذلك الماءء وكانوا فيه زمناًء ثم إن راكباً جاء حتّى وقف على عْسّان 
فاستسقاهم»› فسقّوه ه لبن مُرْغِياً. ثم أنى عَكاء فسقوه ه لبتاً ضَيحاً [أي رقيقاً]ء فقال لهم 
ما لي أرى لبن إخوتكم مُرْغياً ولبنكم ضَيْحا؟ فقالوا: والله ما نعلم› > إن شربنا لواحد. إلا 
أنهم في علاوته ونحن في سُفالته. قال: فذلك الذي أرغى البنكم » وذاك أتهم يشربون 
صفو الماء وتشربون كدره» ويرعون أنف الرعي» وترعون عَذُرَه وتسرح إبلهم مُستقبلة 
الريح بأفئدتهاء مستعديزة الشمسسن نضراتها: فجاءت عَكُ يطلبون من سان المناقلة في 
المنازل» فغضبت غَسَانٌء وقاتلوهم وهزموهم» وأعطتهم عَكْ الإنآوّة تسعاً وعشرين سنة 
أو نحوها. ثم إنه نشا في عَكُ غلام مارد» يقال له سَمَلقَة بن مُرّة بن الفجّاع أحد بني 
غافق بن الشاهد بن عَكُء فحمل قومه على قتال عَسّان؛ في حديث طويل» فقاتلوهم 
فانهزمت غَسّان يومئذٍ. وفي هذا اليوم قيل [الرجرز]: 


3 2 عر م 2 ا ۳ 2 يه 7 ۳ ر 4 
ععسان غسان وغل عمك وَالأاشعغريون رجال صك 
م م و ّ جر > اق اعم م hrf‏ 


انظر: الوزير المغربي» الإيناس بعلم الأنساب» ص10. 
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فرضه إتآوّة على قبيلة عَطَمَانَء فقتله وخلّص قومه من ظلمه”'» وظُوَيْلِم هذا 
20700 (180) 2 000 , 5 
الفارضين الإتاوات» فطال القتل السّعاة المكلفين بجمعها أرضا؟' . 


فهل كانت كل ثورات القبائل العربيّة على ا و 
بدافع النعّة اللْقَاحِيّةَ على يد من يمثّل الدين الجاهليء بمعنى أن النعَة اللّقَاحيّة 


كانت ذات أبعاد دينيّة ؟ 


5 - الدين الجاهليّ : نسغ اللَقَاحِيَّة العربيّة 

يبدو أن الأمر قد كان كذلك على الأقلّ فى بعض الحالات التى سجّجلتها 
لنا الأخبار والتاريخ» ومنها ما ذكرناه آنفاً بشأن e‏ الدّؤْسي. وها 
أيضاً ما سظره الإخباريّون حول قيام كاهن بني أسَّد بتحريض قبيلته على اغتيال 
زعيم قبيلة كندة حجر بن عمرو حين تسلّط وفرض إتأوّة على بني أسدء فتروي 
الكتب أن «حُحجْراً كان في بني أسدء وكانت له عليهم إتوّة في كل سنة مؤقّتة 
فمنعوه ذلك. .. فسار إليهم. .. وأخذ سّراتهم. فجعل يقتلهم بالعصاء 


(179) ابن دُريّدء الاشتقاق» ص 282. 

(180) الأنّه خرج في الجاهلية يريد الحجٌ. فأراد المغيرة بن عبد الله المخزومئ أن يأخذ منه ما 
كانت قَرَئْشس تأخذ ممن نزل عليها في الحاهلية› وذلك لضم اريم وكانوا 3 
بعضٌ ثيابه أو بعض بُدنته التي يَنْحَرء فامتنع عليه ظويلمٌ». انظر: ابن دُريّدء الاشتقاق 
ص 282. 
وهو نفس ما عبّر عنه أحد شعراء الجاهليّة بقوله (أبو البركات الأنباريّ» كتاب 
الأضداد.ء ص 79) [الوافر]: 
أرَى هرو ين رة ويا ةين كن غ ان ران 

(181) في أخبار الجاهليّة أن الملك عمرو بن هند بعث «ساعياً على بني تميم. . .فئزل بهم 
لأخذ الإنآوّة» فلمًا كان ارحس الجا يني وريد E‏ رجل 
منهمء فألقاه في القُليب. وأقبلوا حتّى أشرفوا عليه ونادوه: مرحبا بساعي الملك! 
ثم أمروا صبيانهم أن يشدخوه . . وبلغ عمرو بن هند ذلك. .. فأصاب منهم 
أسرى فذبحهم حتى ملأ من دمائهم دلواً. ..» (أبو البقاء الحلّى» المناقب المزيدية› 
ص 603). 


الَيّر: مواجهة سياسيّة 4 سبيل اللَمَاجِيّة 603 
ےل ا اا س ا ل لدد 


عبيد العصاء وأباح الأموال. ل ا 1 
الأسديّ وكان سيّداًء وعَبيد بن الأبرص الشاعر. فسارت بنو أسّد ثلاثاً. .. حتّى 
إذا كانوا على مسيرة يوم من يَهَامَة تكهن كاهنهم؛ وهو عوّف بن ربيعة. .. فقال 
لبني أسد : يا عبادي! قالوا: لبيك رينا! قال: من الملك الأصهب. الغلاب غير 
المقلتة: غ؛ فى الإبل كأنها الَبرّب» لا يعلق رأسه الصخب. هذا دمه ينعشب› 
واا غا ننه ل تالو »امو هويا رعا فال 2 آل ت فل 

ة» لأخبرتكم أنه حجر ضاحية. فركبوا كل صعب وذلول» فما أشرق لهم 
النهار حتّى أتوا على عسكر حجر فهجموا على قبّته. ..[و] قتلوه»”*". 

لقد كان الدين الجاهلئ إذن أحد دعامات اللَقَاحِيّة العربيّة» وقد يكون تعدّد 
الآلية عند الغرت الجد العسيراك الدينيّة على ضرورة التعدّد القبلىٌ بتعدّد 
معبوداتها””*!'بوصف ذلك أحد اهم ركائز تلك النرْعَة اللَّفَاحِيَّة وذلك رغم 
وجود ما يمكن تسميته «آلهة عُمومية» لكلّ العرب واعترافهم بوجود إله أكبر هو 
اللّه. كما لا يبعد أن يكون تعدّد صيغ التلبيات في الحجَ ET‏ 


رغم توححد طقوس الحجٌ الجاهليّ نسبيّاً (توخد الإفاضة والظواف والسعي والعَثّْر 


)183( سبقت الاشارة إلين 5 ل بو جود ثلاث دوائر للاآلهة : عمومية› وجهوية 
بين القبائل المتحالفةء ومحلية. فهذا الرأي O E POO‏ في الديانة العربية 
الجنويية من ادليه إلى أربع ور إله وطني ار 0 3 ج الإله 
حفر 0 أصغر مشتقّة منها تنسب إلى سرام دل النند ر 
ذ ميفعن)» د ثم الآلهة الحارسة للبيوت أو العائلات أو القرى المسمّاة (منضحن) وهي 
آلهة ذكور وتوصف بأنها (بعل) أي سيّد. انظر: فيليبس» مملكتا قتبان وسبأ.» ص 297 
(ملا حظة ا 
(الآات 6 اد ومَرحب وذُرَيْح ولويوت ويشوقا وذو لكين وهل ومُحَرّق 
وود د وسُوّاع وجهار ونين وق الخَلصّة ومَنَاةَ وسعيدة ومَنْظبق وذ اللَّمَا). ويورد 
المعري (رسالة الغفران» صص 535- -537) تلبيات مختلفة لعذة قبائل في الجاهلية كبنى 
النمر ومَمْدَان وبجَيلة وبّكر بن وائل وتميم وسعد. وانظر تفاصيل أكثر عن تلبيات 
الجاهلية عند: فَظرّب (أبو علي › محمد بن المستنير) » كتاب الأزمنة وتلبيات الحاهلية› 
ط2 مؤسّسة الرسالة» بيروت 1985. 
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والحلى) ‏ أخين مظاهر تاكيك ألذعة اللقاحة خلال أهمّ وأكبر تجمّع للقبائل 
: ۱ س )186( 
في موسم الحجح 2 . 
وقد ردد الشعر الجاهلي أصداء قيام عدّة قبائل بإفشال محاولات التسلّط 
الخارجيّ وقتل المتزعّم لحركة التسلطء أو التهديد بقتل من يفكر في فرض 
سلطته من خارج القبيلة» فنجد الشاعر عَبيد بن الأبرص يقول في فخره ببني أَسَّد 
الذين قتلوا ملك كندة [البسيط] : 
نة كلْيُوثالعَابٍمِئْ أسَدٍ مَالِلْئَدَى عَنْهُمُنَزْم ولا ذظ 
بی بَهَالِيل يَنْفِي الجَهْل حِلمهم. وتفرع الأرْض ينهم إن هم سَخَطوا 
إا اي انود ولارن ان 0100 
كما يقول أيضاً مفتخراً بِلَقَاجِيّة قبيلته [مجزوء الكامل]: 


ب 3 3 2 2 200 2 و 2 3 م © کر 0 2 
م 


0 0 52 و 9 0 0 2 2 الل 24 2-4 8 e‏ 0 
ولترن ^ س ل لعج ر 0 ب س عة فدار يبتكا 
ك ت 0 َ 1 a Te‏ ۶ 2 7 


5 5 2 00 , 7 عن عراس 9 رس 8 ع الم و )188( 


(185) هذا بخصوص الحج إلى كَعْبّة مَكّة. أمّا حجّ بيوت الأصنام المَبَليةَ» فيبدو أن طقوس 
الظواف والعَثّر وحلق الرؤوس كانت شائعة عند جميع القبائل. 

(186) هذا رغم التوحّد النسبي في التلبيات من حيث تشابه افتتاحيّتها (لبّيك اللّهم لبّيك) وعدم 
ذكر معظمها الصنم المتعبّد له بالاسمء وهو ما يمكن اعتباره «نزوعاً إلى الوحدة». 
انظر: دولة (سليم)» الجراحات والمدارات» المؤسّسة الجامعيّة للدراسات والنشر 
والتوزيع» بيروت 1993» ص157. 
أو هو تعبير «عن مقدار الحرص الشديد لدى العربي في عدم المساس برمز عبادته 
التوحيديةء أو معبود وحدته القوميّة. وإفراده بتقديس خاصٌ يفوق تقديسهم لمعبود 
القبيلة». انظر: البياتي (عادل جاسم)» "أصالة الوحدة العربيّة في أقدم التصوص 
العربية: تلبيات الجاهلية"» المستقبل العربي» العدد 28ء مركز دراسات الوحدة 
العربيّة» بيروت 1981» ص41 (صص46-34). 

(187) ديوان عَبيد بن الأبرص» ص94. 

(188) نفسه. 
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ويقول الشاعر الجاهلي عمرو بن كلثوم التغلبي (ت 39 ق.ه) في معلقته 
[الوافر]: 
اا ا ل النلن نييا ان ديت 
E‏ كته مَعْسَر قد تَوَبجوة ار 


| 


إا مَا المَلْكُ سَامَ ENCES CE‏ 


هكذا يمكن القول أن اللقابتة ية العربيّة كانت ذات بعد ديني لقيامها على 
عدم الاعتراف باي ديق لغير الآلهة والأسلاف» وبالتالي عدم الاعتراف باي دين 
للبشريّ الحاضر سواء كان من داخل الجماعة أو من خارجهاء إذ أن الدَّيْن 
يقتضي دوماً التسديد عبر اقتطاع جزء من الإنتاج لفائدة صاحب الدَّيْنَ. فإذا كان 
الدين تجاه الآلهة. كان تسديده يتم عبر القرابين ا يقذم فيها جزء من فائض 
إنتاج الجماعة لفائدة الآخر الغائب الإلهيَ المتعالي» ويدخل المَيْسِر ضمن هذه 
الفئة من رد د الديْن إذ هو في اسنا سه الاقتصادي استهلاك لما تراكم من رؤوس 
أموال موجّهة إلى الآلهة. أي في نهاية المطاف: إِتَأوّةء لكن لفائدة الآلهة 
الدائنة. أمّا إذا كان الدَّيّْن تجاه أحد المتسلطين من البشر (في حالة وجوده سواء 
كان المتسلط من داخل الجماعة أو من خارجها):؛ فإِنْ تسديده يتم عبر دفع 
الإتآوّة التي هي في نهاية الأمر اقتطاع جزء من فائض الإنتاج لفائدة الآخر 
أيضاً» لكن آخر بشريّ وحاضر. ومن هنا يمكن أن نفهم معنى أن تقوم جماعة 
متسلّطة بالاستيلاء على صنم جماعة أخرى '. فتصبح الأخيرة دائنة للجماعة 


)189( ديوان مرو بن كلثوم. صن 3119 

)190( يقول ابن الكلبيّ (الأصنام » ص 63): «واليَعبوب» وهو صلم لخديلة طيّوء» وکان لهم 
صنم أخذته منهم بنو أسَدء فتبدلوا التعبوب بعده» قال عبيد [ابن الأبرص] [الكامل]: 
فَمَبَدَلُوا العَعْبُوبَ بَعْدَإِلههِمْ صَنماًكَقِرُوا با جَييل وَأغْذِبُوا 
أي لا تأكلوا على ذلك ولا تشربوا». ويروي القُرطبئّ (تفسير القُرطبن. ج18» ص309) 

ب و ا الو اميد ع كت كل الي 
(ناجية) عن القبيلة والتحاقها بقبيلة أخرى بمعيّة الصنم : «وأخذت أعلى وأنعم وهما من 
ًِ ئ وأهل جرش من مَذْحِج يَعُوث فذهبوا به إلى مُراد فعيدوه زماناً. ثم - 
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إن بني ناجية أرادوا نزعه من أعلى وأنعم» ففرّوا به إلى الحُصَيْن أخي بني الحارث بن 
كعب من مزاعة». 

ويبدو من خلال الأخبار أن (ناجية) أحد بطون (مراد) قد انشقّت عن القبيلة الأ 
وأرادت أن تكون لها الزعامة ففرّت بمعبود القبيلة ورمزها صنم (يَعُوث) إلى (بني 
الحارث) وهم بطن آخر من (مراد) سبق أن تسلّط عليه بطنا (مراد) الآخرين (أنعم) 
و(أعلى) بدليل أنْهما كانا يقتلان بكلّ رجل من رجالهما رجلين من (بنى الحارث) ولا 
تقبل الذي إلا مُضاعفة على ما يذكر أبو محمّد الأعرابي (فرحة الأديب» ص151). كما 
يبدو أن الانشقاق الذي تم في قبيلة (مراد) كان بتدبير من (بني الحارث) الّذين كانوا 
«بيت مَذْحج» على ما يقول ابن عبد ربّه (العقد الفريد» ج3. ص393). وهذا يعني أن 
بطتيٰ (أنعم) و(أعلى) قد سبق لهما أن انقلبا على زعامة القبيلة ممثلة في (بني الحارث) 
وانتزعا سدانة صنم (يَعُوثْ)» إذ كانت سدانته في (بني الحارث) على ما يُورد فيكتور 
سخاب (إبلاف قرَيئشء» ص 364). 

ولعل افتكاك الزعامة ومن ضمنها سدانة (يَعْوث) من (بنى الحارث) هو ما يفسّر استعداء 
هذا القبيل لجماعات أجنبيّة عن قبيلة (مراد) رغم مشاركتها في عبادة (يَُوث) تمدّلت في 
قبيلتَيٰ (أرحب) و(هَمْدان). فالاستعداء كان موجّهاً بالأساس نحو استعادة الزعامة 
والاحتفاظ برمزها وخدمته: صنم المعبود (يَعُوث). ويتضح من بعض الروايات التي 
أشارت إلى هذه القصّة أن تحالف (بني الحارث) و(ناجية) من داخل قبيلة (مُراد) مع 
قبيلة (هّمدان) البعيدة لم يكن لأسباب دينيّة بسبب الاشتراك في نفس المعبودء إذ إن 
بطّئ (أعلى) و(أنعم) يشتركان أيضاً في ذلك» بل لأسباب سياسيّة محضة تتعلّق بإعادة 
الزعامة الشرعيّة في قبيلة (مراد) لأصحابها (بني الحارث) وردع المتسلط الذي قد 
تخامره هواجس التوسّع على حساب قبائل أخرى بعد أن تسلط على القبيلة من الداخل. 
على أنه من المفيد الإشارة إلى أن ما تقرّره تلك الروايات حول ثبات (مَّمدان) في 
القتال الذي جمعها و(مراد) قد كان بسبب حضور صنم (يَعُوث) معها والإصرار على أن 
لا يعود إلى (مراد)ء أي إِننا مرّة أخرى أمام توظيف للدين في سبيل هدف سياسيّ محض. 
وقد اخترنا هنا إيراد قصّة الوقعة بين (مُراد) و(هَمْدان) في ما سمي (يوم الرزم) كما 
رواها أبو محمّد الأعرابيّ (فرحة الأديب» ص151): كان صنم مراد في أعلى وأنعم 
وهما بطنان من مراد» فقالت أشراف من مراد: ما بال آلهتنا لا تكون فى عرانيننا ؟ فأرادوا 
انتزاع الآلهة منهم. فخرجوا منهم› فأتوا على بني الحارث فاستجاروا بهم» وأرسلت مراد 
إلى بني الحارث: أن أخرجوا إخوتنا من داركم, وابعثوا إلينا برجلين منكم لنقتلهما 
بصاحبناء وكانت مراد تطالب بني الحارث بدم» فلما رأى الحْصّين بن يزيد بن قنان أن 
مراداً قد ألخت في طلب أصحابهم» هابهم وعلم أنه لا طاقة له بهم. وكانت مراد إذا قُتِل 
منهم رجل قتلوا به رجلين» وكانوا لا يأخذون الدَيَة إلا مُضاعفة. فسار حُصَّيْن بن يزيد 
وهو رئيس بني الحارث إلى عُمَيْر ذي مران» فسأله أن يركب معه إلى أرحب فيصلح = 
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المتسلّطة وبالتالي مستلحقة بها. فمن حين غياب رمز الإله صاحب الديْن والذَّيْنء 
فان دين الجماعة الا عليها يعدو تجاه بشر حاضر 5 الجماعة المتسلطة: 
كما يمكن أن نفهم أنضيا ما تردده المصادر العربيّة من اقتضاء اا رفض ما 
كسمه لاقيو الملوكف ‏ ب والذى "يعبر عته اخسن تخر قرول عبد ين الا رضن 
[الوافر]: 


2)191( 


بينه وبينهم ؛ ويسألهم الحلف على مراد. فقال الحصَين : يا معشر أرحب» إني لست 
بأسعد بهلاك مراد منكم. وكانت أرحب تغاور مراداً قبل ذلك» فحالفته أرحب» وغدوا 
فسار خخصّيّن بن يزيد بن الحارث» وسارت البافية من خعدانٍ وعليهم نرق بن ا 
الأر حبي الأصم. وأقبلت مراد كأنهم ودا يفون دقفا وعليهم ا 
ظبيان المُلّم وكان يكنّى أبا قيس الأنعمئ. فاقتتلوا بموضع يقال له الرزم إلى جنب أياء 
قتالاً شديداً فتضعضعت بنو الحارث» وأقبل عليهم الحصَّيّن فقال: يا بني الحارث» 
والله لئن لم تضربوا وجوه مراد بالسّيوف حتى يخلوا لكم العرصة لأتركتكم تنفلون في 
العرب. ثم أقبل على بادية همدان فقال: يا معشر همدان» الصبر الصبرء لا تقول راد 
نا لجان" إلى عدد همدان وعرّها فلم يغنوا عنا. فاقتتل القوم قتالاً شديداًء فقتل 
الحُصَيْنء وصبر الفريقان جميعاً» فتهيّأت بنو الحارث للفرار» وتضعضعت أرحب- وقد 
كانوا أحضروا النساء معهم فحعلوهڻ خلف ظهورهم - فلما رات أرحب النساء قد 
بدت خلاخيلها للفرار؛ عادوا للقتال وقالوا: لا نفرّ حى يفرّ يَعُوث. وصبروا للقوم . 
وصبرت بنو الحارث عليهم› > فانهزمت مراد. واستذرع القتل فيهمء وسبوا نساءً من 
ت فأدرك الإسلام وهن في دور همدان)». 

ويقول أحد شعراء الجاهليّة (ابن الكلْبِيَء الأصنام» ص8) [الوافر]: 

وشار فنا تختدرث إن مراد فَِنَاجَزْنَاهُمٌُ قبل الصاح 

وحول اصطحاب القبائل لأصنامها في الحرووة جاء في کيو ريج أبي سفيان صخر 
ابن حرب بن أميّة لحرب المسلمين في محركة انين (الظبريّ» تاري؟ يخ الأمم والملوك. 
ج2» ص 193): «عن ابن عبّاس قال: أقبل أبو سفيان في ثلاث ليالٍ أجمع من شوال 
حقى نزل أخداً. . . وخرج النبئ. . . وأقبل أبو سفيان يحمل اللات والعُرّى. ..». ويقول 
جواد على (المفضل. ج 6» ص 64): «من أمثلة العرب: لا نفرَ حتى تفر القبّة. ويراد 
بالقبّة: قبّة الصنمء أي خيمة الصنم التي تحمل مع المحاربين وضرب في ساحة القتال 
ليطوف حولها المحاربون» يستمدون منها العون والتصرا 

سبقت الإشارة إلى علاقة اللْمَاحِيّة بالدين بخصوص (مَكة) الموصوفة عادة فى المصادر 
بأنها كانت حسب وصف ياقوت الحمويّ «لقاحاً لا تدين لدين الملوك ولم يؤدٌ أهلها 
إتأوّة ولا مَلکھا ملك قط من سائر البلدان»: وينصبٌ اهتمامنا هنا على مسألة اين 
الملوك» إذ يفهم من هذه العبارة أن «دين الملوك» مُخالف كل المخالفة لدين مَك - 
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اا لقباخ-. ا ی ت اا 2 
أفلا يكون فى هذاء أحد التفسيرات الممكنة لما عرف عن العرب الغابرة 


من «حبٌ للغزو والنهب» على حذ التعبير الكلاسيكي المتداول ؟ 


المرتبط باللقاحيّة. حتّى وإن فهم الدين هنا بمعنى الدَّيْنَء وهو ما تشير إليه عبارة 
ياقوت المستشهد بها وتتمتها: «تحج إليها ملوك حَمْيّر وكندة وغسان وليه فيدينون 
للخمس من فرش وبرون تعظيمهم والاقتداء بآثارهم مفروضاً وشرفاً عندهم عظيماً». 0 

بل ويضيف ياقوت فقرة أخرى (معجم البلدان. ج 5» صص 84-183 1) و تشابك 
مسألة التحمّس في الذين اللا خة الساسة غير الثم التصاهر بما يفهم مه أن الا 
كانت بحق انسغ الدين الجاهلي» كما كانت تمارسه فش بوصفها الوصيّة الأمينة عليه. 
يقول ياقوت: «وممّا زاد في شرفهم أنْهم كانوا يتزوجون في أي القبائل شاؤوا ولا شرط 
عليهم في ذلك ولا يزوّجون أحداً حتّى يشرطوا عليه بأن يكون متحمساً على دينهم يرون 
AMIRI FD‏ والتحمّس التشدّد 
في الدين» ورجل أحمس أي شجاع. فحمّسوا خزاعة ودانت لهم إذ كانت في الحرم 
وحمسوا كتانة وجديلة قيس وهم فَهْمٌ وعدوان ابنا عمرو بن قيس بن عيلان» ونَقيفاً 
لأنهم سكنوا الحرم» وعامر بن صعصعة وإن لم يكونوا من ساكني الحَرّم فإنَ أمهم 
قرشيّة». 

ويبدو أنّ علاقة اللّقَاجيّة بالدين قد تواصلت بعد الإسلام مع خروج بعض الفرق الدينية 
على النظام السياسيّ على غرار القرامطة الذين وجدوا في اليّمّن استعداداً مبدئيا 
للانتفاض على كل سلطة» بحيث كان الخلاف الدينيّ مجرّد غطاء خارجي ومبرّرا 
تسويغيّاً لا غير. وفي هذا الخصوص يقول ياقوت في تعريف أحد مخاليف اليَمّن وهو 
(يخلاف المعافر): «هو بلد واسع وأهله أهل جد ونجدة» وهم ممّن يدين للقرامطة بل 


قتلوا أحمد بن فضيل ولم يزالوا مشاقين للملوك لقاحاً لا يدينون لأحد». انظر: معجم 


البلدان» ج53 ص 67. 


(192) ديوان عَبيد بن الأبرص. ص18 . 


الفصل الثانى 


الميّسر والعئف: وجهان لاواليّة واحدة ؟ 


«lH n'y a d'hostilité qu’ avec le semblable (...). 
L’identité ne peut être partagée, 

c’est Pun ou Pautre, tout ou rien», 

Decombes (L’inconscient malgré lui) 


2 


PIE‏ الس ENG AEE O‏ ا ا اه 
يغار ععليِناواتَرِين فيشتفى بنا إن أصبناء أو نغِير على وتر 


- 


4 ر ى ”دا تب 


الشاعر المخضرم درد بن الصِمّة الجشمي 

صَنَاوِيدٌ أنِسَارٌ مَدَاعِيس بالقنا مَسَاعِيرٌ في الهَبْجًا مَسَافِيك للد“ 
الشاعر الجاهليّ أسد بن كُرْْ البَجَلِيَ 

يرى الباحث رينيه جيرار 61١۵۲۵‏ 2676) فى التضجيّة الجماعيّة بالحيوان 
تورات انرق الي غل الحا الن اج را أى فد اه جر 
تستقطب العنف وتضع بالتالي حدّاً لإمكانيّة اقتتال الأقارب» وأنْ ذلك العف كان 
يتخذ شكلاً طقوسيًاً من شأنه وضع الحقيقة خارج الإنسان على شكل ألوهيّة مما 
يسمح بعودة الحيويّة إلى النظام الثقافي للمجموعة بعد طرد العنف إلى الخارج'. 
ورغم أهميّة هذا الظرح في فهم دور طقوس التضجية الدينيّة عامّة بما فيها المَيسر 
في إفراغ شحنات العنف المكبوت داخل الجماعة ودرء التعارضات بين أفرادها 


(:#) ديوان درّئد بن الصمّة.» ص 87: والبيت من الظويل. 
(**) المظفمّر العلوي» نضرة الإغريض»› ص81. والبيت من الطويل. 
Cf. Girard (René): La Violence et le Sacré, Grasset, Paris, 1972. (1)‏ 
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خاصّة إذا ما اتخذت شكل لعب ٠‏ إلا أنه يبدو قاصراً عن إبراز الوجوه الأخرى 
المتعدّدة لطقس المَيْسِرء أي أبعاده الاقتصاديّة والاجتماعيّة والسياسيّة التى لا تقل 
أهميّة عن وجهه النفسئ بوصفه متنفّساً للعنف المكبوت داخل الجماعةء أو وجهه 
الدينيّ المتمثل في اتخاذه لبوس طقس تضحوي تعبدي. ويظهر قصور هذا الظرح 
فى عجزه عن الإحاطة بالوجه الاقتصادي للمَيّسِر فى الأزمات الطبيعيّة (القَخط) 
بوصفه آليّة تدمير فائض الإنتاج داخل الجماعة بهدف إحداث توازن أعداد القطيع 
والموارد الطبيعيّة المتاحة في ظل نُذْرة هذه الأخيرة» ثم عدم قدرته على إبراز 
البعد التكافلي للمَيّسِر بما يسمح بحفظ التوازن داخل التنظيم الاجتماعيّ لمجموع 
المجتمع القبّلي لا الجماعة المَبَليَّة الداخليّة فحسب» ناهيك عن عجزه عن إبراز 
ما نزعم أنه بُعْد سياس كامن وخفي في المَيْسِرء أي إظهار علاقات القوّة غير 
الظاهرة داخل الجماعة وكيفيّة انتظامها وتنظمها داخليّاً بما يسمح لها بمواجهة 
دا ءٌ La‏ 
التحديات الخارجية من جهة أولى» وبما يسمح لها بمنع أصحاب فائض الونتاج 
باستغلال الأزمة لخدمة مصالحهم الذاتيّة من جهة أخرى. فالمَيّسِر على ما نرى» 
من شأنه منع استغلال أصحاب الغروات ظروف الأزمة الظارئة لكسب رصيد 
معنويّ قد يحوّلهم إلى متحكمين في مقادير الجماعة» وهو بقيامه على التضحيّة 
بفائض الإنتاج بدل إعادة توزيعه داخل الجماعة إِنْما يعمل على منع التفاوت 
الاجتماعئ المبنن على مُراكمة واحتكار الثروة الماديّة أساس كل سلطة سياسية. 
كما يعمل في نفس الوقت من خلال توجيه الأضاحي نحو الآلهة» على منع 
التفاوت النفسيّ المتمثل في إحساس الأثرياء بالتفضل على ما عداهم داخل 
الجماعة وإحساس المحتاجين بالديْن تجاه الأثرياء. ومن هناء فإنه لا مزيّة لأحد 
سوى الآلهة بقسمتها الأرزاق من خلال الأزلام» فهي من يوفر الغذاء 
بالتالي إلا تجاه الأسلاف الذين أبدعوا المَيْسِر بما يكفل إطعام الجماعة من جوع 
وتأمينها من خوف. 


(19. بسع اللعينا إلى استبدال فوضى العلاقات بين الفرقاء المشاركين في اللّعب بفرض نظام 
معيّن عليهم هو ما تقتضيه القواعد التي يقوم عليها اللعب ذاته» فهو يسمح من هذه الناحية 
بالانتقال أو المرور من «العفوىّ إلى المقصود. أى من حالة الطبيعة إلى حالة الثقافة». 

Cf. Dictionnaire des symboles, article (Jeu), p.538. 
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وبما أن ضالتنا هي هذا البّعْد السياسي الخفي للمَيْسِرء فإِنْ التركيز على 
هذا البّعْد يوجب النظر إلى المسألة من وجهين متمايزين لكنهما متكاملان. 
ويوجب الوجه الأوّل النظر إلى المَيْسِر كبديل عن حرب خارجيّة مؤكدة وشاملة 
ضدّ الجماعات الأخرىء لا مجرّد بديل عن عنف محتمل لأفراد داخل نفس 
الجماعة» وهو ما يجعل منه أداة صراع سياسيّ تجاه الخارج بديلاً من الحرب 
بما هي أداة سياسيّة لتأكيد الاستقلاليّة إن لم مَل الغلبة والتفوّق والقهرء أي 
إعادة إنتاج علاقات القوّة على المستوى المَبَليَ. 


أمّا الوجه الثانى» فيوجب النظر إلى المَيْسِر على أنّهء مثله مثل بقيّة 
الظقوس التضحويّة الدينية» وسيلة تفريج عن عَنف مكبوت داخل الجماعة. ويتم 
التفريج من خلال مشاركة الجميع في العنف من خلال تقاسم لحم الأضاحي. 
مشاركة الجميع في لعب الْمَيْسِر المقتصر على «أماثل القبيلة» يجعل ممارسة 
العنف فعلا خاصًاً بفئة اجتماعيّة معيّنة داخل الجماعة دون غيرهاء وهو ما يجعل 
من المَيْسِر أداة صراع سياسي في يد تلك الفئة لا لتكريس تفوّقها على بقيّة 
الفئات كفئة فحسب» بل وتفوّق أفراد منها دون آخرين داخلهاء وبالنتيجة تأكيد 
تفوّق هؤلاء على كل أفراد الجماعة. ومن هناء فهو وسيلة لإعادة إنتاج علاقات 
القوّة على المستوى الداخلى للعشيرة. 

وبعبارة أخرى. فإِن المَيْسر لئن كان على غرار كل الظقوس التضحويّة 
تفريجا لأزمة مين الإنسان والظيعة (الجدت) واستخراحا للعنف الداخلى الكامن 
وتخو لمجراه نحو حيوان يستقطبه › فإنه يتميّز باتنّخاذه صورة الحرب الشاملة 
داخليًاً و إلا أنها حرب صورية مجازية أو رمزية لا مكان لاستخدام 


(3) إذاما كان لفظ المَيْسِر مُشْتَقًا من اليُسر بمعنى اللين والانقياد» فإِنّ لفظ القِمَار مشتقٌ من القّمَر 
بمعنى القوّة والشدّة والمغالبةء وهو ما يعني تضمّن المَيْسِر في آنٍ لين والعنف معاً. فإذا ما 
كان اللين في المَيْسِر موجّهاً نحو المُعوزين» فن العنف لا يمكن أن يكون موجّهاً إلا نحو 
الخصوم المنافسين فيه. وللبرهنة على مدى تجذر معنى العنف في لفظ (ق م ر)» فإنّنا نشير 
إلى أنّنا نجده كذلك في جميع تراكيب هذا اللفظ إذا ما اعتمدنا ما يسمّيه علماء اللغة والبيان 
الاشتقاق الكبير «فلفظة (ق م ر) من الثلاثي لها ست تراكيب› وهي : (ق ر م)» (ق م ر)» 
(ر ق م)ء (ر م ق)» (م ق ر)ء (م ر ق)» فهذه التراكيب الست يجمعها معنى = 
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لقان e e‏ اي 1 1 5 : 
السلاح فيها . وتتجلى تلك الحرب داخليًا على مستوى الأفراد المشاركين في 


= واحدء وهو القوّة والشدّة» فالقرم: شدّة شهوة اللحم» وقمر الرجلء إذا غلب من 
يقأمره. والرقم : الداهية. وهي الشدة التي تلحق الإنسان من دهره» وعيش مرمق: : أي 
ضيق. وذلك انوع من الشدة أا والمقر: شبه الصبرء يقال: أمقر الشيء. إذا أمر 
وفى ذلك شدة على الذائق وكراهة. ومرق السهم. » إذا نفذ من الرمية. وذلك لشدة 
مضائه وقوّته» .انظر: ابن الأثير الكاتب» المثل السائرء ص702. 
والاشتقاق الكبير حسب ابن الأثير هو أن تأخذ أصلاً من الأصول فتعقد عليه وعلى 
تراكيبه معنى واحداً يجمع تلك التراكيب وما يصرف منهاء وإن تباعد شىء من ذلك عنها 
رذ بلطف الصنعة والتأويل إليها». 
)4( يستعاض عن السلاح في هذه الحرب الصّوريّة بالقداح. ال امعان 
القداح وصفاً لآلات الحرب وللخيل أثناء المعارك. فبخصوص الرّماح نذكر مثلاً قول 
ابن خفاجة (ت 533ه) [الكامل]: 
بسار عرب اناف لقنا “لغ بحمو ]لا الماع يدا 
وقول الشريف الرضئ (ت 406ه) [المتقارب]: 
وا جيل يداح الرُمَاح باع المُعَرَةعَئْهَابَرَهْ 
وقول ابن الزقّاق البَلْنْيِي (ت 528 ه) [الكامل]: 
وَمُسَدَوِينَ إلى الطَعَانٍ ذَوَابِلاً قَارُوا بهَايَوْمَ الهيّاج قِدَاحَا 
ولئن لم نعثر في ما راجعناه من شعر جاهليٍ على تشبيه الماح بالقداح› فإن ذلك ليس 
دليلاً على انعدامه إذ قد نكون مقصرين في البحث» وعذرنا في ذلك أن وجود تلك 
الصورة فى الشعر «ما بعد الجاهلت» دليل على قوّة استمرار حضورها منذ القديم وإِلا 
فلا معنى لها في عصور غاب فيها المَيّسِر ممارسة. أمّا تشبيه الخيل أثناء المعارك 
بالقداح » فشائع في الشعر الجاهليّ› ومنه مغلا قول امرئ اتس بن عَمرو السكوني 
(منتهى الطلب»ء م25 ص 356) [الطويل]: 
سَمَوْنَا لَهُمْ بِالخَيْلٍ تَرْدِي انها سَعَالٍ وَعِفْبَان اللَوَى جين تُرْكَبُ 
ضَوَامِرٌ أَمُْثَالُ القِدَاح يَكُرُمَا عَلّى المَوْتٍ أَبْنَاءُ الحرُوبٍ فَتَخْرَبُ 
وقول الشاعر المخضرم الشمّاخ بن ضرار الذبيانيَ يصف فرساً (الديوان» ص 246) [الطويل] : 
اضر بو التَّعْدَكٌ حى كَأَنَّهُ مَيِيِحٌ قِدَاحِ فِي اليَدَيْنٍ مَشِيقٌ 
ولاحقاً قول عدي , بن الرقاع العامليّ (ت as‏ سرك ا ار 
لسان العرب » ج23 ص 493» مادة شذذ) [الطويل]: 
به برف E‏ وَظؤراً َلْفهُمْ كنا لفك كسان القِدَاح المُقَامِرٌ 
شُذَانَ: جمع شاد وهو ما تفرّق من داح الخضتر: 
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اللعب من خلال تنافسهم العنيف ضد «الأغيار» من داخل العشيرة بهدف تأكيد 
التميّز والقدرة على الإنفاق» أي تحمّل كلفة «جريرة» العشيرة كلها المتسبّبة في 
الأزمة (غضب الآلهة) بما يحوّل المياسر إلى بطل تحمّله العشيرة وزْرَهاء وذلك 
مُقابل الزعامة أو السيادة المفرغة من كلّ سلطة حقيقيّة داخل العشيرة. وإذا ما 
كانت العرب ترى أنه «فى الجريرة تشترك العشيرة) ل فقد كانت ترى أيضاً أن 
من واجبات السيّد «احتمال الجريرة» وإصلاح أمر العشيرة» بوصفهما جوهر 
الأخلاق العربيّة المطلوب تأسّي السادة بها أي «المروءة». فالعشيرة بدفعها الزعيم 
إلى تبذير ثروته إِنّما تدفعه دفعاً نحو الانتحار المعنويّ وخسارة ما يمكنه به 
التسلظ عليهاء ألا وهو احتكار الرأسمال المادي. فخسارة الزعيم لماله من هذه 
الناحية قد يكون بديلاً رمزيّاً من قتلهء و«لا بطل إلا وهو ضحيّة) على رأي رينيه 
جيرار حين يرى أن الجماعة مشاركة في الخطأ «لكنّ البطل وحده هو الذي يجب 
أن يتحمّل عبئه بغية إنقاذ الجماعة. وهكذا يتّخذ البطل دور شبيه الضحيّة. . 
ويلغي الصراع بتقديمه حلا معيارياً لمنع الصراع مستقبلاًء فيتصالح مع الجماعة, 
وتصبح آليّة إيجاد كبش فداء آليّة نفسيّة تلقائيّة. .. تتخذ صورة شعيرة دينيّة)”6. 

ما عن المَيْسِر بوصفه «حرباً صُوريّة» موجّهة نحو الخارج» فإن من شأن 
المُعْينَة نما هق الئّة: لاخحتار الزعماءء يت بإعادة إنتاج علاقات القوّة على 
المستوى القبليّ الداخليّء وبالتالي إعادة إنتاج معنى الوجود القَبَِيَ ذاته من حيث 
تأكيد استقلاليّة كل قبيلة تجاه غيرهاء أي تأكيد «اللّقَاحِيّةة الشاملة. فإذا أضفنا 
إلى ذلك أن العنف الداخليّ في المَيْسِرء الموجّه فعلاً نحو الأضحيات ورمزياً 
لبحو الاغياى هو البشوه كاذك قن رر ال تدك فا جاز لبا أن 
نرى أن ذلك العنف الداخليّ كان يستدعي وقف العنف الخارجي الموجّه حقيقة 
وواقعاً ضد الأغيار من البشر» أي إنه كان بديلاً من العنف ال المباح 


(5) «قيل لمعاوية [ابن أبي سفيان]: ما المروءة؟ قال: احتمال الجريرة وإصلاح أمر العشيرة» 
(المبرّدء الكامل في اللغة والأدب. ج1ء ص32). 
Girard (René): Le Bouc émissaire, Grasset, Paris, 1982, p.122. (6)‏ 
(7) وهذا ما يتوافق مع كونيّة «تميز الفترات التي تقام فيها الألعاب بغياب الحرب وإيقاف 
تنفيذ العقوبات وتعليق الأحكام القضائيةء أي الهدنة العامة . 
Cf. Dictionnaire des symboles, article (Jeu), p.538.‏ 
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بقيّة السنة والذي طالما ميّز العلاقات القبليّة عند عرب الجاهليّة بحسب ما تناقلته 
کتب التراث وما درجت على تأكيده الدراسات الحديثة. 


ومن هناء فان أيّ محاولة لفهم عنف المَيْسِر يستدعي مبدئيّاً فهم أسباب 
ولع العرب بالعنف في المطلق وبجميع مظاهره» ثم البحث عمًا يبرّر اتخاذ 
الك عموما وغيف المثير بالخضوصن طانها طقسا فقسا :وعلاقة ذلك 
بالمسألة السياسيّة عند العرب الغابرة» أي من حيث ارتباط العنف بما أسميناه 
«النعة َة اللّمَاحِيّة) المانعة لتحوّل النصاب السياسي إلى «دولة». 


1 - الحرب بُنْية في المُجتمع القبليّ العربيّ 

تكرّرت عبارة «العرب مُولعون بالغزو والنهب» في معظم الأعمال العربيّة 
والأجتبئة التى 'تناولت أو أشارت إلى وَضَعبّة الجزيرة العربيّة خلال القترة 
لخا و إدخال هذا التوصيف في إطار المقال الظبيعي الذي ميّز عدداً 
كرا هن الدراسات الى تناولت الاعات الغابرة عُموماً ومن بينها المُجتمع 
العربئ الجاهلي معتبرة العنف سلوكاً عدوانياً «فطريًاً» تستدعيه بل وتحتّمه التركيبة 


(8) يكفي هنا إيراد مثال واحد عن هذه التوصيفات الشائعة. يقول المستشرق دي لاسي 
أوليري (الفكر العربي ومركزه في التاريخ» ص57) في معرض تعريفه ببدو الجزيرة 
العربيّة عشية البعثة: «والبدو هم أولئك الّذين فضَلوا أن يبقوا رُحَلاً لاحتقارهم الزراعة» 
وكرههم الحياة المستقزة» خصوصاً حياة الحاضرة. وهم يشبهون الأجناس البشريّة كلها 
في هذه المرحلة من التطؤرء إذ إِنْهم يجدون المنفذ الأكثر ملاءمة لطاقاتهم في الحروب 
القَبَليَة والغزو. ومنذ فجر التاريخ المبكر وثروات الشعوب المستقرّة القريبة منهم تغريهم 
بشذة» فهم يظهرون في أقدم الوثائق مجرّد عصابات من اللصوص» (التشديد من عندنا). 
ونحن لا نريد التعليق هنا على موقف أوليري بقدر ما نريد إظهار رؤية معيّنة للأمور 
تبسَطها إلى حد الابتذال دون أي جهد لفهمها في سياقاتها. وهذا الموقف من البدو 
يتكرّر عند نفس المستشرق حين يقزر بكل بساطة في معرض حديثه عن قيام دولة 
الإسلام في يَنْرِب: «وهكذا قام الإسلام بغلق كل باب يؤذي إلى بعث الحياة البدويّة 
المزرية من جديدء فبدا بهذا أنّه يريد أن يقضي القضاء المبرم على عادة الغزو التي كانت 
في ف اناس ذلك المجتمع الفوضوي» (التشديد من عندنا)» بل لا يكتفي أوليري بهذا 
حتّى يجعل عادة الغزو الدوية مف جا وخا لتفسير حركة الفتح ا إذ يضيف 
مباشرة بعد قوله السابق: «وكان لا بذ لنا أن نرى هذا السيل» الذي سد مجراه مؤفتاًء 
يكتسح المناطق المجاورة». 
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البيولوجية للإنسان نفسه لتأمين بقائه» وهي بهذا ڌ نالرت هة إلى عالم 
0 بينما نر أنها تسمي إلى 0 الثقافة. 


e‏ ر 2 ات هذا الأخير عليه فتفسّر الخدت في ا 
مقولة «شقاء الافتصاد البدائىٌ ب( المكميز بالنافس بين الجماعات في 0 نذرة 


الموارد الطبيعيّة 0 وهذا أمر أثبتت البحوث الإناسيّة المعاصرة تهافته 


(9) هذا بالخصوص موقف رائد التحليل النفسى سيغموند فرويد الذي يقول : «إن الرجال 
ليسوا مخلوقات لطيفة تريد أن تحبّ. . .وإنّما هم» على النقيض من ذلك. مخلوقات 
ذات مواهب غريزيّة من بينها ما يتسم بقسط كبير من العدوانية). وتنتقد باربرا ويتمر رأي 
فرويد وتعيده إلى عدم التمييز بين الغضب والسلوك العدوانيّ مما ادى إلى «ارتباط 
وهميّ بينهماء وقاد إلى تعريف الغضب أو الحنق بأنه عدوان. مع ما يلازم ذلك من 
افتراض أن العنف تعبير عن عدوان فطري أو دافع عدواني». انظر: ويتمرء الأنماط 
الثقافية للعنفء ص 119 (خاصّة الفصل الرابع: فرويد والدافع العدواني). 

(10) والمقال الاقتصادي هو السائد لدى معظم الباحثين بخصوص تبرير العنف «الجاهليّ». 
فمبروك المتاعي مثلاً يرى أن «ما عُرف بأتَام العرب وحروبها الجاهلية نما سببه الأكبر 
اقتصادي مادي لا نفسى اجتماعئن أو أخلاقى › ذلك أنْ الحرب لا تعدو أن تكون مظاهر 
(للعراك)» وهو في أصل معناه ازدحام الإبل وتدافعها على الماء والتناحر على أسباب 
الحياة». فالحرب عند المتّاعى «كانت عملا اقتصاديا وسبباً من أسباب العيش يُقبل فيه 
الإنسان على الموت ليحيا». انظر: : مبروك المتّاعي» المال في الشعر العربي» ان 32229 
ويجزم أحمد البزرة (الأسر والسجن في الشعر العربقتء ص 7) قاطعاً بأنه «لا شك أن 
التنازع على الغذاء في سبيل البقاء كان يسوّل للعرب غزو بعضهم بعضاً على ما يكون 

بين القبائل من قرابة ظاهرة». 

أمَا هشام جعيّط. فيزاوج بين الرؤية الاقتصادويّة والنفساويّة للحرب عند الجاهليّين» 
فيقول من جهة أولى: «اقتصادياً وأنشروبولوجياً. كان الجوع مواكباً للإنسان العربي في 
حياته. المجاعة مسلّطة على الأغلبية باستمرار» ويذهب إلى تبرير الحرب بالجوع إلى حدّ 
اعتباره أن «المحرّك الأكبر» لغزوات النبيّ «كان إطعام أتباعه من أهل المدينة». ثم هو 
يقول من جهة أخرى: «والغارة ليست دائماً ذات علاقة بالثُدرة والحاجة والمجاعة» فقد 
دخلت فى أعماق الضمير بل وأضحت نوعاً من الرياضة المحبوبة». انظر: جعيط» 
تاريخيّة الدعوة المحمديّة فى مَكَةَ ص51. 

(11) كما نجده مثلاً عند عبد الهادي عبد الرحمان الذي يقول (جذور القوّة الإسلاميةء 
ص 31): «وفرضت حياة العُزلة والقتال الدائم على الروح القَبَليَة عدم التجانس والتعاؤن 
والعداء المستعرٌ. . . فإذا أضفنا إلى الطبيعة القاسية والأوبئة الفتاكة والحياة الصعبة وقلّة = 
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مبيئة أن الاقتصاد البدائى كان اقتصاد وفرة» وأنّ الحرب يفسّرها البعد السياسئ 
لا الاقتصاء-*'. 


ولئن كان تبرير العنف عند عرب الجاهليّة تبريراً مناخيّاً بالقول إِنّه كان يتاج 
صُعوبة العيش في ظروف صحراويّة قاحلة ومميتة يبدو منطقيّاً ومبرّرأء فإننا نرى 
هذا القول مردودا إذ كان في مقدور العرب الغابرة التخلي عن صحرائهم والهجرة 
خارجها مرّة واحدة وإلى الأبد أو على الأقل غزو الواحات الغنيّة مثل عرب 
والطائف وهَّجَر ونَجرَان. .. وهو ما لم يذكره أي إخباري على ما نعلم. ونحن 
نرى أن سكنى الصحراء وكل المناطق القاحلة الجرداء في العالم بما فيها القطب 
الشمالي» كانت اختيارا واعيا من قبل الجماعات الغابرة التى اختارت العيش 
نا رفو يقيسف الراق القائل بأد ی العرف رما في طن تات 
ندرة)2137 كان السبب في ولعهم بالغزو والحرب. ۰ 


= المياه وموارد الرزقء يمكن أن نتخيّل إلى أيّ حدّ كانت عناصر الهدم داخل شبه 
الجزيرة وخاصّة الحجاز قويّة». إلا أن الأمر لا يقف عند حدود المقال الظبيعى/ 
الاقتصادي» بل يتعدّاه إلى مجال الحتميّات التاريخيّة حين يصرّح عبد الهادي بأنّه الم 
يكن لأهل الحجاز والبوادي مخرج سوى الاتصال ببلاد الأنهار في اليَمَن وفي الهلال 
الخصيب. أو أبعد من ذلك في بلاد فارس والهند والحبشة ومضر. . . والتي بدونها 
يمكن أن نتخيّل فناء تلك القبائل حول مراعيها أو في صراعها المستمرٌ مع بعضها البعض 
أو مع الطبيعة الفاتكة حولها. .٠..‏ ونحن لا نجيب هنا إلا ببعض الأسئلة من قبيل : 
كيف استطاعت تلك القبائل» العيش قروناً متتالية مُنعزلة في صحرائها المفنية؟ ولم لَمْ 
تهاجر إلى حيث العيش الرغد واقتصرت على مجرد الاتصّال بمناطق الوفرة؟ ولِمَ كان 
فقر الظبيعة حافزاً على التنازع عوض أن يكون حافزاً على التعاون؟ وكيف نفسّر 
منظومة القيم الجاهليّة التي كان يموت البعض في سبيلها من مثل المروءة والكرم 
والسماحة ؟ ولم تُواصل بعض القبائل العربيّة في القرن الحادي والعشرين حياة الانتجاع 
-بما فيها من شظف عيش على حدّ اعتقاد صاحبنا- فى بوادي الصحراء الأفريقية 
الكبرى والحجاز والخليج العربيّ واليمّن؟ إلى آخر هذه التساؤلات التي لا تنتهي والْني 
لا نظن أن أصحاب الرؤية الظبيعة أو الاقتصاديّة يمكنهم الإجابة عنها. 

(12) كلاستر وغوشيه» حول أصل العنف والدولة» ص 23. 

(13) لعل نحر العرب الجاهليين عشرات النوق في المَيْسِر يمثل أفضل رد على هذه المقولة. 
ومع ذلك نُورد إشارة واحدة (من بين عشرات) إلى أن الأمر لم يكن كما يريد أن 
يتصوّره البعض. يقول التوحيدي رذا على من ينتقص العرب ويعيّرهم بالفقر ولبس 
الأسمال وأكل اليرابيع وشرب بول الجمل عند الضرورة (الإمتاع والمؤانسة.» ج1» = 
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فما هي أسباب ولع العرب بالحرب ؟ وما علاقة الحرب بالمَيْسِر؟ 


1 - الحرب : إوالتّة لتكريس اللْقَاحِيّة 


لعن كانت الزعامة عند العرب الغابرة تستوجب من الصفات ما يجعل 
الزعيم قادرا على حماية العشيرة من كل خطر داخليّ يستهدفها بفعل الجوع عبر 
عدّة آليّات من بينها المَيْسِرء فن من شروطها أيضا القدرة على حماية العشيرة من 
الأخطار الخارجيّة بدفع الغزو عنها وتأمين عدم استلحاقها من قبل عشيرة أخرى». 
وقد كان هذا مطلباً شائعاً عند العرب الغابرة المتفرّقين إلى وحدات اجتماعيّة 
سياسيّة متكافئة» حرّة ومستقلّة» بل ومستميتة في سبيل حرّيتها واستقلالها 
باستخدام كل السبل المتاحة وعلى رأسها الحرب040). 


ومن هذا المنظورء فإِنْ الحرب كانت بنية من بتى المجتمع القَبَليَ العربيّ 
كريد وأداة رئيسة في يد كل جماعة لتحقيق معزي حيويين هما التوخد 


= ص117): «هذا جهلٌ من قائله» وحيفٌ من منتحله؛ على أنْ العرب» رحمك الله 
أحسن الناس حالاً وعيشاً إذا جادتهم السماء؛ وصدقتهم الأنواء؛ وازدانت الأرض» 
فهدّلت الثمارء واطردت الأودية» وكثر اللبن والأقط والجبن واللحم والرُطب والثَّمْر 
والقمح» وقامت لهم الأسواق» وطابت المرابع وفشا الخصب. وتوالى النتاج» واتصلت 
الميرة» وصدق المصاب وأَرْفعَ المنتجع . وتلاقت القبائل على المحاضرء وتقاولوا 
وتضايفواء وتعاقدوا وتعاهدواء وتزاوروا وتناشدوا؛ وعقدوا الذمم» ونطقوا بالجكم؛ 
وقَرَوْا الطرّاق ووصلوا العُفاة» وزوّدوا السابلة» وأرشدوا الضُلال؛ وقاموا بالحمالات 
وفكوا الأسرى. وتداعوا الجَفَلىء وتعافوا النقّرى» وتنافسوا في أفعال المعروف؛ هذا 
وهم في مساقط رؤوسهم» بين جبالهم ورمالهم. ومناشىء آبائهم وأجدادهم» وموالد 
أهلهم وأولادهم. على جاهليتهم الأولى والثانية . ..» . 

(14) وقد تواصل هذا الأمر إلى وقت قريب بحسب شهادة الرخالة الفرنسئ دنيس دي ريفوار 
)enis de Rivoyre)‏ حيث زار عشائر المنتفق العرافية في النصف الثاني من القرن 9م 
ووجد أن كل ما لديها «يقام ويعمل من أجل الحرب» وكان التنظيم الاجتماعي تنظيما 
عسكرياً بالدّرجة الأولى». 

Cf. Rivoyre (Denis de): Les vrais Arabes et leurs pays : Bagdad et les villes ignorées de 
FEuphrate, Plon, Paris, 1884, .م‎ 175. 


(15) نقصد المجتمعات الغابرة فى عَمومها بصرف النظر عن نمط إنتاجها أو بنيتها 
الاجتماعيّة. وحسبنا أن نقرأ ما يقوله الأناس بيار كلاستر من أن «جميع الرواد 
والمستكشفين والمبشرين والتخار والرخالة. بدءاً من القرن السادس عشر حتى النهاية = 
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الداخليّ والتميّز عن الخارج. فقد كانت القبيلة «بحاجة لأن تركب وتُخَاف»ء 
وبحاجة لأن تَعْلِم القبائل الأخرى مدى قوّتهاء بل إِنّها بحاجة لأن يعلمَ أبناؤها 
هذا ويعتقدونه (كذا)»؟'. وكانت الحرب وسيلة سياسيّة فعالة فى سبيل «الحفاظ 
على وحدة العشيرة أو القبيلة إزاء القوى الخارجيّة التي تتربّص بها ووسيلة 
لاستمرار ديمومتها. .. وتمتين روابطها الداخليّة»!7". وما كان «المُجتمع العربيّ 
الغابر يسعى إلى الاستعاذة منه بالحرب» هو القانون الموحد الذي يسعى باتجاه 
استيعاب التميّزات بين القبائل (وهي التميّزات التي تُخلق خلقاً إن لم تكن 
موجودة) تمهيداً لتوحيدهاء ومن ثم إلغاء وجودها المستقل. إِنّه الدولة)”9". 

وفى هذا السبيل» أنشأت القبيلة العربيّة عدّة إواليّات مساعدة على تحقيق 
استقلالها يهمّنا منها في هذا السياق إواليّة الثأر التي تقضي بأن تأخذ القبيلة 
الموتورة بثأر قتيلها خشية وصمها بالعار من جهة أولى» وعدم تسليم القبيلة 
المطلوبة ابنها ليقتل بجريرته من جهة ثانية» وهو ما يعني أن فتيل الحرب بين 
القبائل كان لا يى عن الاشتعال مادامت هناك يَرَاتٌ موجبة للأخذ بالثأرء وما 
أكثر الثارات في 06 ييه الغازة سلا شرف للكسى 1 وقد امار الشاغر 
دُريْد بن الصِمّة الجِشَّميَ إلى أهميّة هذه الإواليّة في حياة القبيلة العربيّة حتّى إنه 
جعلها المحرّك الرئيسي للغزو المتبادل بين القبائل بل ومحور الوجود المَبَليَ برمته 
بما يفسّر حالة الحرب الدائمة التي نريد إبرازها [الطويل] : 


= الحديثة العهد لافتتاح العالم. يتفقون على نقطة واحدة» وهي أن الشعوب البدائيّة- 
سواء كانت شا أميركيّة (من بلاد الألاسكا إلى بلاد النار). أو شغوياً أفريقيّة.» أو 
من سككان فيافي سيبيرياء أو جزر ميلانيزياء أو بدواً رُخَلاً من صحاري أسترالياء أو 
مزارعين مستقرين فى أدغال غينيا الجديدة - كانت مولعة بالحرب. وقد كان طابعها 
القتاليٰ يسترعي مال حظة الأوروببين من دون استثناء» . 

Cf. Clastres (Pierre): «Archétologie de la violence», Libre, n°1, Payot, Paris 1977, p. 
138. 


(16) زراقط (عبد المجيد). "الفرد والجماعة فى الشعر الجاهلت ٠"‏ الفكر العربى» العدد 
الرابع» السنة التاسعة» ديسمبر 1988› س ۰ 1 ٍ 

(17) الربيعو (تركي عليّ)» "نحو إناسة لدراسة المجتمع البدوي: قبيلة طيّيء نموذجا"» 
الاجتهاد» العدد 17ء السنة الرابعة» 1992. 

(18) قبيسي» رودنسون ونبيَ الإسلام» ص 110. 
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مُكَارُ عَلَيْنَا وَاتِرِيِنَ فَيُشْتَفَى با إن أُصِبْنَاء أو َير عَلَى وثر 
EEE‏ الدقر شطرين ba‏ قَمَا يَنْقَضِي إلا وَنَحْنُ عَلّى دش 09 
وعن دور الثَّرّاتٍ في إبقاء جذوة ارتا الذاكية مخ توصضفينا عام 
مهمّاً من عوامل الحفاظ على استقلاليّة القبيلة» يقول الشاعر الجاهليّ عَوْف بن 
عطيّة بن الخرع التيمي [الوافر] : 
وَمَابيء فَاعلَمُوكُ مِنْ محشوع إلى أحدء وَمَاأَرْمَى يكير 
اله اا مِرْدَى روب IEE E EE‏ لخر 
E NEN ERROR‏ إا تَلْقَامُم و اوور 
وَنَرْعَّى مَارَعَيَْابَيْنَعَبس وَطيّئهَاء وَبَيِْنَ الحيّ بر 


فإن قيل إِلّه كانت للمُجتمع الجاهلي إواليّة أخرى تخمّف من أوَار الثارات 
المتبادلة فى إشارة إلى مؤسّسة الدَّيّة أو العَقْلء فن المصادر تُطلعنا أن القبول 
بالدية كان مقصوراً على الجماعات الضعيفة دون غيرهاء ناهيك أن الدَّيّة كانت 
تُقوّم بالإبل» وهو ما كان مدعاةً لتقليص ثروة الجماعة المعتدية مما سيدفعها إلى 
سدّ كل نقص في القطيع نتيجة تسديد دِيّةٍ بأقصر الظرق ألا وهو شن الغارات 
على جماعات أخرى قد يسقط فيها بعض القتلى» وهو ما سيعيد طاحونة الثأر 
حتماً إلى الدوران مجدّداً ويحافظ بالتالي على ديمومة الشعور بحالة «الحرب 
الدائمة» بمعنى الميل إلى القتال» وهذا ما يبقي الحرب الحقيقية قائمة على شكل 
ظرف كامن ودائم ممكن التحقّق في أيّ وقت”21. 


(19) ديوان درَيْد بن الصِمّة» ص87. 

(20) المفضليات» ص140. 

(21) واضح أنْنا نستخدم كلمة «الحرب» كما يستخدمها الأناس مارشل ساهلينز. فالأمر 
لا يتعلّق هنا بمجرّد «معركة» بل بذلك الميل العام والحقيقي عند القبائل في الاقتتال إذا 
ما دعت الضرورة إلى ذلك فالحرب «ليست مجرّد معركة أو قتال» بل هي وضع يمتد 
في الزمن تتكشف فيه إرادة القتال في المعركة. . . وطبيعة الحرب ليس عمادها القتال 
الفعلى بل الميل للقتال الذي يتبدذى طوال الوقت الذي ينعدم فيه الضمان المؤذي إلى = 
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- المَئِسِر: وجه آخر للحرب الشاملة 

ولقد كان ممّا لفت انتباهنا آلا يقرن الشعر الجاهليّ المَيْسر بالدّفاع عن 
العشيرة في صورة تعرّضها لاعتداء خارجيّ مسلّح بقدر ما كان يقرنه بالحرب في 
عُمومهاء أي بالعنف مهما كانت أسبابه ومبرّراته» ومهما كانت وتيرته شدّة 
وضعفاًء وسواء كان طعاناً وقتالاً مسلّحاً في ساحات المعارك أو مجرّد سباب 
من سفيه أو قول ساخر من شاعر مُتهكم. وإذا ما كان منطق «التمايز)”77 يحكم 
إوالية الحرب بما هي عدوان على الآخر ومطاولة له لتأكيد «الغيريّة»)» فإنْنا ترى 
أن نفس المنطق كان يحكم المَيْسِر أيضاً. وإن كان في الحدود الثيا الها طا 
منطق التمايز هذا من حفاظ على«لأنا القبلتة» في بُعْدها البيولوجي المحض كما 
في بُعْدها الثقافي الطقوسيّ التعبّدي» وهذان شرطان أساسيّان لتحققٌ الكينونة 
الاجتماعيّة للقبيلة في شروطها الدنياء وبالتالي تحقّق الاستقلاليّة عبر تأكيد 
ما الا اء عن العيرة ومن كته نكمي هيدا اللا 


وتؤدّي وجهة النظر هذه القائلة بأنَّ الغزو كان متبادلاً بين جميع القبائل 
ومتواصلاً ممتدّاً في الزمان والمكان. وأنه لم يكن مجرّد رد فعل لقبيلة على 
اعتداء سابق قامت به قبيلة أخرى بل إواليّة تتطلبها طبيعة الاجتماع القبليٌ 
الجاهليّ ذاته القائم على مبدأ اللّقَاحِيّة إلى إعادة النظر في المقولة الشائعة بان 
العنف الذي كان يحكم المجتمع العربي الجاهلي كان ذا دوافع اقتصاديّة 


چ عكس ذلك. وكل ما عدا ذلك من الزمن هو سلم». انظر: ساهلينزء القبليون في التاريخ 
والأنثروبولوجياء ص 226. 

(22) بمعنى التميّز ولكن بالخصوص بمعنى التحرّب والتنافس نتيجة العصبية. يقول ابن منظور 
(لسان العرب. ج5» ص413 ماذة ميز): «تَمَيْر القومُ واممتازوا: صاروا في ناحية. . 
ويقال: امتار القوم إذا تميز بعضهم من بعض. وفي الحديث : لا َلك اني حَنّى يون 
ينهم م التَمَايُلُ وَالتَمَايْرُ» أي يتحرّبون أحزاباً ويتميز بعضهم من بعض ويقع التنازع». كما 
يربط الزمخشري (الفائق > ج23 ص 396) بين التمايز والعصبية القبلية والحرب» فيقول 
في معرض تفسيره حديث النبي المذكور آنفاً : «التمايل والتمايز: أي ميل بعضهم على 
بعض وتظالمهم وتميز بعضهم عن بعض وتحرّبهم أحزاباً لوقوع العصبتّة». وممّا استدركه 
الزبيدي في تاج العزوس ماده ميز) علي ابن منظور: «المَيْر: الرفعة. .. والتمايّز: 
التحرّبُ والتنافس». 
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محضة”» إذ سبق وأن رأينا أن ذاك المُجتمع ابتدع عدّة أساليب ذات بُعْد 
تكافليّ قَمِينة بدرء خطر الندرة الاقتصاديّة (المجاعات» الكوارث الظبيعيّة . ..) 
وعلى رأسها مؤسّسة المَبْسِر إلا أن هذا لا يعني أن السبب الاقتصادي المباشر 
لم يكن البتّة أحد أسباب التغازي ومعارك الحروب الجاهليّة (أيّام العرب)» بل 
إنه لم يكن في الغالب السبب الرئيسيّ فيهاء فهو مجرّد قناع تبريريّ لمتطلبّات 
اللْفَاحِيّة© بما في تلك المتطلبات من اقتضاء الحصول على الكفاية من 
الأقوات الضروريّة لحياة العشيرة ولو بطريق الاعتداء على الآخر وسلبه» وبما 
فيها أيضاً من اقتضاء استعراض القوّة وإبراز الشوكة إرهاباً للآخرين وتثبيطاً لأيّ 
محاولة منهم للاعتداء على العشيرة» وهو ما نظن أن الشاعر الجاهلي قُرَيْط بن 
ا انمتن عت ولف ل معن كز مرف ف ت مور 
العدوان المهدّد لوحدة القبيلة الماديّة أو المعنويّة حتّى وإن كان لا يتجاوز 
العدوان اللفظي [البسيط] : 

قَوْمإِدَا الشَرٌ أَبْدَى نَاجِدَيُولَهُمْ طاروا إِلَيْهٍرَرَافَاتِ وَوحَدَانَا 
ا ا ا انات عت انال ون 


ولغن حفل الشعر الجاهلى بالإشارة إلى واجب نجدة القبيلة أبناءهاء فن 
هذا الواجب لم يكن البتة مرتبطأ بفكرة الظلم أي ظلم الآخر بقدر ما كان مرتبطاً 
بفكرة النْصرة عملاً بالمثل الجاهلي المعروف صر أخاك ظالماً أو مَظلُومً©6©, 


(23) نجد المقولة الاقتصادويّة التي تبرّر الحرب بالجوع» شائعة في كل الأدبيّات التي 
تناولت المجتمع العربيّ الغابر. 

(24) قد تكون الحرب أيضاً إحدى إواليّات الانتظام الديمغرافي لا من حيث إنقاص أعداد 
الجماعات فحسب» بل وكذلك بما ينتج عنها من انقسام داخل الجماعة الواحدة بما 
يحد من عدد أفرادها ويمنعه من بلوغ الحذ الذي يودي إلى ضرورة بروز سلطة قوية 
نسبيّاً لتنظيم ذلك العدد الكبير من الأفراد» مع ما في ذلك من احتمال تحوّل تلك 
السلطة إلى نصاب سياسي منفصل عن المجتمع أي الدولة. 

(25) العبيدي» التذكرة السعديةء ص12؛ وانظر أيضاً : : التبريزي» شرح ديوان الحماسة. 
ج1ء ص18. 

(26) هو مثل عربيّ مشهور أوردته كتب الأمثال. ويقول أبو هلال العسكريّ (جمهرة الأمثالء 
ص 44) بخصوص هذا المثل «كان مذهب أهل الجاهلية أن ينصروا قرناءهم وجيرانهم - 
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ومن ذلك ما نجده في قول الشاعر الجاهلي وَدَّاك بن تُمَيْل المازني يمدح فتيان 
قبيلته [الطويل]: 
مَقَادِيمٌ وَصَالونْ فِي الرَوْعَ حَظوَهُمْ بكل رَقِي قٍالشمَرَتَيْنَيَمَانِ 
ذا اندو لم اران دعاق ا أ لي كان 
وهو ما عناه أيضاً الشاعر الجاهلى طُمَيْل بن كَعْب العَتَويَ يصف تداعى 
قومه لكل استغاثة دون أن يدروا من المستغيث ولم دعاهم [الطويل]: 
بحي إِذَا قِيلَ ارْكَبُوا لم يَمَلَلَهُمْ عُوَاوِيرٌ يَحْشَوْنَ الرَّدَىَ: أُيْنَ نرگب ؟ 
U OEE OS,‏ 
فإذا ما آلت الأمور إلى أن تتوقف الحرب لسبب أو آخر بين قبيلة ما ومن 
يحيط بها من قبائل» فإِن ذلك سيعني - على المدى البعيد - انهيار أحد مقوّمات 
وجود تلك القبيلة ذاتها ومن ورائه انخرام الوجود القَبَلي برمّته» إلا إذا ارتدت 
نار الحرب لتطال أطراف القبيلة ومن في جوارها تثبيتاً لهيمنتها وتعزيزاً لمكانتها. 
ذلك أن الاجتماع القَبّلىَ كان يقوم على قانون يقضي بأن تكون «حالة الحرب 
الدائمة» بين القبائل هي الحالة «الطبيعيّة»””2» إذ بدون الحرب تفقد القبيلة أحد 


= وأصدقاءهم» محقّين كانوا أو مبطلين ؛ وعلى هذا المذهب يقول الراجز [الرجز]: 
إن أا الصّذق الَّذِي يَنْهَ E‏ ونيش فاقيال 


وَمَنُ إا صرف رَمَانِ صَدََكُ | شَئَتَسَمْلتَفْسِولِيجمَمَك 
وَإِنْ عَدَوْتَ ظالماً عدا مَك 

وقد رُوي هذا الكلام عن النبي بء فإن كان صحيحاً فمعناه: انصر أخاك مظلوماًء 
وكفّه عن ظلمه إن كان ظالماً. فتكون قد نصرته إذا منعته من الإثم؛ لأنْ النبئ كك لا 
يأمر بنصرة الظالم. ونحو هذا المعنى قول الشاعر [الطويل]: 
و ابن عَم المَرْءٍ من شد زره وَمَنْ كَانَ يَحْمِي عَنْهُ مِنْ حَيْتُ لا يَدْرِي 

)27( العبيدي » التذكرة السعدية › ص 20. 

(28) ديوان طمَيْل الغَّْويّ» ص57. 

(29) لئن كان ذلك في سبيل تحقيق التماسك الداخلي للقبيلة كما نحاول بيانه» فإنه قد يكون 
أيضاًء في المحصّلة النهائيّة» من أجل تحقيق السلم بين كافة القبائل كما يحاول بيانه 
الأناس مارشل ساهلينز (القبلون في التاريخ والأنثروبولوجياء ص230) بقوله: «يحافظ = 


الميّسِر والعنف: وجهان لاواليّة واحدة ؟ 623 


مقوّمات وجودها ألا وهو العصبيّة الجامعة لأبناء القبيلة الواحدة. ولئن كانت 
«العصبيّة القبليّة» (بالمعنى الخلدوني) قائمة بالأساس على تضامن عضوي جواني 
بين مختلف مكوناتها الداخلية من بطون وأفخاذ ورهوط هر و الصانع والضامن 
لالتحامها العصبوي الحيوي في آڼ» فان تلك العصبية لمن تتغذى بالخصوص مما 
تخلقه هي نفسها من تمايزات بين مكوّنات القبيلة الداخلية الموحدة من جهة 
أولق: وجميع الكيانات العْْبَّويَّة الأخرى الخارجة عنها من جهة ثانية» إذ بذلك 
فقط تحافظ القبيلة على «تمايزها» عن بقية القبائل بقدر ما تحافظ على تمايز 
أبنائها عن «الأغيار». فكينونة القبيلة إنما تقوم على مفارقة وجوديّة تقضي بأن 
کون السرم روط بالتّعارض مع الخارجء إلا أن ذلك الخارج 
مكوّن هو نفسه من وحدات قَبَليّة يقتضي توخدها الداخليّ هو أيضأء التعارض مع 
الخارج! 

وحتّى لا تصل الأمور إلى حذ انهيار هذا «التعارض العامً» الحيويّ للوجود 
القَبَلنَ» كان على كل قبيلة أن تسعى إلى افتعال الحرب والإبقاء على جذوتها 
مشتعلة على الدوام بالإغارة بين الحين والآخر لأسباب قد تكون موضوعيّة أو 
مختلقة على من يجاورها من قبائل. وقد أوجز الشاعر القطامئ التغلبنَ (ت 140 
ه) هذه الصورة التي نريد إبرازها حين تباهى ببدوية قبيلته واعتماد رجالها 
الإغارة الدائمة على القبائل الأخرى في سبيل النهب حتى إذا أعوزهم البعيد 
عطفوا على القريب من أبناء العم [الوافر]: 


رع 5ه 9 42 ٤‏ 


مَنْ تَكْنِ الحَضَارَةُ أفجبته فأي رجال بادية EE‏ 
CS‏ شنا ايت اانا OES‏ 
وكا اة اي عمتات: . فرفر كان 


2# مم ۴ و ر 2 7 بي ا 8125 و ر ا 
أغرّن مِنَ الضبّاب على لول وَضَبَهةَإِنَهَمَنْ خان خاتنا 


= أفراد المُجتمع القَّبَلىَ وأقسامه الصغيرة على الحقّ الأكيد والميل الممكن لتأمين 
سلامتهم ومكتسباتهم ومجدهم بالقوّة. والحرب موجودة إذا دعت الحاجة. لكتها 
موجودة» بالدّرجة الأولىء على شكل ظرف کامن. أ في الواقع› فان المَبَلتِين يعيشون 
في جماعات قربوية تكبت فيها نزعة الثأر في العادة ويتعمون». تحت ظلّهاء بفوائد 
اقتصادية وشعائرية وبمؤسسات اجتماعية تؤدذي إلى استقرار جيد). 
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E E EE EEN EEE EEE 


إلا أن الحديث عن الحرب الدائمة والشاملة لا يجب أن يفهم منه أن 
القبائل العربيّة كانت في حال من الحروب المستمرّة المتّصلة فيما بينها مع ما 
يصحب ذلك من اعتداءات مسلحة ونهب وحرق للممتلكات وقتل وتشريد للمئات 
أو الألوف من البشرء إنّما غرضنا الإشارة فحسب إلى تلك الإرادة العامّة لدى 
القبائل العربية الجاهلية في إبقاء حالة الحرب قائمة بينها حتى وإن لم يكن هناك 
غزو أو قتال» إذ من شأن إدامة حالة العداء بين القبائل وحدها الحفاظ على 
«حالة التفتت القبَلى) اداو نفا RET‏ داخل كل قبيلة للقضاء على أيّة 
بادرة قد يُشْتمٌ منها إرادة استلحاقها من قبل قبيلة أخرى. وبما أن الهدف من 
خوض الحروب لم يكن قيام إحدى القبائل بإبادة غيرها إبادة كاملة» فهذا ما 
لا يُمكن أن يخطر على بال عرب الجاهليّة إذ غاية ما كان تسمح به الأعراف هو 
الاستلحاق زيادة في عدد القبيل وتعزيزاً للمنعة في سبيل الهدف الأسمىء ألا 
وهو استقلاليّة القبيلة؛ فإن العمل على إطالة أمد الحرب يكاد يفوق في أهميّته 
حوفي سروس اناد وهتاتها مقر ينات امتدزة جرف النت و يق 2 وتذلي 
ابت وائل أربعين سنةء وهي الحرب التي يُمكن الجزم أنها لم تكن سوى سلسلة 
من الغارات المتبادلة والمتباعدة في الزمن؛ لا نتيجة ضعف اح . الظرفين؛ 
بل لوجود إرادة كامنة في إدامة حالة الحرب» إذ بذلك فقط يتحقق التمايز 
المنشود. 


(30) العبيدي» التذكرة السعدية» ص56. ويشرح المرزوقي هذه الأبيات بأنَ الشاعر أراد أنَّ: 
من أعجبه رجال الحضر؛ فاي رجال بدو نحن» إذا حصّلت الرجال. والمعنى : أي أناس 
نحن وإن كنا من أهل البدو. والمراد التمدح والتعحب . . . ومن ارتبط الحمر واقتناهاء 
وكان عيشه منهاء فاا أرباب الغزوء وآلاتنا رماح طوال: وخيلٌ رائقة عتاقٌ. . . وكانت 
هذه الخيل إذا أغارت على ما حولها من القبائل» بدت شملهاء وخوّفت آمنها» وصارت 
تأخذ حذرها وتتّقيها بالبُغد عنها. حتّى إذا أعوزها النهب حيث كان النهب. . . أغارت 
على أقاربهم لمن الضباب وهي قبائل ضبة وضبیب› وجل وحسيل] وعلى الحلات 
النازلة حولهم وفيهم. لأنَ من قذر له الحين فقد أدركه. والمعد + إنهم لاعتيادهم الغارة 
لا يصبرون عنهاء حتى إذا أعوزهم الأباعد عطفوا على الأقارب». انظر: المرزوقي» شرح 
ديوان الحماسة» صص 276-274. 
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ولعل في قلة عدد ضحايا التغازي القَبّلىَ في الجاهليّة خيرٌ دليل على ما 
نقول» فقد كانت الغزوات E‏ محدودة في الزمان والمكانء ولا تتعدى 
نتائجها معظم الأحيان سلب بعض الأقوات والمتاع والنساءء فإن قتل أو أسر 
خلالها فارس أو اثنان تحوّلت إلى يوم مشهود من أيّام العرب! وما يسمّى 
«حروب الجاهليّة» أو «أيّام العرب» (وهي تسميات مضحّمة) لم تكن سوى معارك 
أو مناوشاتك صغيرة محدودة من حيث عدد الضحاياء ولا يصح أن تسمّى حروبا 
بالمعنى المتعارف عليه في العصر الحديث من حيث مجاوزة القتلى والجرحى 
لات إن الاتوف و يكون وراء عدم إرادة إراقة دماء كثيرة سواء خلال 
الغزوات أو في «الحروب» العربيّة (أيّام العرب) ما قد يثيره ذلك من أخطار تهدّد 
افر الاجتماع القَبَّلىَ ذاته وفناء العشائر بفعل ما يقتضيه واجب «الثأر» من 
القتلة. كما يمكن أن يكون ثقل مغارم «الدَّيّات» الواجب دفعها لعشيرة المقتولين 
إذا ما انتهت الحرب بصلحء وراء قلّة عدد الضحايا أيضاً. بل لعلّنا لا نُجايْب 
الصواب إذا قلنا بن القبائل العربيّة قد تكون «اخترعت» مبدأ التحالف القَبَلىَ 
بهدف إصلاح الاختلالات بينها عدديّاً واقتصادياً من جهة» وبهدف تأمين ديمومة 
الحرب واستمراريّتها في ما بينها من جهة أخرى» بحيث يعاد تشكيل التحالفات 
بين القبائل مجدّداً كلما ساد الإحساس باختلال التوازن القَبَلىَء وهو توازن دقيق 
سبق أن صاغه الأسلاف العِظام كما صاغوا الأعراف الكفيلة باستعادة توازنه 
خدمة للمبدإ الأساسي الذي يدور عليه كل الاجتماع العربيّ الجاهليء ألا وهو 


اللقاحة. 


نهنا 


(31) نجد في الأغاني (ج5» ص38) حول حرب البسوس مثلاً: « كانت حربهم أربعين 
سنةء فيهن خمس وقعات مزاحفات» وكانت تكون بينهم مُغاورات» وكان الرجل يلقى 
الرجل والرجلان الرجلين ونحو هذا». ويصدق هذا أيضاً على معظم المعارك القَبَليّة التي 
كانت تشهدها منطقة المغرب العربيّ إلى حدّ وقت قريب والتي كانت الأشعار المتداولة 
تضخمها لتجعل منها ملاحم فيها ما فيها من بطولات. وكمثال على ذلك ما يذكره 
المستشرق الفرنسي 5.261/5516 في كتابه عن أحوال الإيالة التونسية في الربع الأول من 
القرن التاسع عشر حول سقوط 11 قتيلاً في ما بلغه أنّها معركة كبيرة بين فخذين من 
قبيلة الهمامّة (أولاد سلامة وأولاد علي) سنة 1833ء ليتبيّن فيما بعد أن الأمر لم 
يتجاوز مقتل فرس فحسب! 

Cf. Pellissier : Description de la régence de Tunis, p. 129. 
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ومن هناء فإِن اقتران المَيْسر بالحديث عن الحرب في الشعر الجاهليّ 
مَدعاة إلى القول بأمرينء أوّلهما أن المَيْسر هو في المقام الأول ربط لنظام 
المجتمع بنظام الظبيعة» وهذا بارز بالخصوص في حضور العنف فيه سواء تجاه 
الحيوان (الذبائح) أو الإنسان (المنافسين)» وهو من هذا الجانب تدمير لنظام 
الطبيعة المنخرم بفعل القحط في سبيل إعادة بعثه من جديد» ومن ورائه إعادة 
النظام إلى المجتمع. 

أمَا الأمر الثاني» فيتعلّق بأنّ أحد شروط الزعامة هو وجوب توفر عنصر 
القُدرة عند الزعيم على حماية العشيرة سواء بالحرب في مواجهة الجماعات 
الأخرى أو بالكرم والجود في القحط وأوقات الجدب”2"» فالجماعة الجاهليّة 
من خلال اشتراطها البسالة في الحروب والكرم في السنوة واللّدبات» إنما كانت 
تهدف إلى ضمان إعادة إنتاج نفسها عبر الحرب الشاملة التي تحفظ وحدتها 
الداخليّة واستقلالها الخار ج031 بن حنهة أولى :عبر امير بوضقه الحافظ من 
التلاشي البيولوجي والمانع من الذوبان في الآخر من جهة أخرى. ومن هناء فإنا 
ل در الحققة رذ قلنا مان NE ONIN ERO‏ 
ومنع انبثاق الدولة'*2» فبقدر ما تتّجه الحرب نحو الخارج لاثبات ااانه 


(32) سبق ليوسف شلحد أن حاول تفسير الكرم الواسع للسيّد الجاهليّ في المَيْسِر إلى تعويله 
على استرداد ما ينفقه في سبيل سُؤدده بما ينهبه في الغزوات» لكن هذا لا يفسر المَيسِر 
في شيء ولا يفسّر الحرب الدائمة التي لا تمل الغزوات إلا أحد وجوهها. 
Cf. Chelhod: Introduction û la sociologie de Islam, p.58. ۰‏ 
هذا علاوة على أن الكرم الواسع في المَيْير والبطولة في الحرب وإن كانا شرطين 
أساسيّين في السيّدء إلا أتهما غير كافيين لتحقيق السَُؤْدَدء فهذه المكانة «لا توجد فى 
حد السيف ولا في كيس المال» على رأي الأناس جورج دافي. ١‏ 
p.131.‏ ,1 .ا Cf. Davy (6G): Des clans au empires,‏ 


Moati (Yoram): «Pierre Clastres et l'anthropologie anarchiste», Alternative libertaire, (33) 
n° 228, Paris, Mai 2000, p.8. 


(34) مما يشتجع على الأخذ بهذا أن الآيات التي تم فيها تأثيم المَيْسِر هي التي تمّ فبها أيضاً 
تشريع القتال في الحرم (الآيات 217-214 من سورة البقرة)» فكأنّ القرآن 
يشير بذلك إلى: أن تأ ثيم المَيْسِر وقتال المشركين ولو في الأشهر الحرم - بما فيها 
رجب شهر الميسر- هما في النهاية وجهان لووالية واحدة تساعد على نشوء الدولة» 
فيما يمثل المَيْير والعنف القبّلىَ وجهين لازال اللقاحة المائعة لنشوتها» وهو الآ ك 
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والاستقلاليّة» يتجه المَيْسِر نحو الداخل لبناء مقوّمات التجانس» وبالتالي فهدفهما 
واحد ألا وهو زيادة التلاحم الداخليّ والتمايز مع الخارج معاًء فهما من هذه 
الناحية وجهان لعملة واحدةء ألا وهي منع انبثاق الدولة. 


فكيف عمل الخطاب الجاهليّ على تكريس صورة السيّد الميسار 


31 صورة الزعيم في الشعر الجاهلي : مشعر حرب وياسر شثوة 


إن الربط المحكم»ء لكن الخفيّ في معظم الأحيان» بين الحرب والمَيْيِر 
فى الشخر الجَاهلن أمر لا يمكن فهمه إلا باستحضار الإرادة المستميثة فى 


5 الذي سنتوسّع في بيانه في الفصل المُوالي. إلا أننا نشير هنا إلى أن رؤيتنا لمسألة إنشاء 
النب آلة حربيّة قويّة مُخالفة للرّؤية الاستشراقيّة القائلة بأنْ ذلك كان «بغرض تجاوز 
ا بات الماديّة للجماعة الإسلاميّة الناشئة» كما يقول روبير منتران (/8066 
0 وأ نها «لم تخرج بذلك عن التقليد الجاهليَ للغزو». 
.83 .م ,1969 Cf. Mantran (Robert): L expansion musulmane, PUF, Paris,‏ 
وينتقد ديلوز وغيتاري (114۲1ع»6 & عuz»ءاء()‏ هذا القول باعتباره داخلاً في إطار «ما 
يقوله الغرب لتبربر عداوته للإسلام». 
Cf. Deleuze & Guettari: Capitalisme et schizophrénie, mille plateaux, p. 476.‏ 
فكيف نفسّر فى هذه الحالة موقف بعض المسلمين الآخذين بالرؤية الاستشراقيّة للمسألة 
على غرار عبد الهادي عبد الرحمان مثلاً ؟ 
والواقع أن الإسلام قد جدّدء على ما يقول فتحي التريكي» وهو مُحِقّ في ذلك بقدر ما 
هو دقيق وصارم» في الرؤية العربيّة للحرب من حيث التنظيم والأهداف وخضوعها 
لهدف سياسي محدّد هو إقامة الدولة وحماية حدودها. فقد أضحت الحرب مع النبيّ 
«ممارسة مهيكلة متجهة نحو هدف سياسيء تمزج بين استراتيجيّة مرسومة منذ البدء 
وتكتيك مراقب من قبل جنرال أو قائد يوجّه العمليات. . .وأضحت لها بداية ونهاية 
وغاية ومحال محدّد. .. وبذلك تمكنت الدولة الناشئة في المدينة من تير العدو سناستا: 
دا ليثم الْدينَ ن قروا هضرب الراب عو دا اموه فمدوا الوا ما متا بعد ونا فداه عق ص 
نيا 5 * ذلك ولو متا الله لأر ممم ولكن لبوا بعكم بض [محمّد: 4]. 
فالقّرآن بو على هذه انال واا نه وم الحرب حول هدف محدد: وقيلوهم حن 
لا کون وله وتن لذن لله ان اننهوا فلا عذ ن إل م عل الطَبينَ» [البقرة: 193]» (الترجمة 
من عندنا) . 


Cf. Triki: L'ésprit historien dans la civilisation arabe et islamique, pp. 118-119. 
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الحفاظ على استقلاليّة القبيلة وضمان عدم استلحاقها أي ما أسميناه اللّقَاحيّة: 
وهذا ما نجده مثلاً عند الشاعر المخضرم حُمَاف بن ثذْبّة السّلَمِيَ (ت 20 ه) 
جو يريظ بين لتا له نها الجر الضافته صد الغزاة وعدم الأرنيان 
للغير من جهة» وقدرتها من جهة ثانية على إقامة الميسر وإطعام المحتاجين من 


أنصبائه فى قحط الشتاء [الوافر]: 

فلح ]ةتون خشكا لقاخها 
وَأكْرَمُ حِينَ ضَنّ الناسٌ خِِيْما 
إِذَا الحَسْنَاءُ لَْمْ تَرْحَض ينا 
عاو 2 کا واه اه ق ا ازغ و ى 


ا 


راح مقف حَمَلَتُ نِصَالاً 
E) SN ETS‏ 526 
فم الاتسار إن 0 


يَصدُونَ الْمُغِيرَةَعَئُْهَوَاهَا 


کے و ٠0‏ 2 ص 0 0 
وامر ينهم قيا ور 


ا بحل صَبيرغادية وَقَظر 
سواه ا س وص و ٠ه‏ (635 


كما نجده أيضاً فى قول عمّة النبن صفيّة بنت عبد المظلب (ت20ه) حين 
ربط بين ناجه عقيرتها وتضرتها: المظلوم ولا العنبير [الواقر] : 


وسال فِي جُجمُوع بَنِي ملي 


س و 2 + و م 3 8و 
إذا نر التتاشيد وَالفْخَار 
2 ° و م f o‏ 2ه ا 4 و 


36 م 1 ت‎ 2 
ER E, 


(35) الأغانيء ج13ء ص134. الربح: الشحمء البحّ: القداح التي لا صوت لها. الصبير من 
السحاب الذي يصير بعضه فوق بعض درجا. الصيقلون: جمع صيقل وهو شخاذ 


السيوف وجلاؤها. 


(36) أبو البقاء الحليّ» المناقب المزيديّة. ص104. 
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وباعتبار ما تقدّم» فإنه من غير المستغرب أن يصف معظم الشعراء 
الجاهليّين زعماءهم وسادتهم سواء في مدحهم أو رثائهم» في نفس المقطوعة 
الشعرية أحياناً كثيرة» بأنّهم في آنٍ أيسار أجواد زمن الشدّة والقحطء ومقاتلون 
أشدّاء زمن الحرب””". ومن ذلك قول زهير بن أبي سُلمى [الكامل] : 
ولق کا 
اة حَرْبٍ مَاهِرِينَ بها 


3 


EE KERE‏ كرات لالظ لل 
اح 
وكذلك قول الشاعرة الجاهليّة سُعْدَّى بنت الشَّمَرْدَل الجهنية فى رثاء أخيها 
وكان ممّن يكبّر القِدْح أي يغالي في الأنصباء الواجبة به للفقراء في المَيْسر عند 
المجاعات ومحاردة الإبل» كما كان فارساً مغواراً وخطيباً لينا [الكامل]: 


لاتقب قفارم لو اء 
م لم 4 وغم و ف ام 4 
4 0 2 2 ا 2-6 1 ان 
يتلقون قدما عوْرَةَ الأاأغناء 


0 25 ی 2 78 ت o‏ 
دالا ةلا 6872 


ويُكَبّرٌ القِدْحَ العَنْودٌ ويَعْثَلِي 
اق ا وا 


سَمْحٌ إذا ما الشؤل حَارَدَ رِسْلهًا 


بأتى الصّحَاب إا أَصَات الوَعْوَعٌ 
وَمقَاتِل تظلوتاع ميسشسقع 
وَاسْتَرْوَحَ المَرَقَ النّسَاءُ الججوع””0 


(37) أمكننا جمع مقطوعات كثيرة حول موضوعة اقتران المَيْسر بالحرب عند عذّة شعراء 
آخرين من الحقبة الجاهليّة (لبيد بن ربيعة العامريّ» حاتم الطائيّء ظُفَيْل الغْتَرِيَ....) 
ومن الحقبة الراشديّة (حسّان بن ثابت» الخنساءء ...) والحقبة الأمويّة (الطَرِمّاح بن 
حكيمء الراعي النْمَيْرِيَء الفرزدق» ذو الرّمّة جَرِيرء ...)» بل وحتّى لدى شعراء من 
القرنين السادس والسابع الهجريّين كابن عتيّن (ت 507 ه) والأبِيوَرْدِيَ (ت 630 ه). 
وقد أردنا من هذا الجرد السطحي البرهنة على مدى اقتران المَيْسِر بالحرب ورسوخ هذه 
الفكرة إلى زمن متأخَر عند الشعراء المسلمين. ويبقى ذكر مثل هذه الموضوعة في الشعر 
العربي الإسلاميّ محل تفكير لدينا: هل هي نتيجة تقليد محض لمحتوى القصيدة 
الجاهلية أم تعبير عن واقع معاش من قِبَّل من أشار إليها ؟ 

(38) ديوان زهير بن أبى سَلمى (صنعة الشنْتمَّري)» ص204. 

(39) غريب (جورج)» شاعرات العرب في الجاهلية» ص127. كبّر القِرْح: جعله كبيراً بمعنى 
أكثر من الأنصباء الواجبة به تعبيراً عن رفع الخطار ودليلاً عن الكرم. العنود: السريع 
السيرء وهنا القِدْح السريع الخروج. الوعوع: الجبانء وهو اسم أيضاً لابن آوى. 
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IEE 2 7‏ 3 وي 

قومه المتبدّل بعد أن كانوا أشدّاء على الأعداء وحاملين لِدِيّات غيرهم في الحَرْب 
ورحماء بينهم في السّلْم بالمُغالاة في المَيّْسِر ونحر النوق السمينة [البسيط]: 
مف سس و و رخ ر ر و ت 2 ر و 
ياعَين بكي حنيفا راس حيهم الكَاسِرينَّ القنافِي عَوْرَةٍ الدبر 
وَالْحَامِلِينَ إِذَا مَاجَرٌ جَارِمُهُمْ بخايل غَيْرٍ ؤار ولا صٌّجر 
واتضاريين بأتليينم إا تَهَدَتثْ مَتْنَى القِدَاح وَحَبَِّتْ قَُوْرَةُ الحظر 
أَدَاءً كوم الذْرّى تَرْغو أَحِنْثهَا عِنْدَ المَجَازِرٍ بَيْنَ الحيّ والخچ 000 

وهذا أيضاً مدار تحدّي زهير بن أبى سُلمى الأعداء وافتخاره بشدّة قومه فى 
الحرب وإيسارهم بالنوق السمينة وقت السلم [الطويل]: 
1 رلک إنا ستشذي ورا OE POSE EGET‏ 
كفنت الراك ell‏ “انق الاك E‏ كم 

ولعل مما يشير إلى وجوب تمتع الزعيم السيّد بصفئّي الشدّة على الأعداء 
والشدّة على الجدب فى سبيل العشيرة» 5 الصورة المثلى للزعيم» ما يرثى به 
الشاعر المخضرم ذُريّد بن الصِمّة الجْسَّمىَ أخاه خالداً وكان أحد سادة قبيلة 
جسم من هوازن [البسيط]: 


وخَالِد القَْلٍ والفِعْل المَعِيش به وَخَالِدَالحَرْب إدْ عضت بِأَرْرَادٍ 


(40) ديوان تميم بن بي بن مقبل» ص76. حُنَيْف: قبيلة من قيس» وهو أحد أجداد ابن 
مُقُبل. العورة: ما أتيح للعدوٌ من القوم. الدبر: الإدبار عند الانهزام. يقول: كانوا سادة 
حيّهم» يحلّون محل الرأس منهم» وكانوا إذا شهدوا الحرب فانكسر جيشهم كرّوا في 
أدبار المنهزمين وقاتلوا دونهم وكسروا رماحهم في حفظ عورتهم وحمايتهم من عدوّهم. 
الحاملين: الذين يحملون الدَيَة والغرامة عن غيرهم» لشرفهم وكرمهم. 

(41) «أي إن لم يكن حرب. فإنّنا نكون في منازلنا من أرض الشربّة واللوى. نلهو آمنين فننحر 
النوق الكريمة من أمّات مواليد الربيع» ونلعب بالمَّيسِرة. انظر: البستاني» المجاني 
الحديثة» ج1» ص100. 
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وَخََالِدَ الركب إو جد السمّار بهم 
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وَحَالِد الحَيّ لما ص بالزاو 


وهو نفس المعنى الذي يتناوله الشاعر الجاهلى مُضَرّس بن رَبْعِيَ الأسَْدِي 
ديا الأعداء ومفتخراً برفع قومه خطار المَيسر وقت السلم وشدتهم زمن 


الحرب [السيط]: 
CELLET‏ 
EEE‏ لما EEE‏ 


)و م إء + كريخ |ه © 34 م 
وَالْمَانِعَون إذا كانت مَمَانعة 


نذا 4+ 


ا لدد E‏ 0 لش 7 نفع وَلا ض”ًًروَرٌ 
عع 2 4 Fr,‏ 7 

والسابقون إدا ما أغلى الحَطَر 
م 0 و e o‏ ا 2 43 
وَالعَائِدُونَ بِحسْتَاهُمْ إِذَا دروا“ 


وهو أيضاً نفس ما يشير إليه عَبيد بن الأبرص مفتخراً بقومه [الكامل]: 


أيام قُوْمِيَ خيّر قؤم سوقةء 
وَلِيِعُمَأَنِسَارُ الجَرُور إِذا رَمَتْ 


ا 


ت 0 4 7 + ةة 8 
ما إذا كَانَالظَعان فإنهم 


و ر 0 مو > وى سوام إل 
و ¥ ت E‏ .3 واه 
ريح الشتاءء و لفاالجيران 


فَدْيَخْضِبُونَ عَوَالِيَ المُرّان““ 


ويقول الأغشّى مفتخراً بذوي الآكال من قبيلة بني وائل أي سادتها الذين 
يأكلون المرباع وهو الربع المتوجب من غنائم الحرب للرّعماء» مشيرا إلى 


إيسارهم في فصل الشتاء [السريع]: 
إلى راث اتحكدزت إن رت 
حولي ذوُو الآكقَالٍ ين وَائلٍ 


اا ار اا اماو 


دَازث ك ال جرب مع الاير 
كالليْل ين بادوين حَاضر 


ا EY‏ 
وَالجَاعِلُو القّوتٍ عَلى الاسر“ 


كما يقرن الحارث بن ا اشكر الوائليٌ (ت 50 ق.ه) شذة قومه في 
الحرب بحسن رفادتهم الضيت شتاءً لحُوم المَيْير حين تحارد الإبل ويتعذر اللبن 


[الكامل]: 


(42) ديوان دريد بن الْصِمّة» ص82 . 
(43) ديوان بني أسد. م 2» ص 268 
(44) ديوان عبيد بن الأبرص»ء ص148. 
(45) ديوان الأعشى» ص95. 
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وَلَئِْنْ سَأَلْتٍ إا الكَتِيبَةٌ أَحَجَمَتْ 
2 الى rR‏ .+ وم 0 
كبعيم كيه 


1 


E 


من المَيّسِر الجاهليَ إلى الزكاة الاسلاميّة 


وَتَبَيِنَتُ رِعَهُ الجَبَانٍ الأهوَّج 
المُشْرَج 
رَتَكَ التَعَام إلى كَنِيفٍ العَوْسَج 


وَقْمَ السَّحَابَةٍ بِالطَرَافٍ 


.2 4 هم )46( 
إن لَمْ يَحْنْ لَبَنْء فَعَظف المُذْمَح“ 


ويصف الشاعر الجاهلي أسد بن كرز بن عامر البَجَلِىَ سيد بجيلة أبناء قبيلته 
بأنهم مسافيك للدّم في الحرب وفي المَيْسِر ا 


صََادِيدٌ | مَذَاعِيس يَالقتا 


ا )47( 


يوم ذي قار وكان مقاتلاً بطلاً وممّن يتّصف بخلال الفتوّة ودعوة الكرام إلى 


الميسر شتاء [الطويل]: 
کا ا ا ا 


وَلَمْ يَدْع فِئْيَانَاً كرَامالِمَيْير 


إا ما ربا القَوْمَ العُرَاةَ رَقِيبٌ 


إِذَا اشْمَدّ oS‏ 


شد مِنْ ربح الشَْاء 


وتختزل الشاعرة دخنتوس بنت لقيط (ت 30 ق.ه) صورة ا المياير 


في زوجهاء فتقول في رثائه إِنْه كان طروي باليدين في 


الحرب بالسّيف [الطويل] : 


ای آلا اک 


وَكَانَ ضَرُوباً باليَّدَيْنٍ وَباليَو”" 


(46) المفضّليات. ص256. الرعة: ما يظهر من الحُلق. اللّقاح: النوق اللبونة. رتك النعام: 
مقاربة الخطو. الكنيف: حظيرة من شجر للإبل. العَرْفْج: شجر سريع الالتهاب. 
المُدْمّح: قِدْح المَيْسِر. ويقول ابن منظور (لسان العرب» ج2» ص 276» مادّة دمج) إن 
الشاعر قصد في البيت الأخير: «إن لم يكن لبن» أجلنا القذح على الجَرُور فنحرناها 


للضيف». 


(47) المظفر العلوي» نضرة الإغريض» ص81. ونلاحظ أن الشاعر يتحدّث هنا عن (مسافيك 


الدم) دون تحديد الدم المسفوك» أهو دم الأعداء في 


الحرب أم دم النوق في الميسنة 


وكأنًا بالشاعر بصدد عقد مماثئلة بين الأمرين وإن كانت على مستوى الرمز. 


(48) جمهرة أشعار العرب» ص135. 
)49( ابن فة الشعر والشعراء» ص167. 


الميّسِر والعنف: وجهان لاواليّة واحدة © 633 


ويصف الشاعر الجاهلي زياد بن حَمَّل العَدَوِيَ فتيان قومه المطعمين لحوم 
المَيْسِر في قحط الشتاء حين يبخل الأَبْرَام» والأشدّاء في الحرب حين يهرب 
الجبناء [البسيط]: 
وحَبّذا حِينَ تُمُسِي الرّيحٌ بَارِدَةَ وَادِي 
الدَافِعُونَإِذَا ما جر غَيْرُّمُمْ عَلَى العَشِيرَةِ وَالكَافُونَ مَاجَرَّمُوا 
وَالمُظْهِمُونَإِذَا هَبَّتْ شَآهِيَةَ وَبَاكَرَ الحَيَّمِنْ صُرَادِمَا صِرَمُ 
الخو عظاء يق تال .وق اللا ]نا قى نيه 
كح فيو فن فی لوش انا E EE E‏ الخد E‏ 
تحب زَوْجَاتَ أفوام حَلَايِلَّهةٴ إا الأنوفُ EVERETTE‏ 
رى الأرَامِلَ وَالهلَاكَ تَتْبَعُهُ يَسْفَنُمِئْهُعَلَيْهِمْوَابِل رذ 


كما تتردّد نفس الصورة أيضا في شعر الخنساء في رثاء أخيها صخر » ومن 
ذلك قولها [البسيط]: 


كااليك سين عل ممم وَقَدْ قَرِعَتُ خا الج وأفران لفان 


EE‏ لى الِيَدَيِنَ ووت غير مَنان 
نش الى الت بو الروع قد علموا. كفة إا الف وران بفرسنان 
مَأْوَى الأرَامِل وَالأيام إِنْ سَغِبُوا مَهَادُأَنييَةيظعَام يمان 


جلف النّدى وَعَقِيدُ المَجْدِ ای فَتّى کاللیْث ذ في الحَرْبٍ لا کس وَلَا وان 


(50) الأشباه والنظائر.ء ج2» ص68. وفي المقطوعة نقص في بعض الأبيات أكملناها من 
)51( ديوان الخنساء » ص 103. 
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وعند سحَيّم عبد بني الحَسّحَاس (ت 40 ه) يمدح مساعير حرب وأيسار 
شتوة [الطويل]: 

مَسَاعِيرٌ مَاحَرْبٍ وَأَيْسَارُ شَنُوَةٍ 
هُمْ يَعْقِرونَ الوم فِي كل لَرْبَةٍ 


دا اال الان د 


إذا ضَيّعٌ البيض الحِسَانَ مُضِيعُهَا 
إِذَا اقُوَرَ مِنْ دون المَثَاةِ ضَحجِيعُهًا 
إذا الول راخت مُفُسَهرًا ضروغهًا 
ا 
ويقول الشاعر المخضرم أشهب بن رميلة التميميّ» وقد عمّرء متحسّراً على 
لداته الأموات ممّن كان سمحا يلعب الميسر شتاء ويحمى العشيرة فى الحروب 
[الوافر] : 
وَيَاسِرٌ شَيُوَةٍسَمْحٌ هَصُومُ 
الد ذا ر 7 2-2 || م و 3 
وباختصارء فإن الزعيم السيّد عند العرب هو من يصح فيه قول حسّان بن 
ثابت [الطويل]: 


ضَرُوب ناعساة القِداح إا شا و ر »مه (54) 


(52) ديوان سحيم عبد بني الخشحاس» ص51. حدابير: جمع حدبار وهي الناقة الضامرة من 
الهزال. وحدبار السراة يقصد الفحل الضامر السنام. 

ابن الأعرابى» فرحة الأديب» ص139. 

ديوان حسّان بن ثابت» ص184. وهذا البيت من قصيدة فيها ذكر بالخصوص لتلازم 
الحرب والمَيْسِر [الطويل]: 


(53) 
(54) 


E CE E ET 


م. مم ى مه 2 , 6 و 
جَوَادٍ على العلات رحب فتاوه 


صَرُوب بأغجاز القِدًاح إِذَا شا 


إا الحَرْبٌ كَانَتْ كَالحَرِيقٍ المُضرّم 
مِنَ الذَمٌ مَيْمُونٍ التَقِيبَةٍِعِضْرم 
مَتى يُسْألٍ المَعْرُوت لا يَتَجَهَم 


سَريع إلى داعي الهاج مُصَمُم 


أن والعنف: وجهان لإواليّة واحدة ۹ 635 


وأعرٌ القبائل عند العرب من قَسّمت حياتها بين الحرب والمَيْسر على حد 
قول الشاعر المخضرم عمرو بن شأس الأسديّ مفتخراً بقومه [الطويل]: 
SITET‏ ا 0" ام قد لوي ا 
إذا ما فرغنامِن قراع كَتِيبَهٍ صَرَفئا إلى أخرى يَكون لهم شغلا 
ره يبنا ذو اج لوطا قال فى فصل أخلايها الجهلا 
E aa EE‏ 

وهو ما افتخر به أيضاً بشر بن أبي خازم الْأَسْدِيَ (ت 22 ق.ه) في قوله 
[الطويل]: 
وَنَحْنُ بَنُوحَرْبٍ وَأَيْسَارُ شَفُْوَةٍ إا حَارَدث عر المَثَالِي وَكُومُهَا2” 

ويدعونا تشديد العرب على أن يكون السك فى ان جواداً ارا ومقاتلاً 
صلباً إلى التذكير بأل هذه الصفات هى نفسها صفات إله القَّمّر «وَدْ) وهى 
الذكورة. والقوّة الجسدية» والقدرة الحربية» والثراء. وهى الصفات التى يختزلها 
قول النابعّة الذْبْيَانَ في مدح الملك التُعمان [البسيط]: 


أخلاق شرك جلت ما لها خط ف الاس والجوويئن البذو والخضر 
و ا ر و م بم کے ا 2 Poe‏ واعى رودم GSD‏ 
متوّج بِالمَعَالِي كوف معرفِه وفي الوّغى ضيعم في صورة القمر 
وقد جاء في كتاب الأصنام في صفة (وَد) أنه ٠كان‏ تمثال رجل كأعظم ما 
يكون من الرجال. قد ذبر عليه حلّتان» متزر بحلّة مرتد بأخرى , عليه سيف قد 
تقلّده وقد تنككب قوساً. وبين يديه حربة فيها لواء ووَفْضّة (أي جَعْبَزة) فيها 


(55) منتهى الظلب» م8 ص53. وقد كانت صورة الفتى مُسْعِر الحرب وياسر الشتوة من 
القوّة بحيث تواصل حضورها كما سبقت الإشارة إلى حدود القرن السابع للهجرة. 
ونحن نشير هنا فحسب إلى ما نجده عند الفرزدق (ديوان الفرزدق.» ج1» ص 247) حين 
يعلن أن السيّد هو مَنْ [البسيط]: 
كِلْتَايَدَيْوِيَمِيِنُغَيْرٌ مُخْلِمَةٍ تزجي المَنَايًا وَنَسْقِي المُجدِبَ المَطَرًا 
وهو نفس المعنى في بيت آخر له (ديوان الفرزدق» ج1» ص1 25) [البسيط]: 

أ يى اللاك تائلة فِي رَاحَبَيْهِ الدّمُ المَعْبُوظ وَالمَطرٌ 

(56) ديوان شر بن أبي خازم الأسْدِيّء ص86. 

(57) العسكري. ديوان المعاني» ج1» ص11. 
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لا فاا يوافق رأي من يرى أن صورة الرجل العربيّ المثال في المدح 
والرثاء والفخر کانت مسكمدة من أصول أسطوريّة. وأنْ «الرجل الكامل رمز ممثل 
للإله الق . 

فهل لنا في الأسطورة العربيّة المؤسّسة للمَيّْسِر ما يدعم طرحنا القائل بتعالق 
الزعامة بالعنف ؟ 


- الأسطورة المؤسّسة للمَئسر: خطاب يريط الزعامة بالعنف 

تبدو الأسطورة العربيّة التي أسميناها الأسطورة المؤسّسة للمَيْسِر وكأنها 
تسس فى تفس القت E OL‏ وتأكيد علاقتها الوطيدة بالعنف» فقد 
(زعموا أن لقمان بن عاد جاور حي من العمالقة. وهم عرب» فملا عُسَاً [قَدَحاً 
كبيراً] له لبناًء ثم قال لجارية له: انطلقي بهذا العْسَ إلى سيد هذا الحيء فأعطيه 
إياه وتاك أن تسألي عن اسمه واسم أبيه. فانطلقت حتّى أتتهم» فإذا هم بين لاعب 
وعامل في ضيعته ومقبل على آمره» حتّى مرّت بثمانية نفر منهم عليهم وقار 
وسكينة» ولهم هيئة. فقامت تتفرّس فيهم أيهم تعطي العس. فمرّت بها أمة» فقالت 
لها جارية لقمان: إن مولاي أرسلني إلى سيد هذا الحي بهذا العُس ونهاني أن 07 
عن اسمه واسم أبيه. فقالت لها الأمة: إني واصفتهم لك فخذي أيهم شئت أو 
ذري» وفيهم سيد الحي. فقالت الأمّة: ما هذا فبيض» مرض مرضة وقد 8 
القوم فعدل مرضه عندهم إسناتهم وقد كانوا يريدون المَسِيرٌ فأقاموا عليه» فأوسع 
الحيّ دقيقاً نفيضاً ولحماً غريضاً ومسكاً رفيضاً وكساهم ثياباً بيضاً. وأما هذا 
فحممة: غذاؤه في كل يوم تكرة نة ويقرة شصطة ونع كد واا هذا 
فطفيل : ليس في أهله بالمسرف النثرء ولا البخيل الحصرء ولا يمنع الحي من 

خير إن أؤتمر. وأمًا هذا فذفافة: طرق الحى حشا من الليل وولدان الس يتحدّثون 
عنده» فقام مشتملاً وَسْنانَ ثملاً إلى جُذْعانٍ الإبل وهو يحسبها جندلاً فقذفها إل 


(58) اين الكَلْبِىَء الأصنامء ص56. وقد رأى جرجي زيدان (أنساب العرب القدماءء ص 41) 
في تمثال المعبود العربيّ (و5) شبهاً لملك فرعونيّ أو إله مصري أو کنعانيَ قديم» وهو 
بهذا ممّن يرون تأثر عرب الجزيرة بالدّيانتين الكنعائيّة والمصرية. 

(59) البطل (علي)» الصورة في الشعر العربيء ص183. وهذا ما يراه أيضاً أحمد النعيمي 
(الأسطورة في الشعر العرب قبل الإسلام» ص 113). 


الميسِر والعنف: وجهان لاوالئة واحدة ؟ 637 


قذفاً لأوّلها زحيف» ولآخرها حفيف» ولأعناقها على أوساطها قصيف. وأمَا هذا 
فمالك: أوّلنا إذا دُعيناء وحامينا إذا غزيناء ومُطعم أولادنا إذا شتوناء ومفرّج كل 
كزبة علينا. وما هذا فثميل: غضبه حين يغضب ويل وخيره حين يرضى سيل» في 
أهله عبد وفي الجيش قيد» ولم تحمل أكرم منه على ظهورها إبل ولا خيل. وأمًا 
يغزو معه. وأمّا هذا فعمّار: صوّات جارء لا تخمد له نار» للطئ عقارء أخاذ 
وودار. فناولت العس مالك وكان سیدهم». 

فإذا تأمّلنا فى ما تضمّنته هذه الأسطورة من صفات لسادة العشيرة» لألفينا 
أن كلّ صفة إيجابيّة كسداد الرأي والنجدة والكرم (وسنرمز إليها بعلامة +) لأحد 
السادة كانت مصحوبة فى كل حالة من الحالات بصفة سلبيّة كالإسراف والجهل 
بمعنى قلّة الحلم (وسنرمز إليها بعلامة -). ولئن كانت هذه الصفات الإيجابيّة 
والسلبيّة مُجتمعة لا تمنع صاحبها أن يكون من سادات العشيرة (- +)» فإنها 
تمنعه من أن يكون سيّد سادتها (++)» باستثناء حالة فقط هى التى اقترنت فيها 
صفتان إيجاييّتان تتعلقان فى آن بالخرب وَالمَيسِن: 

بيض : الرفعة عند العشيرة (+) مع عدم مسارعة في النجدة عند الجدب (-). 

حُمَمّة: إهانة المال (+) مع إسراف في المطعم الخاصٌ (-). 

طفيل : سداد الراق (+) مع عدم جود (-). 

ذفافة: إهانة المال (+) مع إسراف في الخمر (-)610. 

تمل افروسية اة (+) مع قلة حلم (-). 

قرزعة : نجدة المحتاج وبسالة في القتال (+) مع تشذد (-). 


(60) المفضّل الضبّي» أمثال العرب» ص161. 

(61) يتحول اسم (ذفافة) في رواية ابي حيان التوحيدي (الإمتاع والمؤانسة» ج3» ص 55) 
لنفس الأسطورة إلى (دفيْف)» وهو «قاري الضيف ومغمد السيف ومعيل الشتاء 
والصيف». وبهذاء فهو يتميّز بالكرم الشديد إلا أنه من غير دعاة الحرب» فهو «منفتح» 
أكثر من اللازم على «الأغيار»» وهو أمر سلب بلا شك إذا نظر إليه من منظور اللْقَاحّة 
التي كانت بھی الاجتماع الجاهليّ. 
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عا العم اخ امراف راي تان 
مالك : حماية العشيرة عند القتال 29 وإطعام العيال في الشتاء (+). 


وإذا ما كانت أسطورة ابتداع لقمان الحكيم سيّد قبيلة عاد المَيّسِر (وهذا من 
تاج حكمته)» بمعيّة ُدمائه سادة العماليق» تربط ربطاً قويّاً بين هذا الابتداع 
وتجاور عاد والعماليق» وكأنها تشير إلى أن المَيْسِر آليّة تعارف بين القبائل زمن 
التجمّع السنويّ في المحاضر؛ فإِنٌ أسطورة إهداء لقمان عسسٌ اللّبن إلى سيّد 
أولئك السادة تؤسّس للهديّة أصلاً للتّعارف بين القبائل» وهذا الأخير أصلاً 
للمَيْسِر. كما تربط أيضاً وبالخُصوص بين المَيّسِر والزعامة ربطاً قويّاً بوصف 
هؤلاء الزعماء السادة (أيسار لقمان) أوّل من سنّ تلك «الستة الحميدة» عند 
العرب”2". وواضح أن تمييز الأسطورة سيّد هؤلاء السادة (مالك) ورفعه فوق 
بقيّة سادات عشيرته إنما هو بسبب كونه في أن «حامي العشيرة في القتال (+) 
وفي الشتاء مطعم العيال (+)» وقد يكون هذا سرّ تسميته مالكاً بما يوحي به هذا 
الاسم من دلالات تُحيل على التَسَيّد والزعامة (مُلْكُ/ مَلْكُ/ مَلِكُ/ مَلِيكٌ. ..). 
وهو ما يمكن بالثّالي من القول بأنْ الأسطورة المؤسّسة للعب المَيّسِر عند القحط 
زمن التجاور شتاء إِنْما كانت تؤسّس أيضاًء من خلال ربط المَيْسر بالقتال دفاعاً 
عن العشيرة في ميدان الحرب» لأحد أهمٌّ شروط «السؤدّد» عند العرب الغابرة» 
وهو القدرة على حماية العشيرة» سواء في الجدب بلعب المَيْسِر أو في الحرب 
بالدّفاع عنها في ميادين القتال*؟. 


(62) والأكيد أن الأسطورة التي تزعم ورود لقمان بن عاد مَك للاستسقاء بها على زمان 
النبن هودء أسطورة متأخرّة وضعت بعد عصر التدوين بهدف الإسهام في ضرب طقس 
المَيْسِر الذي ابتدعه لقمان نفسه أصلاً! انظر الأسطورة مثلاً عند: الطبريَ»ء تاريخ الأمم 
والملوك» ج1» صص155-152. 

(63) ويبدو أن صورة السيّد الجاهلي «المُشبع عشيرتّه من جوع والمدافع عنها بالحسام» كانت 
من القوّة بحيث واصلت حضورها بعد الإسلام في صورة الأولياء الصالحين. تقول نادية 
محمّد أبو زهرة (التصؤر الشعبي للجوع والشبع» ص 53): «ويتمتع الأولياء في التصؤر 
الشعبي بتونس» وباقي بلاد المغرب العربي وفي العراق. بقدر من البركة. .. تتضح في 
إقدامهم وقدرتهم على حماية أتباعهم بصدذ عدوين, أوّلهما غدوان المغير . . . والثاني هو 
الفقرء لأنه ببركتهم يمكنهم تكثير القليل» فهم لذلك مصدر قؤة ومنعة ورخاء - 
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ولقد جارى الشعر الجاهليّ الأسطورة المؤسّسة للمَيّسِر حين أكد من جهته 
ارتباط السؤدد بالدفاع عن العشيرة بإطعامها في المسغبة والمحاربة دونها بالكلام 
والحسام في النزاعات. ومن ذلك ما يقوله الشاعر الجاهليٌ زهير بن أبي سَلمى 
واصفاً أحد السادة [الطويل]: 
ل ونكاك اغلول ت 
كَلَيْثِ أبي شِبْلَيْنِ يَحْمِي عَرِيئَهُ إِنَاهُوَلاى نَجِكمَلَمْيُعَردٍ 
ودر حب نبوا یه دات جا الان باد 
وتف على ااا تقر وبال اتال وماوى الع 
التي سن ناف عنذاة لا مم . « E E‏ 


ر جى مل 
س اه 0 إن 
6 


4 و م ملم هه اام 73 هاور 5 ص 7 سے a‏ ق ي وھ 2 gg‏ 
ع اسم 5 و 0 ماص م ۴ 5 95 ور سم بك اير - 0 r‏ > واس تير اس )64( 


وقد استرعى انتباهنا أن الأسطورة جعلت عدد موسّسى المَيْسر تسعة سادة 


= لأتباعهم. . . والواقع أنهما شيء واحد لأن الدفاع عن الوطن ضذ المغير هو في الواقع 
دفاع عن مصادر الرزق». 
فهل يمكن القول بأن الجاهليّين كانوا يرون سادتهم من ذوي البركة ؟ أليس في تشبيههم 
في الشعر بالقَّمَّر ونعتهم بأنْهم فيّاضون أيديهم سحب ممطرة ما يفيد هذا المعنى ؟ ألا 
يكون استبعاد البَرَّم (= العقيم) من المَيْسِر استبعاداً للجدب مقابل استدعاء اليّسَر (- 
الخصيب) للاستسقاء ببركته ؟ 
قد يكون في ما تقوله نادية أبو زهرة في بحث آخر لها بعض عناصر للإجابة عن هذه 
التساؤلات إذ نلاحظ تماثل ارتباط بركة الأولياء بالمطر ارتباط سيادة السيّد الجاهلى 
بها. تقول الباحثة: «ترتبط بركة الأولياء في الفكر التونسي الشعبي بسقوط الأمطار ومنع 
الجفاف وبالتالي الحيلولة دون المجاعات. ففي معظم ألوان التراث الشعبي الخاض 
بالأولياء» نجد ولادتهم مرتبطة بسقوط الأمطار بعد قحط أو أنّ باستطاعتهم اكتشاف العيون 
الئرّة المليئة بالماء. وولي مدينة سوسة يسمى (سيدي بوراوي)» كما يوجد ولى مشهور 
بتونس يسمّى (سيدي أبو الغيث القشاش)» وقد سما بهذين الاسمين اللذين يفيدان هطول 
الأمطار بعد القحط لأنّ السماء أمطرت يومى مولدهما» (ترجمة الشواهد من عندنا). 
Cf. Abu Zahra (Nadia): Baraka, Material Pod, Honour and Women in Tunisia, Pp. 6.‏ 
(64) ديوان زهير بن أبي سُلمى (صنعة الشنتمري)» ص188. 
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اي انار لاد اشاي ولتباة شه والتعال أن لعب الميي ر ا يتارم سو 
سبعة أنفار» إلا أن يكون المقصود «الأيسَار السبعة» يضاف إليهم «رقيب المَيْسرا 
و«الحرّضة». فهل كان العرّف يقتضي تكوّن نادي الزعماء القَبَلىَ من سبعة سادة 
كما يشترط قانون المَيْسِر؟ أم من تسعةٍ هم السبعة أيسار والرقيب والحرّضّة 
المتألهين ممثْلِيّن للكهنوت؟ 

لقد وجدنا فى ثنايا الشعر الجاهلئ بعض الإشارات المتفرقة تحمل على 
الاعتقاد بأنْ عدد أعضاء النادي المَبَلىَ كان بالفعل تسعة. فهذا الفِنْد الزَّمَانيَ 
يفتخر بقتل قبيلته ۳ (يوم خَرَارَى) تسعة سادة من القبيلة المعادية كانوا يحملون 
«حِلْيَةٌ المُلك» المُسِتحَقّة استحقاقاً في إشارة إلى زعامتهم غير المنازع عليهاء مما 
أحلّ لقومه شرب الخمر بعد أن حرّموها إلى حين الأخذ بالثأر واستعادة الهيبة 
فهو يقول: [الرمل]: 
كن كينا كارع يوتحم LENE LE‏ 


¢ ص2 f ٤‏ م 9 و 25 » 2 5 و 
من ملوك ا قت أاعناقهًا EEE E.‏ قهھ نضار 
ص 2 2< 4 ا اس اهم 3 


خرب کاس لي تادر فَنَقَدْطَابَت بأنْ حل العُمَارً 


ا 


وا وكا ك ابي ل اي افا 
E‏ عَةٌكُلعَاآ قد Er‏ 4 عليه الملك المي لا ار 
أمّا لبيد بن ربيعة العامريّ» فيشير من جهته إلى قتل قبيلته تسعة رجال من 
بني أَسّد ثأراً لابن عمّه جِبّان المقتول بموضع يدعى (غِسْل)» وأن قتل أولئك 
الرجال «ألحق المَوَالِيَ بالصّميم»» وهو ما يعني أن من أخذ مكان التسعة 
المقتولين لم يكونوا من صرحاء سوال الوا في ا إلى خلاء القبيلة 
المعادية من السادة واضطرارها إلى تسويد من لايستحق بعد مقتل ساداتها التسعة. 
يقول لبيد [الوافر] : 
قعل انطع ع عقون . ا ا 
شاك اتات تك تاققدة. علي سان وي الكتكي الكريم 


(65) الفريجات. الشعراء الجاهليون الأوائل» ص355. 
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(66) E E E E SEA E EEE EEE 


ويُورد أبو الفرج الأصبهاني ضمن خبر طويل يفسّر فيه سبب ارتجال الشاعر 
الحارث بن جلزة معلقته المعروفة بحضرة الملك عمرو بن هند بأنه أراد التذكير 
بأيادي قبيلته (بكر) على جد ووالد الملك فى مناسبتين. الأولى حين استطاعت 
(بكر) استنقاذ الملك امُرئ القَيْس جد الملك عمرو من بين أيدي أعدائه من قبيلة 
(غسّان)» والثانية حين تمرّدت قبيلة (كندة) بقيادة حجر بن آكل المرار الكندي 
المعروف بابن َم قطام ولاکسرت الخراج على الملك» المتلو والد عمرو بن هند» 
فاستنجد المُنْذِر بقبيلة بكر بن وائل و«وجه خيلاً من بكر فى طلب بني حجر 
فظفرت بهم بكر بن وائل فأتوا المنذِر بهم وهم تسعة. فأمر بذبحهم في ظاهر 
الجيرّة»» وبذلك تم إخضاع كندة بعد مقتل سادتها «التسعة». فإلى هذين الأمرين 
يشير الشاعر الحارث بن حلزة فى قوله [الخفيف] : 
1 تو * Ê 3 o‏ 5 #02 9 مس ”7 5 
م حجرا أغيِي ابن ام قظام وله فارسية خض راء 
أسَد في اللْقَاء وَرْدُ هَمَوسٌ وَرَبِيِعمإِنْسشَتَعَ شْغَبِرَُ 
ENE, E NEL‏ 
ا ا تا رک اا لال 
E Ee‏ م له ەه ة اه ل9 ك۶ 0 دم 7 ا 620( 

ومثله قول أعرابية ترثي على ما يبدو سادة عشيرتها «التسعة» المتميّزين كما 
كل السادة العرب بالكرم وقت السلم والشدّة وقت الحرب [البسيط]: 
بَنِيَ لا صَبْرَ لي فِيمَافُجِعْتُبهو عَنْبتِنْعَهمِئْئلَهُمْعَْرَاءَلَمْتَلِدٍ 
زُهُرٌّ جَحَاحِحَةٌ بيضٌ خَضَارِمَةٌ وَفِى الهَرَاهِز وَالرَّوْمَاتٍ كَالأَسُر!65) 
266 ديوان لبيد» ص 261. 


(67) الأغاني» ج9. ص 173. 
(68) ابن طرّارء الجليس الصالح الكافي والأنيس الناصح الشافي» م1. ص 149. 
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أمَا في الأخبارء فقد وجدنا أن العرب «جعلت تبابعة اليَمَّن تسعة)(9» 
يحكم كل منهم «مخلافاً» (إقليماً) إذ «كانت ملوك حَميّر قد رتبوا المملكة أن 
يختار المَلِكُ ثمانية من أبناء الملوك» يسمّيهم المَّثاينة يخدمونه. فإذا مات 
الملك. انتخب أهل المملكة من المثاينة رجلاً إن لم يكن له ابن أو ابن أخ. ثم 
أخذ من الأقيال رجلا يحعلونه بدل ذلك من المداينه لتمام الثمانية. وأخذ من 
آهل البيت رجلا فجعل يلد . كما وجدنا خبراً يبدو وزغا عن تأدية 5 ريش 
إتأوّة لقبيلة الأزد بعد أن أشخنت هذه فيها وقتلت دي حيث قال 
ااسراقة بن مرزداس البارقي [ت 79 ها في قتل أبي ا ربهر الوسي ومن قتلت الأزد 
به من أشراف فقُرَيْش وما جعلت فُرَبِْش للأزد على أنفسهم من الخرْج في كل عام 
بعد قتل من قتلت الأزد منهم [الوافر] : 


(69) العقد الفريدء ج3» ص 368. 
(70) المرزوقي» الأزمنة والأمكنةء ج2 ص375. وقد أشار نَشْوَان الجِمْيّريَ (خلاصة السير 


الجامعة لأخبار الملوك التبابعةء صص 277-275) إلى المثامنة فى قوله [الكامل]: 


م م ف 2 7 > ام ر 0 
و ع ا ايز مخ 
ذو تعلبان وذو خليل ثم دو 


5 4 5 کم 2 75 0 
أَوْدُومَقَارٍ قبل اوو حفر 


2 2 © را اكب 

ذلوا لِصَرّفٍ الدهر بعد جَماح 
0-8 05 2 59 2 ا 5 8م : 
سحر ودو دن ودو صرواح 


وا دا ان م اح 


يلك EEE EEA‏ عبت كانوا دوي الإِفْسَادٍ د والإضلاح 

ويفصل نشوان هذا الأمر بقوله: «هؤلاء الملوك. . . المثامنة من حميّر. ولا يصلح 
لك نن ل ملوك دين إل ب على م مو تا وإن اجتمعوا على 
عزله عزلوه. وفيهم يقول الشاعر [الوافر]: 


رل ملي بالأملاك a‏ 


وفيهم يقول علقمة ذو جَدَن [البسيط]: 


3 م 0-4 أ 2 2 2 2 کا 
فذو خليل وذو سَحَر ودو جد 
فاش حا وَهِلهم چو ننسية 
75 هاس و2 > ul FF‏ 
وين صَمِيوِهم دو تعثكلان ولا 
22 و 3 5 داعا + ع 0 
وذو مقار وذو صرواح اينهم 


20> ° - 4 و 8 8 
كانث بيوتاتث قوم كلما فَيِيَثتْ 


گائوا مُلُوكاً وَكَانُوا حَحَيْرٌ أَقْيَالٍ 


وَدُو حَرَفْرٍ كريم الجَّد وَالخَالٍ 


مِنْمَامُلُودٌ آتؤايئْهَا در 
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کے ا 
4 


E r E E EEE ا أ ب بآلا‎ 


مغ 7 


ااذ ن ا ريد الصُلْعَ. قُلْنَا كَدْرَضِينًا 
وَضَعْنَا الحُرَج SEE‏ عَلَيْهِمْ يؤَدُونَ لار صّاضغريتا 
لَنَافِيالعَيْر هِهِتَارٌمُسَمم بوخحرَّالخَلاتقِميَئَفُونَا 
وَنُوْلَا داك مَاعَدَلَت فُرَيْسَ ‏ مالا في البِلاوولايَمِينًا 


فلم يزل ذلك عليهم يؤدّونه إلى الأزد حتى ظهر النبيّ ية وطرحه فيما طرح 
فق ا الجاهلية777. 

كما أشارت الأخبار أيضاً إلى أن «أصحاب الأخدود» محرّقي نصارى 
نرا على عهد الملك الجترى البهودئ :توان كانوا انسعة رهط > 
وأشارت السيرة إلى تكوّن قيادات بعض وفود القبائل المتوجهة إلى النبئ لإعلان 
إسلامها سنة تسع للهجرة (عام الوفود) من تسعة سادة””. ۰ 


وعلى غرار شعر الفترة الجاهليّة وأخبارهاء نظنّ أنّ القرآن أشار من ناحيته 


(71) المنمّق» ص207. ويعود شكّنا في هذه الأبيات إلى أن قائلها شاعر إسلاميَ عرف عنه 
هجاؤه بني أميّة آخر حياته» إلا أن ذلك لا يمنع في رأينا صدق سني عن فقتل لسع 
سادة. وممًا دعانا إلى الشك في هذه الأبيات أيضاً أنه لم يُعْرَف عن اك 6 
ضعت لقيلة أخزئ» إضافة إلى ما يقوله أبن خيب نفسه:معلقا على الجر افقلت 
ذلك من زيادات ممًا لم أجدها في كتاب المنقول من خط ابن المنخل وهذه ا 
كتاب منسوبة إلى معقّر بن حمار البارقي». ومعلوم أن هذا الأخير شاعر جاهليّ. 

(72) يقول ابن كثير (البداية والنهاية» ج2٠‏ ص156) «ففي ذي نواس وجنده أنزل الله على 
رسوله: فل اقب الأندور [البروج: 5-4]. . . حين اتخذ أتوناً وألقى فيه النصَارَّى 
الذين كانوا على دين المسيح والتوحيد. . . فجعلها الله عليهم برداً وسلاماً وأنقذهم 
منهاء وألقى فيها الذين بغوا عليهم. وهم تسعة رهط› فأكلتهم النار». 

(73) في مغازي الواقدي (ص 144) أن المطعمين من فريش في غزوة بدر كانوا تسعة سادة. 
وفي سيرة ابن هشام (ج5. ص 250) أنْ وفد قبيلة تميم إلئ النبيّ سنة تسع کان من 
تسعة سادة. وفي طبقات ابن سعد (ج1» ص 295) أن وفد قبيلة بني عبس على النبيّ 
كان من تسعة سادة. وفي تاريخ ٠‏ للذهبي (ج1» ص330) أن قادة وازن الذين 
وفدوا على النبيّ كانوا تسعة أشراف أسلموا وبايعوا. 
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إلى ما قد يدعم طرحنا. فقد جاء ذ في القرآن بخصوص وجوه قبيلة تُمُود الذين 
قاوموا دعوة النبي صالح: 5 نت فى لْمَديئةٍ ِسَعَةُ رهط نيدوت ف الاش و 
بصلحونَ4 [النمل: 48]» وقد فسر الشوكاني هذه الآية بالقول إِنّه «كان فى المدينة 
التي فيها صالح وهي الجحجر تسعة رهط أي تسعة رجال من أبناء الأشراف. 
والرهط اسم للحماعة. فكأنهم كانوا رؤساء يتبع كل واحد منهم 50 
كما لاحظ الحريري من جهته نفس المعنى للرّهط في ارتباطه العضويّ في نفس 
الوقت بالرّعامة من جهة وبالعصبيّة القرابيّة من جهة ثانية» فالرّهط في الآية 
المذكورة «أهل عُضْبة يرجعون إلى أب واحد» لأ الى قال القُرآن نفراً لكانوا غير 
أولي عة وهو ما يُثبت صلة القرابة العشائريّة للرّهطء وبالتالي للرّعماء 
في عة تلود التي ترق أن الشرآن خاطب العرب باتّخاذها مثالاً بما يعرفون 
ويفهمون. 
ولعل مما يسترعي الانتباه أن تشير المصادر العربية وخاصة التفاسير القرآنيّة 

إلى أن سبب اللّعنة الإلهيّة التي حلت بقبيلة (نَمُود)» وهي من العرب البائدةء 
كان عقر «سادتها التسعة» لاف ال مصطفاة (ناقة الله وهو آأمر شغ لها 
يحدث في المَيّسِر من نحر لنوق ذات شروط طقسيّة خاصّة كما سبق أن بيّنًا. فإذا 
ما أضفنا إلى ذلك إشارة تلك المصادر إلى أن اسم «أشقى ثمُود» أي عاقر الناقة 
الإلهيّة كان «قدار» وهو نفس الاسم الذي كانت العرب تُطلقه على «الجرّار) 

في المَيْير ٠”‏ فإِنَ ذلك يسهّل الربط بين الأمرين مع ما يعنيه ذلك من إمكان 
المُماهاة بين الغضب الإلهى بشأن عقر الناقة المقدّسة من جهة» وتحريم الإسلام 
لاحقاً للمَيْسِر بوصفه طقسا قائماً على نحر نياقٍ مُقدّسة من جهة أخرى. وكأثنا 
بالإسلام كان يستحضر عند تحريمه المَيّسِر نفس الخلفيّة الدينيّة التي كانت تحكم 
دعوة النبيّ صالح للعرب الأولى ممثّلة في تَمُودء وهذا ما لا يخفيه القُرآن بل 


(74) الشوكاني» فتح القدير» ج4» ص 143. 

(75) الحريري» درّة الغؤاص» ص39. 

(76) انظر مثلاً: الظبري» جامع البيان» ج8٠‏ ص228؛ البيضاوي, أنوار التنزيل» ج25 
ص 268؛ ته تفسير القُرطبي. ج20 ص 8 7. 

(77) راجع ما قلناه حول علاقة الجرّار بالأفعى بوصفها حيواناً مقدّساً في الديانة العربيّة 
القديمة في الفصل الرابع من الباب الأوّل. 
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يبينه بوضعه الدعوة المحمّديّة في نفس مسار الدعوة الصالحية» مع ما يعنيه ذلك 
من مُماهاة رمزيّة بين النبيّين (صالح ومحمّد) تنم عنها معارضة كليهما لمؤسّسة 
سياسية جاهلية كانت تقوم في الحالتين على وجود «تسعة زعماء» هم المتولون 
النظرٌ في «الشأن العامْ» للقبيلة العربيّة منذ أقدم العهود. فإذا ما كان الخطاب 
القرآنن يشير إلى أن سقوط (تمُود) كان بسبب موافقتها سادتها التسعة المتبعين 
سنن الأسلاف وإعراضها عن دعوة التوحيد (بما يعنيه ذلك من إقرار بإسناد سلطة 
اللشريع. لخر ناطق بانس المتعالي؟. فن سقوط القبيلة العربية بيه على عهد محمد لن 
يكون إلا تكراراً لذلك بوصفه من السّئن الإلهيّة. ومن هنا الدرس التاريخيّ 
للإشارة القَرآنيَّة بخصوص تعنّت رهط (تَمُود) التسعة أي مؤسّستها الزعامتيّة» بما 
تحمله تلك الإشارة من بُعْد رمزيّ يجعل الأمرء من وجهة نظرناء قابلاً للاختزال 
في بُعْد سياسئ صِرّف هو التبشير القرآنئ بحتميّة سقوط مؤسّسة الزعامة القَبَليَة 
«السلفية» ا د الأعمى للسّلف. وهو ما يفهم على كل حال من إشارة 
المصادر إلى أشقى ثمود بأنه دان بن سّالِف!)». إما بحدوث غضب إلهى عار 
كما يبيّنه مَكَلُ تَمُودء أو ببروز مؤسّسة زعامة جديدة بديلة تتخذ طابعاً نبويا في 
مرحلة أولى» قبل أن تكتسي 0 دولة. وهذا ما تبيّنه القراءة التاريخيّة» وهي 
وا لا يمكن إل أن كر دة عا :للحا المسحدية: 
فإذا ما كان سادةٌ تُمُود المفسدون تسعة» ومثلهم في العدد سادةٌ الاتّحاد القَبلن 
بين العماليق وعاد الذين شاركوا لقمان ابتداع الميسر (ثمانية أيسار + لُقمان الحكيم) 
وكذلك تبابعة اليْمَّن (ثمانية أمراء + ملك)» وهي أمثلة ثلاثة مخصوصة ة بأقوام عربية 
صميمة» أفلا يحقّ لنا القول بأن «النادي العربي» أو «مجلس القبيلة» العربيّة ريّما كان 
مكوّنا من سبعة سادة هم ذاتهم اتون على «مؤسّسة المَيِسِر)”*"' يُضاف إليهم 
ممثلان اثنان عن «الكهَئُوت»» وهما «الحرّضة» والرقیں)° ؟ 


(78) هنا يتخذ (التتميم) في المَيْسِر معنى خصوصياً بوصفه دالا على عدم اكتمال نصاب 
(نادي الزعماء) لعدم توفر عدد كاف من المرشحين لعضويّته. وقد يكون هذا ما يفسّر 
مدح الشعر الميّاسرين ¿ المتممين باعتبار أنهم يقومون من خلال فعلهم بإنقاذ (مؤسسة 
المَيسر) ومن ورائها (مؤسّسة الناوي) القَبَلىَ من الانهيار» وبالثّالي إنقاذ العشيرة من 
الاستلحاق الخارجى . ۰ 

(79) بل وجعل العرب وفد «سراة الجن» أي سادتهم الذين قدموا على النبيّ من = 
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وهكذا نخلص إلى تضمّن ما أسميناه «الأسطورة المؤسّسة للمَيْسر» عناصر 
من شأنها التأسيس أيضاً لمسألة الزعامة عند العرب فى ارتباطها المتين بالعنف 
خدمة للغرض الأسنى» ألا وهو الحفاظ على ١الْقَاحِية‏ القبيلة» وضمان استقلالها 
وعدم استلحاقها. فماذا عن الخطاب الشعريً» وهو صنو الخطاب الأسطوري 
أصلاً وبنية ووظيفة» على ما سبق أن بِيّنَا؟ 


3 - الشعر الجاهليّ : خطاب العنف المعبّر عن الأيديولوجيا اللَقَاحِيّة 
ارتبط قول «الشعر' والقدرة على «الخطابة» في الحقبة الجاهلية ب «الزعامة) 
إلى حدٌ يصعب معه القول بوجود زعيم عربيّ لم يكن له في الشعر أو الخطابة أو 
في كليهما نصيب. وإذا كان من شأن الخطيب أن يكون وكيلاً عن قبيلته «بخطب 
باسمها في المواسم والوفود للمفاخرة والمشاجرة والدفاع عن حقوق قومه'”", 
فان قصر اهتمامنا هنا على الشعر لا يُنقص من دور الخطابة في الذبٌ عن القبيلة 
والنطق باسمها في المجامعء ذلك أن الشعر كان هو الأبقى إذ وَصَلَّنا شطر كبير 
منه بينما لم تصلنا إلا شذرات يسيرة من خطب الحقبة الجاهليّة لا يمكن التعويل 
عليها في التعرّف إلى سمات المجتمع الجاهليّ» ناهيك عن الخوض في مسآألة 
دقيقة ومغيّبة فيه كالمَيْسِر. ومن هنا كان اعتمادنا القوي في هذا البحث على ما 
بلغنا من الشعر الجاهليّ دون الخطابة إذ هو «ديوان العرب» ومستودع علومهم 
ومدونة أخباره' !0 فهو «اديوان علمهم ومنتهى حكمهم. به يأخذون وإليه 
يرجعون»”“. وقد بلغ من تقدير بعض النقّاد القدامى للشّعر الجاهليّ أن رفعه إلى 


ت نِضّيبِينَ لمبايعته على الإسلام تسعة على غرار سّراة قبائل العرب» وقد ذكرت السيرة 
وكتب الآثار أسماءهم وأخبارهم. انظر مثلاً: السيرة الشامية» ج2» 444؛ الشبلي» 
آکام المرجان» ص 74. 

(80) نالينو (كارلو)ء تاريخ الآداب العربية» ص98. 

061 «فكل أمَة تعتمذٌ في استبقاء مآثرهاء وتحصين مناقبهاء على ضرب من الضروب» وشكل 
من الأشكال. وكانت العربُ في جاهليّتها تحتال في تخليدهاء بأن تعتمد في ذلك على 
الشعر الموزون» والكلام المقفى» وكان ذلك 00007 (الجاحظء الحيوان» ج1ء 
ص 49). ويشير مارون عبّود (أدب العرب» ص 30) إلى أن «الشاعر عالم القبيلة» ذلك 
أن «الشعر في عرفهم من شَعَرَ أي: عَلِمَ». 

(82) أبو عبيّد بن سلآام» طبقات فحول الشعراءء ص11. 
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مقام كتاب مقدّس إذ كان «للعرب الشعر الذي أقامه الله 00 0 لغيرها. 
وجعلة لعلومها مستوداًء ولآذابها حافظا > ولأخبارها ديوان)!53 '» كما رفع 
الشعراء إلى مقام الأنبياء حيث «رُوي عن الأصمعيّ عن أبي عمرو بن العلاء أنه 
قال: كانت الشعراء عند العرب في الجاهليّة بمنزلة الأنبياء في الأمم». 

على آله لا يهمّنا هنا تناول الشعر بوصفه صنفاً أدبيّاً أو بوصفه فتّأّء كما لا 
دقتنا الشبعر من حيبت الشكل أو البيية أو الوظيفة الأذبية6 بل يهمتا 
بوصفها «حركة اجتماعيّة ذات أهداف سباستت 85 بما يقتضيه ذلك من انّسام 
بالعنف تجاه الآخر» وهو بهذه الصفة صنو الخطابة من حيث كونهما معبرين عن 
القبيلة. 


3 الشعر والزعامة والعنف: الذبّ عن القبيلة بالكلام بديلا من الحسام 


يؤكّد التبريزي في شرحه على حماسة أبي تمّام وجود علاقة لغويّة متينة بين 
الألفاظ الدالّة على ا الجاهليّة وتلك الدالّة على الخطابة والتكلم 
باسم القبيلة إذ سمي الس زيما لأنه يزعم عنهم أي يقول» كما قيل: قَيْل 
ومِقّوّل)» 6 يا يراه المستشرق نالينو حين يؤكّد من جهته : «أنْ الألفاظ 
التي كان العرب يُعبّرون بها عن متولي حكم قوم من أقوامهم» أعني السيّد والأمير 
عند عرب الحجاز ونَجْد والقيل في أنحاء اليَمَنء إذا بحثنا عن اشتقاقها بمقارنة 
ئر اللّغات الساميّة. وجدنا أن معناها الأصلي إِنْما كان القائل أو المتكلم. . ] 


(83) ابن قُنَيْبَة» تأويل مشكل القُرآنء ص14. 

(84) أبو حاتم الرازيء الزينة في الكلمات الإسلاميّة العربيةء ص 95. 

(85) سبق لأسعاذنا عالم الاجتماع عبد القادر الزغل أن طرح فا خاضًا لمفهوم 
الأيديولوجيا بأتها «جملة الأفكار المتجسّدة فى حركة اجتماعية ذات أهداف سياسية)ء 
وقد كان هذا المفهوم أحد أهم مفاتيح ثلاثة (إلى جانب مفهومّي الدولة والمجتمع 
المدن) لتحليل مسألة (الدولة والدولة الوطنية فى المغرب العربى) في إطار ما تلقيناه من 
دروس لنيل شهادة علم الاجتماع الإسلاميّ بكليّة العلوم الإنسانيّة والاجتماعيّة بتونس 
(موسم 1994-1993). 

(86) التبريزي» شرح ديوان الحماسة» ج4١٠‏ ص 77. 
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الخطيب وكيل جميع قبيلته يخطب باسمها في المواسم والوفود للمفاخرة 
والمشاجرة والدفاع عن حقوق قومه»”“. 
لقد كان الدفاع عن العشيرة في المجالس بالكلام أحد الشروط المطلوبة في 
الزعيم إلى جانب الكَرّم والحِلّمء وهو ما يُفهم مثلاً من قول الشاعر المخضرم 
أبو طمحان القينيّ يمدح قوماً [الطويل]: 
لَكُمْ نايل عَنْرٌوَأْخلامُسَائَةٍ وَألْسِنَةٌّيَوْمَ الخظاب مَسَالِك(68 
بل إن القدرة على الخطابة كانت إحدى صفات ثلاث كان يجب أن تتوفر 
في السيّد إلى جانب الفروسيّة والمَيْسر بحسب قول أبي طالب عمٌ النبيّ يرثي 
خاله أبا أميّة زاد الركب حين مات في تجارة له بالشَّامِ في موضع سرو سُحَيْم 
[الطويل] : 


بِسَرْو سيم عَارف وَمُتَاكِرٌ وَفَارِسٌ غَارَاتٍ حَطِيب وياسر 
تكادو] بآن لااشجة لني ن ركد تيع لعجو عدت ون 
ولعلَّ الشاعرة الجاهليّة ابنة وَثِيِمَةَ بن عثمان كانت أكثر مباشرة في الإشارة 
إلى علاقة التَسَيّد بالدّفاع عن العشيرة من خلال درء الجوع عنها بالدّخول في 
ال الط وده ا أعدائها بالمخاصمة الكلاميّة» فهي تقول ترثي 
أباها وَِيمَةَ بن عثمان [مجزوء الكامل]: 
الجوامفحت NSS KEEN‏ 
وكا و ا ا 
وار انان الا ورل تق فيلر د 
a oS‏ كار اسلا سيية 


(87) نالينو (كارلو)» تاريخ الآداب العربية» ص 98. 
(88) ديوان اللصوص› م1» ص 321. 
(89) ديوان أبي طالب» ص45. 


امسر والعئف: وجهان لإواليّة واحدة $ 
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إخر و للد ا 


مِلوَالمُدَفْعَةَاليّجِيمَه 
د إذا تُفُوضِع في الحُصُومَه 
دِوَفضل خْظبَيوالحَكِيمة 





ألْجَنْمَهُمْبغْدَالئدًَا في لجاب في الحُكُومة"” 
وبلاحظ هنا أن الشاعرة أشارت من حيث لا اتدري (أو لعلها كانت 
تدري ؟) إلى علاقة لقمان بن عاد (مبتدع المَيْسِر حسب الأسطورة العربيّة) بالقدرة 
على الخطابة دفاعاً عن العشيرة» وذلك مباشرة بعد إشارتها إلى واجب السيّد 
5-0 لو نا ننه 
أا اة ين ابت السار فن بشين بلا عوارنة إلى ما نة آى علا 
سيد بالمَيْسِر والخطابة في آنْء فهو يهجو قبيلة مُرَيْنَةَ بخلوّها من السادة إذ لا 
00 ولا مياسر (فلج) [الوافر]: 
ا ل ابی فی ها خسظييِبُ 
وَلَا مَنْيَمْلاً الشيرى وَيَحَُمِي 
وقد أشارت الخنساء إلى أنّ أخاها عمرواً كان فى آن فارساً خطيباً ويسراً 
جواداً [المتقارب]: 


ا لظ اق :5 .912 
إذا ما الكلب أحجره الضترمت 


راا التشفية لے ي الو وا او 


(90) الجاحظ. البيان والتبيينء ج1ء ص126. التلادُ: القديم من المال. والظارف: 
المستفاة' الجدره: لمان القوم المتكلّم عنهم. ا داهية مصمّمة. احمرٌ آفاق 
السماء: اشتد البرد وقَلَ المطرٌ وكثر القَخط. ن : واحدةٌ الديّم» وهي ا الدائمة 
مع سكون. تعذّر: : تمتع. الآكال: جمع أكل» وهو ما EU‏ :اا وتنم 
الشجر» أي وقع وتكسّر. الثلّة : ا الكثيرة. م ار 3 
فيه » والسوْم: الرعي. 

(91) ديوان حسّان بن ثابت» ص296. 

(92) ديوان الخنساءء ص73. الوعوع: البعيد الذكر. 
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وبما أن الشاعر كان يقول بخطابه الشفهي ما تقوله القبيلة بلعبها في المَيْسر 
ایک از لها أن تقول ان ر اف ل و کات 
الحرب تهدف إلى الدفاع عن العشيرة بالسّيفء فان الشعر دفاع عنها بالكلمةء 
وإن كانت الحرب عملا يهدف إلى التأثير الواقعّ المحسوس على الأشياء» فإنَّ 
الشعر لا يقل عنها تأثيراً حتى وإن كان فعله من قبيل «السحر العقلي» على حدّ 
تعبير فيلسوف الأدباء أبي حيان ارج 


3 الشعر والميسر: إوالية لاشكلبة فى خدمة إوالية شكلية 


نكرّر هنا عشرات الأمثلة المستقاة مر الشعر الجاهل» ب ال 


(93) ينقل أبو حيّان التوحيديّ (الإمتاع والمؤانسة» ج3» ص194) عن الفيلسوف أبي سليمان 
المنطقيّ قوله: «السحر بالقول الأعمّ والرسم المفيد على أربعة أضرب: سحرٌ عقليّء 
وهو ما بدر من الكلام المشتمل على غريب المعنى في آي فن كان. وسحر طبيعي ‏ 
وهو ما يظهر من آثار الظبيعة في العناصر المتهيّئة والموادٌ المستجيبة. وسحرٌ صناعىيّ» 
وهو ما يوجد بخقّة ة الحركات المباشرة» وتصريفها في الوجوه الخفية عن الأبصار 
المحدقة. وسحرٌ وسحرٌ إلهِيّ وهو ما يبدو من الأنفس الكريمة الظاهرة باللفظ مرّة» وبالفعل 
مرّة. وعرض كل واحد واحدٍ من هذه الضروب واسعء وكل حذقٍ ومهارةٍ وبلوغ قاصيةٍ في 
كل أمر هو سحرّء وصاحبه ساحرا. 
إلا أن علاقة الشعر بالسّحر ربّما تجاوزت المستوى البيانيَ (السحر العقليّ حسب أبي 
حيان) على ما بيّنه مبروك المتاعي حين تجاوز مسألة قيام كليهما على نفس أساليب 
التمويه والتخييل والخدعة» ليدرس تقارب أصليهما اللّغوي في عدّة لغات a‏ 
أداتياً في العزم» أي طلب النجاعة في إحداث شيء أو منع 0 ولس عو E‏ 
التقاء الشعر بعبدأي السحر (المشاكلة والاتصال) ولينتهي إلى أن «عملية سرد الماثرء 
عملية سحريّة في هدفها وأساسها: فما أصبح قصائد قد يكون في الأصل رُقَى وتعازيم». 
انظر: المناعي» الشعر والسحرء خاصّة صص34-30 وص 90. 
وقد سبق لدرويش الجندي أن رجح وحدة الأصل بين الشعر والكهانة والسحر قبل أن 
تتمايزء أي حين كانت «تمثّل الاتصال بالقوى العلوتّة التي كان العرب يشعرون بالحاجة 
إلى الاتصال بها لتنفعهم في حياتهم العمليّة». ومن هنا «كان الشاعر كاهنا وساحراء 
وكان الساحر كاهناً وشاعراً». ورجح درويش أن يكون سجع الكَهّان لتبليغ مريديهم كلام 
رَيْيهم من الجنّ أولى مراحل الشعر الجاهليّ قبل أن يتطوّر إلى الرجز ثم إلى صورته 
التي نعرفها والتي غلب عليها اسم ر اعتبار العرب سجع الكهّان شعراً. 
انظر: الجنديّ (درويش)» ظاهرة التكسّب وأثرها ذ في الشعر العربي ونقده» ص38. 
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والحض على الدخول فيه والافتخار بذلك» وذمٌ تاركه بالمقابل والتصغير من 
شأنه إلى حد التشكيك في رجولته» بل قُصارى ما نروم هو القول إِنّنا إذا كنا 
نجد أنفسنا إزاء المَيْسِر أمام حصر للسّلطة عبر إواليّة شكلية» فإنْ مدح الياسرين 
وذمّ الأَبْرَام عبر الشعر يضعنا أمام فرضيّة أن هذا الضرب من الشعر ربّما كان 
إوالية لاشكلية لحصر السلطة ومعارضتها ومداورتها. 

فمن جهة أولىء نجد أن الشعر الجاهلي قد بالغ في ذم البَّرّم بوصفه غير 
جدير بالرّعامة ما دام غير معترف بالجماعة عبر تنكره لإحدى مؤسّسات المجتمع 
(المَيْسر) وغير مستعدٌ لخدمة الجماعة عبر توظيف ثروته للصّالح العامًٌء وهو ما 
يظهره في مظهر الظامع في السلطة. فما دام البَرّم قادراً ماديا على الدخول في 
المَيْسِرء فلم التنكر للجماعة ومواصلة مراكمة الثروة إن لم يكن الهدف فرض 
سيطرته اقتصاديا وبالتالي سياسيًا ؟ ثم كيف يمكن للبَرّم العاجز عن حماية عشيرته 
من الخطر الداخليّ (الجوع) أن يحميها من الأخطار الخارجيّة (الغزو من قبل 
جماعات أخرى والاستلحاق) ؟ 


ومن جهة ثانية» نجد أن مدح الشعر للياسرين كان ضرباً من ضروب 
تحريض ذوي العِنى على الرجوع بفضلاات أموالهم على المحتاجين وذوي العوز. 
أي دعوة عامّة مفتوحة إلى كل قادر على القيام على منصب زعاماتي بالإدلاء 
بدلوه في معركة «انتخابيّة» علنيّة تكون نتيجتها التصريح بفوزه بشرف الاقتدار على 
الزعامة. فالأمر من وجهة النظر هذه ضرب من الدعاية السياسيّة لأشخاص بعينهم 
دون آخرين قبل الدخول في العبة الانتخابات» بقدر ما هو دعاية سياسيّة لهم أيضاً 
بعد نجاحهم وفوزهم بوصفهم الجديرين بالرّعامة والمحافظين على شروطها ومن 
أهمّها السير على هَدْي الأسلاف وعدم الخروج عن الأعراف التي سظروها“. 


(94) يشير بهاء الدين الإربلي (التذكرة الفخريةء ص4) إلى أن الشعر كان «من أعظم آداب 
العرب» فهو ديوان بيانهم وجامع إحسانهم ومقيّد ذكر أيامهم وأنسابهم وحافظ أصولهم 
وأحسابهم» يعطرون بأريجه مجالس أنسهم ويعرفون به مزيّة يومهم على أمسهم. ولهذا 
وإ العُلَى مَالَمْ يْرَ الشمْرُ سَئَهقَا ‏ نلَكَالأرْض عُمْلاً لَيْسَ فِيهَامَعَالِمُ 


وَلَوْلَا غِلَالٌسَئَهَا الشَعْرمَائَرَى " بَا الندّى مِنْ أَيْنَ تُؤْنَى المَكَارِمُ) 
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وهي الأعراف التي تهدف أرّلاً وأخيراًء وهنا المفارقة» إلى جعل سلطة الزعيم 
المختار خالية من كل سلطة! 


وقد لاحظنا وجود شبه كبير بين دور الشعراء العرب في المجتمع الجاهليّ ودور 


القصّاص أو الشعراء الموسيقيّين المعروفين باسم (الدييلي) في المجتمع الأفريقي 
التقليدي. فمن «خصائص الدييلي أن ينفذوا ما أقرّه الحكماء وسطروه. . . وهم مدرّبون 
على تلفي الأخبار وعلى نشرهاء فهم الحَمّلة الكبار للأخبار ولكنهم في الوقت ذاته مثيرو 
القيل والقال. واسمهم بالبامبرا [أي لغة البامبرا] دييلي. يعني الدم. فهم بمثابة الدم 
يحلون في جسم المجتمع . يبرئونه من علة أو يمرضونه. كما يلطفون الخصومات 
بكلامهم وبأناشيدهم أو يشعلون أوارها... وفي كل المناسبات» حتى اليوم» هم 
يحمسون أنفة الشريف العصبية ويثيرونها بأناشيدهم. أحيانا للحصول على الجوائز» 
وأخرى لتشجيع الشريف في ظرف عصيب. . . وساهم القصّاصون في كل معارف التاريخ 
بجانب مواليهم محمّسين لهم بذكر أنسابهم وأيادي آبائهم وأجدادهم» وذاك لما في ذكر 
الاسم من قوّة عند الأفريقي» فبترديد عمود نسبه يحيي الأفريقي ويمدح. وكان نفوذ 
الدييلي عبر التاريخ طيباً أو رديئاً بحسب ما كانت كلماتهم تثير من نخوة الرؤساء 
وتدفعهم إلى تجاوز الحدود أو بحسب ما كانت تذكرهم باحترام واجباتهم التقليديّة» كما 
كان الشأن غالباً. . . وقد يتخلى الشريف عن كل ما يحمل معه وكل ما ببيته ليكافئ 
قضّاصاً عرف كيف يضرب على وتره الحسّاس . . . فينشد القصّاصون: (ألا إِنَّ يد 
الشريف لا تبقى مغلولة إلى عنقه ببخل» بل هي دائماً مستعذة للغوص في جيبه ليتبرّع 
على السائل). وإن اتفق أن توقفت الهديةء فحذارٍ من أذى (الرجل ذي الفم المخرّم)» 
فالساناه) قد يفسدان الكثير من الأمور ويحطان من الصّيت. .. وتكمن قيمة الديبلي في 
براعته في ممارسة الكلمة وهي شكل آخر من السحر). انظر: همباتي باء المأثور الحى» 
من 201-199 ٠‏ ۰ 


الفصل الثالث 


المَيْسِر : وجه عربيّ لإواليّة لقاحيّة كونيّة 


لقد كانت محاربة التغير إحدى خصائص المُجتمعات الغابرة» ولم تكن 
استماتة هذه المُجتمعات في سبيل درء خطر نشوء الدولة من صلبها إلا تعبيراً عن 
مُعارضتها لكل تغيّر قد يطرأ على بنيتهاء ويهدّد بالتالي كينونتها بالانقسام المولّد 
لكل أشكال التسلّط والتحكم في سيرورتها. لذلك» فإنّه من غير المستغرب أن 
تنشىء تلك المُجتمعات سواء كانت في غابات الأمازون الأميركيّة أو فيافي 
أستراليا أو أدغال أفريقيا أو الصحراء العربيّة» إواليّات متشابهة لمحاربة التغيّر 
والتجديد ومنع كل محاولة لنشوء نصاب سلطوي منفصل عنها وإجهاضهاء وأن 
تحصّن نفسها من «شرٌ الدولة» بكل الوسائل عبر خلق مؤسّسات تمنع النصاب 
السلطويّ المستقّل والمتعالي عنها من الانبثاق فيها. وبما أن المَيْسِر كان أحد 
تلك الإواليّات المخصوصة بالمُجتمع العرب الغابر» فإنَّ وجود مؤسّسات مثيلة له 
في المُجتمعات الغابرة الأخرى لن يكون أمراً مستغرباً. إن لم يكن المستغرب 
حقا هو عدم وجودها. 

وفعلاً» فإِنَ الدراسات الإناسيّة تثبت أنه كان لمعظم المُجتمعات الإنسانيّة 
الغابرة ما يشبه مؤسّسة المَيْسر عند العرب» وهو ما اصطلح الأناسون على 
تسميته : البوتلاتش (201/417) الذي يرتكز على التحدي بين زعماء الجماعات 
عبر التبذير المتعمّد للتّروات (الظعام أساساً) بهدف اكتساب الهيبة”". 


Panoff {Michel) & Perrin (Michel), Dictionnaire de Fethnologie, Payot, Paris 1973, .م‎ (1) 
218. 
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و«البوتلاتش؛ كلمة يعود أصلها إلى لغة هنود قبائل «النوتكا الهنديّة 
الأميركيّة» وتعني «الهبة» أو «المنْحة؛ أو «العَطيّة» (يعني اللّفظ حرفيّاً : يطعم 
Ss‏ وتطلق على نوع من الهبة يراد به المنافسة أو الإثارة والاستفزاز. وقد 
أطلقت في البداية على مؤسّسة خاصة بهنود الساحل الشمالي الغربيّ للولايات 
المتحدة الأميركية (إثنيات الكواكيوتل 210/1111 والتلنجيت :371718 » والتسيمش 


Tsimshian‏ « إلخ. ) فطل أيه يتم الوقوف لقا على نفس الممارسة أو 
ممارسات شبيهة لها في أنحاء أخرى متفرّقة من العالمء مما استنتح معه أن الأمر 
يتعلق بممارسة ذات طابع كونيّ» ومن ثم أصبحت كلمة البوتلاتش (ويعرّبها 
خليل أحمد خليل بعبارة: «احتفال الوب“ مستخدمة في علم الإناسة بوصفها 
مصطلحا ينطبق على نوع من التصرف الإنساني الكوني إزاء الممتلكات والثروات 
عند كل المُجتمعات الغابرة تقريباًء حيث يقوم زعماء القبائل أو أصحاب الثروات 
فيها بتقديم هدايا إلى منافس بغاية إهانته أو إرغامه على رد الما بما يفوق 
قيمتها. وبما أن متلقّي الهديّة لا يستطيع رفضها بحسب ما تقتضيه الأعراف 
القَبَلِيّة» فإنه يجد نفسه في مأزق» e‏ 
كل حظوة وامتياز عند عشيرته لعجزه عن تقديم هديّة ممائلة لتلك التي تلقّاهاء أو 
إنه يقوم على العكس من ذلك بدخول غِمار المنافسة ورفع التحدّي بتقديم هديّة 
إلى المنافس أكبر مما تلقّاه منه. 


= وقد تناولت عشرات الدراسات البوتلاتش عند قبائل الإسكيمو والهنود الحَُمُر وسكّان 
Spencer (Baldwin) & Gillen (Francis James): The Northen Tribes of Central Aus-‏ ه 
tralia, Macmilan, London, 1904.‏ 


= Mauss (Marcel) & Beuchat (Henri): «Essai sur les variations saisonniêres des soci- 
étês Inuit. Etude de morphologie sociale», Année Sociologique, IX, Paris, 1904-1905, 
pp. 38-132. 


Barbeau (Charles-Marius) : «Le Potlatch», Bulletin Sociologique et Géographique,‏ و 
n° 3, V. 111, Québec, 1911.‏ 


= Lenoir (R): «L’Institution du Potlatch», Revue Philosophigue, Paris, 1924. 


Malinovsky (Bronislaw): Meurs et coutumes des mélanésiens, Payot, Paris, 1933.‏ وه 


)2( خليل › مقاتہ تيح العلوم الانسانية ) ص 22 . 
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1 - البوتلاتش والمسألة السياسيّة 


ولكي نقيم البرهان على أهميّة البوتلاتش في المجتمعات الغابرة» نشير إلى 
أنه كان في أساس نظريّة إناسيّة مهمّة حول أصل السلطة وتطوّرها في المجتمعات 
البشريّة. فقد ارتأى الأناس موريس دافي (Davy Maurice)‏ أن السلطة في بادئ 
الأمر كانت منبثّة في كل أجزاء العشيرة وأنّ الانتقال من طور البداوة إلى طور 
الحضارة هو ما جعلها منحصرة في رؤساء القبائل» وذلك تحت تأثير نظام 
البوتلاتش الذي يفقد فيه الزعماء المهزومون منزلتهم الاجتماعيّة داخل عشائرهم 
التي تخسر بذلك طواطمها وشعائرها الدينيّة» مقابل ارتفاع المكانة الاجتماعيّة 
والدينيّة للزعيم الفائز الذي يضم إليه بذلك ما كان لغرمائه من سلطة مدنية ودينيّة 
ويراكمهاء وهو ما يعني استلحاق عشائر الخصوم سياسيًاً ليغدو الزعيم الأوحد 
للجميع”©. وقد كان من ميزات هذه النظريّة أنّها أشارت إلى القدرة الهائلة 
للبوتلاتش على تغليب عصبيّة معيّنة على غيرها من العصبيّات المَبَليّة» وهو ما 
يجعل الهدف الأساسي من تبادل العشائر الأموال والمتاع والنساء في البوتلاتش 
تقوية الأواصر الاجتماعيّة بين تلك العشائر وزيادة تمازجها وبالتالي التحامها في 
مواجهة الخارج» ويجعل فوز زعيم إحدى العشائر على عُرمائه من العشائر 
الأخرى تكريس تفوّق تلك العشيرة» ومن ثم ضمان سيطرتها وهيمنتها على باقي 


العشائر باتّجاه توحيدها تحت زعامة ا 


Cf. Davy (Maurice): La guerre dans les sociétés primitives , Paris, Payot, 1931, (3) 
pp.102-133. 


(4) ويبدو يوسف شلحد متابعاً في هذا طرح دافي» إلا أن يكون قصد بتوحيد كلمة العشائر 
من خلال البوتلاتش توخد القيادة وتركزها في عشيرة واحدة تسيطر على بقيّة عشائر 
القبيلة نتيجة فوزها فيه. فإذا كان هذا ما قصدهء فهو يتطابق مع ما ذهبنا إليه في شأن 
المَيّْسِر من أنه كان إواليّة لانتخاب الزعماء عند العرب. إلا أن شلحد يعتبر أن حفل 
البوتلاتش «إن دل على شىءء فعلى سلطة محصورة فى بعض الأفراد؛. كما أله يوافق 
دوركهايم على أن «العشيرة مكؤنة من عدّة أرهاط توخدت كلمتها وخضعت لفرد منها له 
من الميزات ما يجعله أهلا لهذه المرتبة. وأشهر هذه الميزات المقدرة الحربية والمهارة في 
الصيد. . .فمن البدهى أن يصبح عندئذٍ قائدها ومرشدها وساحرهاء ومن ثم يحصر في 
شخصه كل السلطات» (شلحدء نحو نظرية جديدة» ص171» ص173). 
ولهذين الاعتبارين» نستبعد أن يكون شلحد يرى فى البوتلاتش إواليّة لاتتخاب الزعماء = 
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ولئن كانت نظريّة موريس دافي قريبة في نتائجها مما حاول العامة عبد 
الرحمان بن خلدون بيانه بخصوص انعقاد السلطة TT‏ العربية 
التي عايشها على عصبّة قَبَلِيَة متغلبة» إلا أن هذا الاعتبار لا ينفي حقيقة تعارضها 
مع الها النظري الذي اعتمدناه في بحثنا هذا ومع النتائج 2 توضّلنا إليها من 
خلال استخدامه اساسا للتحليل: فليم كانت تتاتجنا تسمح بالڈهاب إلى اعتبار 
الميسر بمثابة الشكل العربيّ للبوتلا تش الكوني. فهي بلا شك متعارضة مع رؤية 
دافي بخصوص نوعيّة السلطة المتاحة للرّعماء. فقد رأينا أن الزعيم العربي لم 
كو هت أي مسلط ديو كيأر تراه فالخبو لير كن E‏ 
ا ية ماليّة قد تتحوّل إلى سلطة 

ية تتيح له التحكّم في مصير العشيرة اومن عتاء فإد إمكائية الجمع نين 
السلطة المدنية ببُعديُها الاقتصاديّ والسياسئ والسلطة الدينيّة أمر لا يمكنه التحقّق 
باي وجه من الوجوه مادامت تلك السلطات مفقودة أصلاً ولا وجود لها في 
المجتمع المَبَلىٌء ناهيك عن توفرها عند الزعيم العربيّ حين دخوله غمار 
المنافسة. وبهذاء فن توفر إمكانيّة توظيف الزعيم رأسماله الماديّ في خدمة 
أغراض خاصّة» قد يكون من بينها إرادة التحكم سياسيًا في عشيرته» لا يعني 
ضرورة تحقّقها واقعاً. وإِلّا لما كان للمَيْسر بوصفه مانعاً لتلك الإمكانيّة أي معنى. 

هذا بخصوص عدم انطباق نظريّة دافي حول دور البوتلاتش في انبثاق السلطة 
السياسيّة وتطوّرها فى المجتمعات البشريّة على الزعامة العربيّة» أمّا بخصوص 
اناف على الاعات فن الات ال اة لا ن ذلك 
رف تلك المجات التوشسة لرا ت هر رط اتا الفيتمعات 


5 كما نذهب إليهء وينفي بالثّالي كل تقارب نظريّ مع رؤيته إذ لا نرى أيّةَ سلطة في 
المجتمع القَبّلىَ الجاهليّ يمكن للزعيم أن يستحوذ عليها ناهيك عن «ضمّه كل 
السلطات» في مُجتمع كل همّه منع انبثاق نصاب سلطوي مستقل داخله ورفضه 
المستميت أي استلحاق خارجي. ثم إن لدينا من الأخبار ما يؤكّد أن المقدرة الحربيّة 
لم تكن عنصراً حاسماً في اختيار العرب زعماءهم وإن كانت صفة محيّذة فيهم. 

(5) كان من أهم الانتقادات التي وجُهها مارسيل موس لنظريّة دافي مبالغتها في أهميّة البعْد 
السياسي للبوتلاتش واعتباره شرطا ضروريا لقيام تراتبية سياسيّة داخل القبيلةء وهو ما 
لا نجده عند بعض المجتمعات التى لا تعرف البوتلاتش 

Cf. Mauss: Essai sur le don, p. 188. 
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التي عرفت تلك المؤسّسة بقدرة الزعيم الفائز في البوتلاتش على الاحتفاظ بما 
اكتسبه من هيبة وما ميّزته به الآلهة» وهذه أمور لا يحصل عليها الزعيم حين يغدو 
زعيماً مرّة واحدة وإلى الأبدء فالرّعامة ليست مُوَبّدة وهي قابلة للظعن فيها عند 
كل ملمّة لا يقدر فيها الزعيم على نجدة عشيرته أو عن دخول غمار منافسة جديدة 
ضدٌ خصوم جدد. ومن هناء فإنه كان على الزعيم أن يحرص على «زعامته» وأن 
يحافظ عليها من خلال البرهنة الدائمة على أحقّيّته فيها بالإنفاق على العشيرة 
ودخول غمار كل منافسة جديدة» وهو ما يفقده كل إمكانيّة لمعاودة مراكمة ثروة 
مادية هي السبيل الوحيدة للحفاظ على مكتسبات الزعامة. فقصور الزعيم عن توفير 
العنصر الماذي اللازم لحصوله على السلطة (بالمعنى الذي يقصده موريس دافي) 
بصفة دائمة هو عنصر إضعاف لتلك السلطة المهدّدة في أيّ وقت بالتلاشي» هذا 
إذا ضربنا صفحاً عن مسألة كونها سلطة «صُوريّة؛ مفرغة من كلّ محتوى تسلطي إذ 
هي مستمدة من العشيرة ومعتمدة أساساً على ما يكتسبه الزعيم من «سؤدد) أو 
«شرف» أو ما يصح تسميته «رأسّمالٍ رمزيّ» فحسب» مُقابل تخليه الظوعيّ عن 
كل «ثروة» أو ما يصح أن نسميّه «رأسّمال ماذيّ» قد يشتمٌ منه إمكانيّة استغلاله 
لفرض سلطة ماديّة على العشيرة. ومن هناء فإنه لا يعقل أن تسلم العشيرة مقاليد 
أمورها لمن يسعى إلى التحكم في مصيرها إذ يعني ذلك بكل بساطة أن السلطة لن 
تكون مستقبلاً مستمدّة منهاء وأن تفقد منظومة الأعراف التي وضعها الأسلاف 
بالكالن.وظفتها العشريمية إلى الآبد» وعدا مالا يمكن له أن يحدت وزلة لما 
كانت هناك أصلاً «مجتمعات بدائية) أي «(محتمعات دون دولة»! 


)6( تتضمّن رحلة أحمد بن فضلان في سفارته للخليفة العبّاسي المقتدر إلى أراضي روسيا 
وإسكندنافيا مادّة إناسيّة متميّزة» ولعل إشارته حول الزعامة عند قبائل الغرّ التركيّة تغني 
عن أي مقارنة أخرى للرّعامة العربيّة بنظيرتها عند الأقوام الغابرة. يقول ابن فضلان 
(رحلة ابن فضلان» ص 01): «أفضينا إلى قبيلة من الأتراك يعرفون بالعُرْية» وإذا هم بادية 
لهم بیوت شعر يحلون ويرتحلون ترى منهم الأبيات في كل مكان ومثلها في مكان آخر 
على عمل البادية وتنقلهم. وإذا هم في شقاء وهم مع ذلك كالحمير الضالة لا يدينون لله 
بدين ولا يبرجعون إلى عقل ولا يعبدون شيئاً بل يسمون ا أرباباً: فإذا استشار 
اعدف ا فى شرم ا يا رب إيش أعمل في كذا وكذا؟ و وأمرهم شورى بينهم. 

غير أنهم متى اتفقوا على شيء وعزموا عليه جاء أرذلهم وأخسهم فنقض ما قد أجمعوا 
عليه». أليس هذا عين ما كان عند العرب الغابرة؟ 
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ويَرْشح من جملة الدراسات المتميّزة لعالم الاجتماع الفرنسي مارسيل موس 
)Marcel Mauss)‏ حول أنظمة الهبة في المجتمعات البدائيّة وخاصّة كتابه مقالة فى 
الهبة” 2 أن نظام البوتلاتش ويسميه انسق اليتح الشاملة» sعd E‏ 
prestations totales‏ لا يتم بين أفراد. بل بين أشخاص معنويين من أرهاط وقبائل 
وعائلات إمّا بصفة مباشرة عبر تقديم جماعة هدايا لجماعة أخرى»ء أو بصفة 
غير مباشرة عبر دخول الزعماء الّذين يمتّلون جماعاتهم في تلك المنافسات. على 
أن أهمّ ما جاء به مومنّ هو الكشف عن أن البوتلاتش «ظاهرة اجتماعيّة كلية» 
(بالمعنى الدوركهايمي) تتجلّى فيها كل المؤسّسات الأخرى سواء كانت دينيّة أو 
حقوقيّة أو أخلاقيّة أو اقتصاديّة أو حتّى جماليّة» مع التميّز بصفة الطوعيّة ظاهرياً 
فيما هي تتضمّن في العُمْق طابعاً قسرياً (بالمعنى الدوركهايمي أيضاً). 


وفك أثبت موف أن الوتلاتش a‏ بمُجتمع «بدائيّ» دون آخر إذ 
هو مُنتشر في كثير من القبائل الأفريقية وهنود أميركا وقبائل وسط آسيا وجماعات 
ا في القطب 0 9 0 أنه يلفت الانتباه ال أ كان يقام كي 
صراع بين زعمائها تان تراتبيّة فيما بينهم» وبالتّالي بين قبائلهم» وأن الاستثناء 
الوحيد لذلك هو ما يوجد عند بعض الجماعات فى الشمال الغربى الأميركئ 
والجزر الماليزيّة وفى غينيا الجديدة حيث يتميّز البوتلاتش بأنه يتم داخل نفس 
القبيلة (البوتلاتش الداخلئ)ء أي بين أفخاذها وبطونها مع انعدامه كلياً فيما بين 
العشائر داخل القبيلة الواحدة» حيث يكون هدف الزعماء من الدخول فيه هو 
تى اراز ارلا وا 

وعلى هذاء فإن الهدف الأساسي للبوتلاتش بنمطيه الداخليّ والخارجيّ 


إتما هو بالأساس العمل على تثبيت المراتب السياسيّة في المُجتمع القَبَلىَء إذ إن 
المكانة السياسيّة للأفرادء سواء داخل أرهاطهم وعشائرهم أو داخل القبيلة ككل› 


Mauss : Essai sur le don, Op. Cit. (7) 


)8( نفسه» ص 39. 
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لا ُكتسب إلا عبر «حرب مُمْتلكات»””' يتم فيها تدمير الخيرات المُراگمة من قبل 
الزعماء الّذِين يقبلون الدخول في المنافسة. وتتّخذ حفلات البوتلاتش صورة 
احتفالات ظمُوسيّة كبيرة خلال فصل الشتاءء أي خارج موسم الصيد أو القطاف 
حين تتجمّع القبائل في أماكن معروفة» وهي لا تخلو من بعد دينيَ واضح حيث 
تَنَخْذْ الخيرات المبذرة» تحت غطاء تقديم الهدايا للمنافس» طابع أضحيات 
للآلهة ولأرواح الأسلاف. وهذا البّعْد الديني هو بالضّبط ما يجعل من الآلهة 
الشريك الحقيقيّ للبشر في طقس البوتلاتشء» فالآلهة هي المالكة أوّلاً وأخيراً 
لكل الخيرات» وبالئّالي فإِنْ «التضجِيّة لها طقسياً بتلك الخيرات تتم لأنّنا نعرف 
أنها ستقوم بتعويضنا عنها بإغداقها الخصب على الجماعة بأسرها»'. 


وبما أنْ الظواهر الإنسانيّة وإن طغى عليها طابع الدين أو السياسة لا تخلو من 
أبعاد أخرى» فإن البوتلاتش لم يحل هو أي من بعد اقتصادي , وهو البَعْد الذي 
ركز عليه مارسيل موسنّ أبحاثه وتناوله خاصّة في كتابه حول العَطاء. ولئن توسّع 
موس في تحليل هذا البّعْدء فإِنَ ما يهمّنا هنا بالخصوص هو إشارة هذا الباحث 
في أحد هوامشه إلى وجود نوع من البوتلاتش عند قبائل التروبریاند (17085:4) 
في جزر المحيط الهادي يسمّى «الكولا» 5/0) يصح أن نسميّه «الدوار»"" بما 
يعنيه هذا اللفظ في اللّغة العربيّة من وجود طواف حول مكان مقدّس وانتظام في 
دائرة زمنية متكرّرة هي ما أطلقنا عليه الزمن المقدّس (الأَشْهُر الحُرُّم) وما يميّزها 
من أسواق للتّبادل في معناه الشامل للسّلع والمعارف» إذ يعني لفظ «الكولا» 
بالضبط معنى الدائرة و«كأن الارتحال إلى مكان إقامة هذا الظقس وما يقدّم فيه 
من خدمات طقسيّة وجنسيّة ومن تبادل للطعام وإقامة للحفلات ينخرط جميعها 
إلى جانب الرجال والنساء في دائرة منتظمة في الزمان والمكان”2'". ونحن هنا 


(9) 2848155 م س» صص66. 

(10) نفسهء ص23. 

(11) سبقت الإشارة إلى أن الظواف حول البيوتات المقدسّة والأنصاب كان يسمّى عند عرب 
الجاهلية (الدوار». 

(12) يشير مارسيل موس إلى ما يقوله الأناس برنسلاو مالينوفسكي (Bronislaw Malinowski)‏ 
حول طقس «الكولا» وهو أحد تنويعات البوتلاتش المتميّز بقيام تجارة كبيرة فيه بين 
مختلف قبائل جزر التروبرياند في المحيط الهاديء إلا أنه يلاحظ أن مالينوفسكي لا = 
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تلافين تشانها غريا بيخ «الكولا» و«المَيسر العربن» ينم عنه هذا «الطابع الدائريي/ 
الدوريّ» لكليهماء فقد كان طقس الميسر يجري على حدود الحَرّم الذي تختاره 
كلّ قبيلة خلال فترة تَحَضْرِها مع نهاية فصل الخريف حيث ترسم «دائرة» من 
الأنصاب لتسوير حرمها (الزور أو الزون) وتعويذه بنحر الذبائح عندهاء مع القيام 
بطواف «دائريّ» حول الصنم (الدوار) الذي يمثل مركز دائرة الحرم» في احتفال 
يتم عند نقطة انغلاق «دائرة الزمن المقدّس» (نهاية شهر رجب الحرام) احتفاء 
بالولادة الجديدة المتكرّرة واللامتناهية لإلهة الخصب المتوافقة مع انتهاء «دورة 
الفصول الطبيعية» مع ما يتطلبه ذلك من وجوب ابتداء «دورة جديدة للرّعامة». 
ولق كانت الا خا مسيم الف ل ها يتاه ا د 
«البوتلاتش الخارجي». فإنَ ما يقوله حول «البوتلاتش الداخلي» أكثر قرباً مما 
يلاحظ في «المَيْسِر العربي» بحيث يمكن اعتبار المَيْسِر الوجه العربيّ له. فما هي 
أوجه التشابه الداعية لمثل هذا الحكم ؟ ١ ٠‏ 


2 المَيْسِر الجاهلي: الوجه العربيّ من البوتلاتش الكونيّ 

إذا عقدنا مُقارنة بين ما توصّل إليه مارسيل موسن بشأن «البوتلاتش الداخلي» 
وما توصّلت إليه هذه الدراسة حول «المَيْسر العربي»» أمكن القول أن المجتمع 
العربيّ الغابر لم يشذ عن عُموميّة وكونيّة هذه الممارسة وأنّ المَيْسِر هو المقابل 
العربيّ للبوتلاتش الداخلي باعتبار توفره على كل العناصر المميّزة لهذا الطقس 
كما سبق أن بيّنه مومنّ في دراسته التي طرحنا أهمّ نتائجها. فإذا ما حاولنا تلخيص 
أهمّ عناصر التماثل بين «الْمَيْسِر العربي» و«البوتلاتش الداخلي»» فإننا سنجد ما يلي : 


= يترجم معنى لفظ ١كولا»‏ الذي يعني دائرة» وهو المعنى الذي يسمح لموس بإيراد 
ملاحظة قيّمة هي ما مكننا من عقد مقارنة بين طقسي «الكولا» و«المَئِسِر». يقول موس : 
«تمتل (الكولا) نوعاً من (البوتلاتش الأكبر) المحرّك لتجارة عظيمة بين القبائل. .. ولا 
يعطينا مالينوفسكي ترجمة للفظ (كولا) الذي يعني بلا شك (دائرة)ء إذ نجد بالفعل تلك 
القبائل جميعهاء وتلك الرحلات البحرية› وتلك الأشياء الثمينة والأدوات» وتلك الأطعمة 
وتلك الاحتفالات» وتلك الخدمات الشعائريّة والجنسيّة المتنؤعة» وأولئك الرجال 
والنساء» وكأنْ كل ذلك سجين (دائرة) يُطاف حولها في حركة واحدة منتظمة في الزمان 
وفي المكان» (الترجمة من عندنا). 
Cf. Mauss: Essai sur le don, p. 44.‏ 
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1 . الوكش ظلافرة سيعت كلة © وهو ما ينطق ايف على المتسر 
بوصفه نسقاً جامعاً لأبعاد دينيّة وأسطوريّة وجماليّة وحقوقيّة وأخلاقيّة 
واقتصاديّة ... في المجتمع العربيّ الجاهليّ. 

2 يتم البوتلاتش عند تجمع القبائل في فصل الشتاء وهو جزء من منظومة 
التبادل الاقتصاديّ الدوريّة (الأسواق”*''» وهذا ما نجده أيضاً فى الْمَيْسِر 
العربئ الذي لا يتمٌ إلا في فصل الشتاء حين تتجمّع القبائل في الأماكن 
المخصوصة بها خلال فصل الانتجاع, أي زمن الهُدنة التي يتيحها شهر 
رجب المقدس المخصصض للآلهة وفيه تقام العمرة عند البيوتات المقدسة 
التي تقوم قربها الأسواق التجارية. 

3. أحد شروط البوتلاتش هو عدم استقرار تراتبيّة الأفراد في العشائرء وهذا ما 
نجده أيضاً فى المَيُسِر بوصفه آليّة انتخابيّة لزعامات العشيرة العربية. 

4. يتم تبذير الممتلكات في البوتلاتش عبر احتفالاات طقوسية موجهة إلى 
الآلهة» وهذا ما نجده أيضاً في المَيّسِر بوصفه طقسا دينيًاً للاستمطار يتم 
فيه نحر الإبل تقرّباً للآلهة. 

5. يقوم البوتلاتش على التنافس ووجوب رذ الهدايا وإِلَّا فقدت المكانة 


(13) «ذلك أن البوتلاتش أشمل من أن يكون مجرّد ظاهرة تشريعيّة: إنه إحدى الظواهر التي 
نقترح نعتها بالظواهر (الشاملة). إنه ظاهرة دينية وأسطورية وشامانية. .. وهو ظاهرة 
اقتصادية أيضاً. ولا بذ من قياس قيمة وأهمتّة وأسباب وآثار هذه الصفقات الضخمة حتّى 
بالمقاييس الأوروبيّة الحالية. ثم إن البوتلاتش أيضاً ظاهرة من ظواهر التشكل الاجتماعي : 
فتجمّع القبائل والعشائر والأسرء بل وتجمّع الأمم» من شأنه أن ينتج تهتجاً كبيراً واستثارة 
هائلة» فنحن نتآخى ولكننا نبقى غرباء عن بعضنا البعض» ونتواصل ونتعارض في إطار 
تجارة ضخمة وتنافس مستمرٌ. أمَا النواحي الجمالية» فهي كثيرة جذأًء ونحن لن نتوقف 
عندها» (الترجمة من عندنا). 

Cf. Mauss: Essai sur le don, pp. 67-68. 


Mauss (Marcel) & Beuchat (Henri): «Essai sur les variations saisonniêres des soci- (14) 
étés Inuit», Année Sociologique, IX, pp. 38-132, 1904-1905. 


وحول تميز فصل الشتاء بالولائم الجماعية الطقوسية عند الشعوب القديمة وخاصة قبائل 
الشمال الجرمانية» انظر: 
Dumêzil: Mythes et dieux des Germains, pp.98- 115.‏ 


662 


من المَيْسِر الجاهليَ إلى الزكاة الإسلاميّة 


والهيبة'”''» وهو نفس ما نجده في المَيْسِر (التأريب» التتميم» التَْبيّة» حقّ 
المحاويج. ..)» فكلاهما تعبير 5 عن الحرب الحقيقية التي يتوجب 
اسقبدالها بط تقض بالمسلكات لا يخلى تایز کل حت ای 
الرهان والتنافس وتدمير الآخر (أو ممتلكاته) والتضحية267. 


يبدو الدخول في البوتلاتش طوعيًاً اختياريًاً في الظاهر فيما هو يتضمّن بُعْداً 


قسريّاً. وهذا أيضاً ما نجده في المَيْسِر (ذمَّ الأَبْرَام» خسارة الهيبة وبالئّالي 
الزعامة). 

لا يدخل الأفراد في البوتلاتش بصفتهم الشخصيّة بل بصفتهم ممثلين 
لعشائرهم أو أرهاطهم»ء وهذا ما نجده أيضاً في المَيْسِر (الافتخار بإيسار 
السيّد افتخارٌ بالعشيرة الّتى أنجبته). 


وفي الجملةء فن المَيْسِر العربئّ يقوم على إتلاف متعمّد للأموال (نحر 


الإبل) في تحدٌ عنيف للخصوم «التتميمء التَنْبِيّة» ذم الأَبْرَام) عنت اكتساب 
رأسمال رمزيّ (الشرف» السؤدّدء السَسَيّد)» وهو ما نرى آنه و مر بين 


)5( 


(16) 


من الغريب حقَاً أن يصف أفراد قبيلة «الكواكيوتل» الهنديّة (الشمال الغرب الأميركيت) 
من يرفض الدخول في البوتلاتش بأنه «وجه متعفن» «(Rotten Face)‏ ونا قريب ع 
من وصف «البَرّم» العربي الذي لا يطلق إلا على «وجه» من وجوه القوم يمتنع عن 
دخول الميسر. 
Cf. Boas & Hunt: Ethnology of the Kwakiutl, p. 15.‏ 
يتصف البوتلاتش حسب موس بنفس خصائص الحرب في معناها الشامل» وهو ما 
نجده في المَيْسِر العرب. يقول مومن: «تعرّض السيد ديفي لمسألة التحدّي والمنافسة. 
ولا بد من إضافة مسألة الرهان. .. ويتدخحل في ممارسة الإتلاف في البوتلاتش أيضاً 
دافعان: الأوّل هو دافع الحرب» فالبوتلاتش حرب» وهو يحمل اسم (رقصة الحرب) عند 
الهنود التلينجيت. فعلى غرار ما يتم في الحرب حيث يمكننا اغتنام أقنعة المقتولين 
وأسماءهم وامتيازاتهم . فإنه يمكننا في حرب الممتلكات قتل الممتلكات: إما ملكيتنا كي 
لا يستولي عليها الآخرون» أو ملكتة الآخرين من خلال منحهم أموالاً سيضطرون إما إلى 
إعادتها أو إعلان عجزهم عن ذلك. أمَا الدافع الثاني فهو التضجية. فإذا ما كنا نقتل 
الممتلكات» فذلك لأنّ لها حياة» (الترجمة من عندنا). 
Cf. Mauss: Essai sur le don, pp. 94-95.‏ 


الميسِر : وجه عربي لاواليّة لقاحيّة كونيّة 663 
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تلك الممارسات باختلاف بيئات المُجتمعات الغابرة وثقافتهاء فإِن العبرة فى 
المقام الأوّل بوحدة المبدأ وكونيته. 


البوتلاتش في أصل مؤسّسات الضمان الاجتماعيّ الحديثة: فماذا عن 
الميسر؟ 


ولعلٌ أهمّ ما أفادنا به الأنّاس مارسيل موس في بحثه المتميّز (خؤل 
العطاء) إضافة إلى المادّة التحليليّة اللازمة للمقارنة بين «البوتلاتش» و«المَيسِر). 
هو طرحه في نهاية البحث المذكور لفرضيّة عمل مستقبليّة لم يسعفه الحظء 
على ما نعلمء للعمل عليها ومفادها أن «البوتلاتش قد يكون الأصل البعيد 
لمؤسّسات الضمان الاجتماعي الحديثة التى ترعاها الدولة»”'. وقد حفزتنا 
فرضيّة موس هذه على 0 فرضية شا كي مفادها أن ««مؤسّسة الزكاة 
الإسلاميّة»» قد تكون البديل الإسلاميّ المرتضى ل«موؤسّسة المَيسر الجاهليّ» 
المنهارة بوصف كليهما «موسّسة ضمان اجتماعي»“*" وإن كانت كل 


(17) كان ذلك فى إطار شبه وعظئ اعترف فيه مون بقصور مؤسّسات الضمان الاجتماعيٌ 
التحديلة عن تة النقاجات اسان للإسان في امسقم الماع »ودع إلى 
استعادة «الأخلاق العتيقة» و«الإنفاق النبيل»: «يجب علينا العودة» إلى أخلاق (الإنفاق 
النبيل). ومن الضروري أن يعود الأثرياءء على غرار ما يوجد في البلدان الأنكلوسكسونية 
وعديد من المُجتمعات الأخرى البرّية منها والمتحضرة» عن طواعية وبالقسر أيضاء إلى 
أن يعتبروا أنفسهم بمثابة خَرَنَةِ لمواطنيهم. .. وهكذاء يمكننا بل ويجب علينا أن نعود 
إلى ما هو عتيق. .. وسنجد في ذلك بواعث حياة وفعل لا تزال تعرفها مجتمعات 
وطبقات عديدة: فرحة العطاء أمام الناس» لذَّة الإنفاق السخيّ في سبيل الفنّ» وكرم 
الضيافة والحفلات الخاضة والعامة» (الترجمة من عندنا). 

Cf. Mauss: Essai sur le don, pp. 164-165. 

(18) فكرة أن الزكاة الإسلاميّة مؤسّسة ضمان اجتماعي منتشرة في أوساط ما يسمّى«التتار 
الإسلاميّ المعاصر). نجد ذلك مثلاً من خلال اعتبار سيّد قطب (في ظلال القّرآن › a‏ 
ص 116) أن الزكاة «واجب اجتماعي تعبدي» وأنّها «حقَ للحماعة في عنق الفرد» 56 
حست رآبهاللمبدا الإسلامت العا چیک لا یکن دوت بن الخ »4 [الحشر: 7]» 
«وبما أن كثيراً ممن يؤذون الزكاة في عام» قد يكونون في العام التالي مستحقين للزكاة 
بنقص ما في أيديهم عن الوفاء بحاجاتهم. فهي من هذه الناحية تأمين اجتماعي. وبعضهم 
يكون لم بود شيئاً في حصيلة الزكاة ولكنّه يستحقهاء فهي من هذه الناحية ضمان اجتماعي». 
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منهما مخصوصة بحقبة تاريخيّة معيّنة كان انبثاق الدولة الحدّ الفاصل والحاسم 

فهل كانت «مؤسّسة الزكاة الإسلاميّة» امتداداً اروس المَبْسِر الجاهلئّ) 
كما رض أم كانت من صميم الجديد الذي شيّده الإسلام على أنقاض 
الجاهلية ومؤسّساتها كما هو شائع وراسخ» أو يا بالتراث الْيهُومَسِيحيَ كما 
يدعي البعض؟ 

وهل توضّل الإسلام إلى الاحتفاظ بالعناصر البنيويّة والوظيفيّة الأساسيّة 
ل١مؤسّسة‏ الميسر الجاهلي) حين عوّضها بمؤسّسة الزكاة الإسلاميّة كونهما 
[والتين من طبيعتين E‏ باختلاف الايديولوجيا e‏ الجاهليّ 


الفصل الرابع 


«الزكاة الإسلاميّة بديلاً من «المَيْسِر الجاهليّ»: 
من اللُقَاحبّة إلى الدولة 


«لم تكن الدولة في التاريخ قَدَراً. 

كانت احتمالاً ترجّح في أحوال ومات في بعضهاء. 
«قد تشابه ظاهريّاً دولة المدينة (يَخْرب) القيادة 
القَبَليّة لكنّ الهدف من الحكم يميّز في كل حال بين 


النظامين. لا نستطيع أن تقول حتّى إن دولة المدينة 
زعامة قَبَليّة مدعمة بدعوة ديئيّة: لان الدعوة مناقضة 


للرّعامة المذكورة». 


(#) 


عبد الله العر 3 ي () 


دى بنا البحث في ماهية ية المَيْسر كما فصّلنا القول فيه في الأبواب السابقةء 
إلى بيان أنّه كان مؤسّسة ذات خطر في المُجتمع الجاهلئ من حيث أهمَيّتها في 
ك على التوازن الاجتماعيّ داخل القبيلة عند أزمات القحط شتاء حين يغدو 
شح ۶ الأمطار مهدداً اسان الاقتصادي المادي لوجود القبيلة» أعني مُوَاتَ 
قُطعان الإبل لقلّة الكل وانعدام الماء» بينما يهدّد الجوع أساسها البشريّ إِما 


)3( قبيسي © رودنسون ونبي الإسلامء ص 97. 
(ak 2)‏ العروي ٠‏ مفهوم الدولة› ص 91. 
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بالتلاشي البيولوجي أو انقسام القبيلة بانفصال جزء منها يلتحق بقبيلة أخرى قادرة 
على ضمان الحدّ الأدنى من القّوت للملتحقين بها عبر نفس الآليّة» أي الْمَبْسِر. 
وفي ظلَ هذه الظروف من هشاشة الوجود التي كان يراها الجاهليّون عقاباً عُلوياً 
يعبر عن غضب الآلهة على القبيلة وسخطها على زعمائها على وجه الخصوص»› 
كان المَيْسر إطاراً لتدخل القادرين ماديا من رجال القبيلة لإنقاذ محتاجيها من 
السَّعْبِء وبخاصّة كبار السنّ والنساء والأطفال منهمء وذلك بنحر عدد من الإبل 
في إطار لعبة تنافسيّة محمومة بين أولئك الأماثل المكوّنين للنادي المتولي تسيير 
الجماعة وقيادتها وتعيين الأجدر من بين المتنافسين الجدد»ء إن وجدواء لنيل 
شرف الانتساب إليه وعضويّته. وبذلك يتشكل ناد جديد قد يحافظ فيه بعض 
الزعماء على مناصبهمء فيما يغادره آخرون. وكانت تلك المنافسات تتخذ طابع 
طقس دين ذي تقنيات إجرائية خاصّة يتولاها رجال الكهنوت في وقت محدّد هو 
بداية فصل الأمطار (الوسمي) قُبَيْل شهر رجب المقدّس الذي يُحرّم فيه كل اقتتال 
بما يسمح بتجمّع القبائل فيه على المحاضر قرب المياه انتظاراً لِنَوْء الثْريّا السنوي 
المبشر بولادة ربّة الخصب (العرّى) المفترض أن تعبّر عن رضاها قبيل تجليها في 
تلك الفترة من السنة بإرسالها الأمطار. فإذا ما انحبس الغيث كان ذلك تعبيراً 8 
سخطها ودافعاً إلى إقامة الظقس استمطاراً لهاء ويتمٌ ذلك بإسالة دماء الأضاحي 
على حدود مضارب القبيلة فوق الأنصاب الحجريّة المفترض حلول الآلهة فيها. 
وقد كانت تلك الأنصاب تطلى بدماء العدد الذي تطلبه الآلهة من النوق المُضححى 
بها (من خلال القداح) حتى ترضى وتعيّن في النهاية الأجدر من بين المتنافسين 
برضاهاء أي بالرّعامة أو إن شئنا نيابة الآلهة في القيام على الشأن العام 
للجماعة. وهذا هو الوجه السياسي للمسألة الذي بيِّنَا أن الغرض منه هو ضمان 
ديمومة ما أسميناه النزْعَة اللَقَاحِيّةَ عند القبائل العربيّة في رفضها السماح ببروز أي 
فئة داخلها قد تستغل ما لديها من ثروة ماديّة لإملاء إرادتها على القبيلة والتحكم 
بالتالي في إدارة شؤونهاء أي منع انقسام القبيلة إلى آمرين محتكرين للأقوات 
وبالئّالي للسّلطة من جهة» ومأمورين مطيعين وخاضعين من جهة أخرى لسلطة 
الفئة صاحبة الثروة الماديّة. 

وقد بنا أنَّ النرْعَة اللّقَاحِيّةَ عند عرب الجاهليّة كانت توجه حركة الاجتماع 
القبلي رة ورانا انها كانت نَسَّعٌ الدين الجاهليّ نفسه من حيث عمله على 
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تجذيرها وإضفاء بعد طقوسيّ على الإواليّة المركزيّة المتحكمة فيه ألا وهي إوالية 
المَيْسِر التي ابتدعها الأسلاف بهدف الحفاظ على التفتّت القبَّلىَء وضمان عدم 
انبثاق سلطة سياسيّة مركزيّة في إحدى القبائل أو في مجموعها. 

ومن هناء نرى أن الإسلام وإن تفادى ظاهريًاً المساس بالقبيلة كأساس 
للعلاقات الاجتماعيّة المُؤسلمة» فإنَّ تحريمه المَيُسِر لا يمكن إلا أن يُنظر إليه 
برضف هلعا لأحد اه ان الايد ورجا الفا ال في سل تكرين ذا 
الدولة المتعالية على القبيلة» أي التوحيد السياسيّ لجميع القبائل في بوتقة أمّة 
واحدة. وبما أن الإسلام قام بضرب المَيْسر بوصفه أحد إواليّات اشتغال 
الاجتماع القَبَلىَء فن المنطق يفترض أن الدين الجديد قد اعتمد إواليّات خاصّة 
به خدمة لما كان يبشر به من قيام كيان ذولانيّء أي تعويض «الإواليات اللقاحيّة» 
الجاهليّة ب«إواليّات دولانية» بما يضمن من الناحية الوظيفيّة عدم النكوص باتجاه 
الإواليّات القديمة من جهة» ويجتّب من جهة أخرى حدوث فراغ مؤسّسيّ قد 
يُخل ببنية المُجتمع المتحوّل مع الإسلام من حالة التفتّت المَبَليَ إلى حالة التوّحد 
في إطار دولة. 

فما هي المؤسّسة الإسلاميّة التي قامت بديلاً من «المَيْسِر الجاهليّ»؟ وكيف 
عمل الإسلام على إنشائها؟ وما هو السياق التاريخيّ والمراحل التي تمّ بها 
ذلك ؟ وهل كانت من إبداعاته الخاصّة المنبثقة من خصوصيّات الواقع العربيّ 
الجاهلي أم كانت مقتبسة من تجارب أخرى ؟ وكيف استطاع الإسلام الحفاظ 
على نفس الوظائف الاجتماعيّة والاقتصاديّة لمؤسّسة المَيّسِر مع تغيير وظيفتيها 
الدينيّة والسياسيّة ؟ وكيف عالج الإسلام الإشكالات المتعلقة باندراج المؤسّسة 
البديلة في سياق بنيوي متحوّل ؟ 

للإجابة عن هذه التساؤلات» سننطلق مبدثيًاً من فرضيّة مفادها أن المؤسّسة 
البديلة من المَيْسِر هي «الصدقة»ء وأنّه رغم أهميّة الدافع الديني في إنشائهاء فان 
الدوافع العميقة لذلك يجب أن يُبحث عنها في المجال السياسي» ذلك أن 
الصدقة» من منظور تاريخي بَعْدِيَ طبعاً. ستّضحي إحدى أهمٌ إواليّات 
الأيديولوجيا الدولَانِيّة الإسلاميّة» أي النقيض الموضوعي للمَيْسِر. وما التناقض 
بين مؤْسّستَي المَيْسِر والصدقة إلا ترجمان للصّراع بين أيديولوجيّتين متناقضتين» 
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أي «اللّقاحيّة الجاهليّة» القائمة على التفتّت السياسي والتفلّت من كلّ سلطة 
مركزيّة من جهة» وقالدو لاه الابلة ع الع عه السياسيّ والخضوع 
لنبلظة ناس e e‏ 

وبما أن الدولة المُعتمدة على الصدقة ستنبعث من رحم القبيلة المُعتمدة 
على المَيْسِر في عمليّة تحوّل تاريخئ فذ» فان المنطق يفترض أن تكون الصدقة 
امتداداً لمؤسّسة المّيْسِر مع اكتساء المؤسّسة الجديدة خصائص بنيويّة ووظيفيّة 
جديدة تفرضها حركة التغير العام للمجتمع العرب الجاهليّء من مجتمع قَبَلىٌ إلى 
مجتمع دولاني, مع الاحتفاظ ببعض خصائص المؤسّسة القديمة التي لا تتعارض 
مع بنية الدولة ووظائفها المستحدثة. وهو ما يعني أن فهم كيفية ووتيرة هذا 
التحوّل المؤسّساتي الجزئيئ قد يعين على فهم عمليّة التحوّل البنيوي الشامل من 
«مُجتمع قَبَلىَ مشرك تعدّدي مفتّت» إلى «مُجتمع دولانيّ مُسْلِمِ واحد موحد 
ويُلقي أضواءً جديدة على عمليّة فهمنا لتشكل الإسلام كحركة تاريخيّة تعتمد 
أيديولوجيا متجسّدة في حركة اجتماعيّة لتأدية جملة الوظائف التي تتطلبها عمليّة 
البناء التاريخي لدولة» وهو ما كان يحتّم ظهور هذه الأخيرة من خلال مؤسّسات 
هي التي ستتكفل بالوظائف اللازمة لإنجاز التغيّر المنشود. إن مثل هذا التحليل 
الميكرو-إناسي قد يكون سبيلاً لإعادة فهم آليّات البناء الأيديولوجي للإسلام 
كدين في مرحلة التأسسل» في تمفصلها مع حركة بنائه المؤسّساتئ بوصفه دولة في 
مزخلة التأسّسن أيضا» فالآمران مترافقان المتفلاة ومترحانة ان الى ينار 
التحوّل التاريخيّ من «أيديولوجيا لُقاحبّة جاهليّة» إلى «أيديولوجيا دَوْلانيّة 
إسلامية» متجسّدة في حركة اجتماعية» أي التحوّل من أيديولوجيا «جاهليّة) 


(1) أي «الصراع بين حركتين اجتماعيّتين لأهداف سياسية» بحسب تعريفنا الإجرائيّ 
للأيديولوجيا المقتبس عن أستاذنا الجليل عبد القادر الزغل. وتنبع نظرتنا إلى الإسلام 
هنا بوصفه أيديولوجيا من نظرة وضعانيّة» وهي نظرة جزئيّة وقاصرة علميّاً بلا شك 
لكنّها مفيدة للتحليل إذ تجعل من الإسلام حركة اجتماعيّة محدّدة في الزمان والمكان 
(وسط الجزيرة بعَيّد الهجرة) منغرسة بقوّة في الواقع «تهدف إلى تغيير نمط عيش 
الإنسان العربيَ وعلاقاته باتجاه إقامة (دار الإسلام) المنتظمة حول سلطة مركزية» على ما 
يقول الفيلسوف فتحي التريكي . 


Cf. Triki: L'ésprit historien dans la civilisation arabe et islamique, p. 93 
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مكرسّة لفائدة «دين بلا دولة» أو بالأحرى «دين ضدّ الدولة» إلى أيديولوجيا خادمة 
ل«دين ودولة» أو بالأحرى ل«دين/ دولة» 7. 

هذا سو لت فرتعا القائمة على أن الإسسلام ادل انوشيية المثسر 
الجاهلي» ب «مؤسّسة الصدقة العلا إلا أنه لم يتمككن» على مستوى الواقع 
التاريخيّ» من إلغاء المؤسسّة القديمة جملة واحدة كونها كانت تعبيراً عن 
أيديولوجيا مُعَبّرة عن حركة اجتماعيّة حاملة هي أيضاً لأيديولوجيّتها الخاصّة 
(اللْقَاجِيّة) ومتمحورة حول بنية هيكليّة راسخة (القبيلة) لم يصبها التفكك إلا بصفة 
نسبيّة» وهو ما جعلها تظل قائمة عذة قرون بعد الإسلام بالتوازي مع وجود 
المؤسّسة البديلة» وذلك في إطار نوع من الصراع يترجم» بصورة أو أخرى؛ عن 
الصراع بين بين «القبيلة» ومالأَيَة) وبالثّالي به . بين «العرّف») و«الشريعة» وبين «اللّمَاحجّة) 
E‏ وهو الصراع الذي سيطبع الاحقاً مجمل مسيرة المجتمعات العربية 
الالام إلى انا 


(2) وهذا التوصيف مُخالف كل المُخالفة لما يصف به البعض الإسلام بأنه «دين ودولة» إذ 
يفترض هذا الظرح الأخير انفصالاً بنيويّاً بين الأمرين أي بين الدين والدولة هو ما 
نعتبره في أصل القول بوجوب «سياسة الدولة بالدين»» بينما يؤدّي طرحنا إلى اعتبار 
التمفصل التخاض ا فى جتالة اللاولة العررئة الالام الأولن نين الدين والدولة آحة 
متطلبات التحوّل التاريخئ ل«الأمّة العربية» حين أنشأت دولتها الأولى» لا طابعاً خاصاً 
بها سيظل حاكماً مجمل سيرورتها على مدار التاريخ. ونحن نقول بالصّفة الدينيّة 
الدَولَانِيَة لدولة النبئ لأنّه لا يمكن الفصل بين الوجه السياسى للنّبَ ووجهه الدينئ» 
خاضة وأن ا انل هونا شكوة فى أل لال ا الذى سك انيه الدولة 
ال و بي سين مكدو لقي «الخليقة و كينا عا عه 
وجها دينيّاً إلى جانب وجهه السياسي الزمني» وهو ما تم التفظن إليه بسرعة مع اتخاذ 
«صاحب الأمر» لقب «أمير المؤمنين» الذي يعني أن 58 محض دنيويّةٍ ولو أنها مقيّدة 
بحدود الشرع. إلا أن هذا الفصل» وبسبب التقيّد بحدود الشرع بالذّات» لن عنم 
مستقبلاً. لأسباب أيديولوجيّة تتعلّق أساساً بمصالح الظبقة التجاريّة الصاعدة التي سيعبّر 

عنها الفقهاءء النظر إلى «ولاية الأمر» بأنها «ولاية للدين على شؤون الدنيا» ويالئائي 
اعتبار «العلماء ورئة الأنبياء» من حيث إشرافهم العام على المؤسّسة التشريعيّة وتحكمهم 
فيها بواسطة المدونة الفقهيّة كما من حيث إلزام السلطة السياسيّة باتباع ما تسظره تلك 
المدونة للحكم بعدم خروجها عن الدين. 

(3) هذا هو لب الظرح الخلدونيَ بخصوص طبيعة الاجتماع العربيّ الإسلاميّ كما نفهمه في 
ظل المدار النظري الذي يدور فيه بحثنا. أمّا بخصوص المَيْسِرء فإِنْ هذا الكلام لا = 
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إلا أنه يجدر بناء قبل تناول هذه الفرضيّة بالتّحليل» تعريف الصدقةء 
خاصّة في ظل التباس مفهومها مع مفهوم الزكاة الذي طالما نظر إليه من قبل 
وجه على ما a‏ بیانه» بوصفه أحد المقتبسات الإسلامية 


1 - الصدقة الإسلاميّة بديلا من المَشْير 


1 - أساس الفرضية ومشروعتة الطرح 
كان أوّل ما دفع نحو هذه الفرضيّة إشارة جميع المصادر تقريباً التي تناولت 
سال المسير سواء كانت شروحات للشعر الجاهليٌ أو كتب تاريخ وتفسير وفقه 


= يعني أن هذه المؤسّسة القَبَّلِيَّة كانت في أقوى حالاتها عشيّة البعثة» فالإسلام ما كان 
لينجح لولا التفككك الذي أصاب البنية المَبلية. إلا أن هذا ليس مدعاة بأيّ حال للقول 
بالتّداعي التامّ لتلك البنية لا خلال الفترة الجاهليّة ولا حتّى بعدها وريّما إلى عصرنا 
الحاضر كما يشهد عليه الواقع في بعض مناطق الوطن العربيّ» وإنما غاية قولنا الإشارة 
إلى تفككك جزئي في البنية القَبَليَّة للمُجتمع الجاهلي نقدّر أنه كان من أوجه كثيرة عاملاً 
مساعداً على نجاح الدعوة المُحمَّديّة. ولعل من ملامح ذلك التفكك الجزئيّ بروز ظاهرة 
الصعلكة وانتشار بعض الديانات غير ديانة العرب كالمسيحيّة واليهوديّة والحنيفيّة 
والمجوسيّة في عذة قبائل عربيّة» وهو ما قى في رأينا وتيرة تفكك البنية القَبَلِيَّةَ من 
ناحية اجتماعيّة محضة» كما كان أيضاً عنصراً أيديولوجيًاً مساعداً على انتشار الإسلام 
بين القبائل. 
وفي ما يخصٌ موضوعنا المباشرء نشير إلى أن تفكّك البنية المُجتمعيّة الجاهليّة الجزئيّ 
قد أدّى بالضّرورة إلى تفككك» جزئي أيضآء لمعظم المؤسّسات المُجتمعيّة الجاهليّة, 
ومن بينها مؤسّسة المَيْسِر. ولعل حرف المَيسِر عن أهدافه الاجتماعيّة والاقتصاديّة 
وخاصّة السياسية (منع بروز نصاب متميّز ومستقل عن الجماعة يتحكّم بها) من قبل 
بعض الأفراد (كاستخدام المَيّسِر للقَمّار 000 في سبيل المنفعة الذاتيّة» أو تحريمه 
لأسباب دينيّة كما عند بعض الحنفاء) هو أحد أكبر الأدلة على وجود شرخ في مؤسّسة 
الميسر » أي وجود شرخ في الإجماع على ضرورتها الاجتماعية والدينية والاقتصادية 
وبالثّالي السياسية وهو ما سيستغلّه الإسلام أحسن استغلال. ولعلّ أحسن دليل 0 
هذا الشرخ الذي أصييت :به موششة المثير وغلاقة لك بمحاولات (التَسَيّد) ما أشنا 
إليه ابن حَجَر العَسْقَلانِيَ (فتح الباري» ج13» ص418) في ترجمة الأقرع بن حابس 
الحنظلي: «هو e‏ القَمَار. .. وكان يحكم في المواسم. وهو آخر الحكام من 
بني تميم. . . ثم آسلما. 
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ولغة إلى ما يكتنف المَيْسِر من «هِبَّة) وعَطيّة» و«إنفاق» و«إِظعَام» للفقراء 
والمساكين حين الحاجة» وهي معان تدفع دفعاً إلى استحضار بعض معاني 
الضندقة كا رسخت ف الو اة السلا ادا ما اغد بالمعتى الأولي 
للصدقة من «ما أَعْطَيْتَه في قات الله للفقرا أي «العَطيّة تبتغي نه 
المثوبة من الله“ وجدنا أن هذا المعنى لا يخرج مطلقاً عن أحد معاني الْمَيْسِر 
بوصفه هو أيضاً عطيّة بدافع دينيّ على ما بنا سابقا“. ف «المَبْسِر الجاهليّ؛ 


(4) لسان العرب. ج10. ص196 (مادّة صدق). 

(5) الججرجاني» التعريفات. ج1» ص174. 

(6) من الدلالات على وجود خيط رابط بين «المَئِسِر الجاهلي» و«الصدقة الإسلامية» إطلاق 
ا اسم «الماعون» على «العطيّة». وهو نفس الإسم الذي سيطلقه الإسلام لاحقاً 
على «الزكاة المفروضة» بحسب المفسّرين وأهل اللّغة. ففي اللسان (ج13» ص410 
مادة معن): «الماعون في الحاهلية: المنفعة والعطيّة. وفي الإسلام : الطاعة والزكاة 
والصدقة الواجبة» وكله من السهولة والتيسّر». وفي مختار الصحاح للرّازي (ج 1ء 
ص 262): «المَامُون: اسم جامع لمنافع البيت كالقذر والفأس ونحوهماء والماعون أيضاً 
الماءء والماعون أيضاً الطاعة وقوله تعالى #«#وَيَمََعُونَ الْمَاعُونَ» [الماعون: 7] قال أبو 
عَبيّدة: الماعون في الجاهليّة كل منفعة وعطيّة. وفي الإسلام الظاعة والزكاة». 

وإضافة إلى ما يقوله ابن منظور من تشارك «الماعون» و«الزكاة» في معنى «التيسر»» وهو 
ما يذكّر ب«المَيِسِراء فقد أشار السيوطيٌ إلى أن 2 الماعون» هذ فى القرآن هو المقابل 
ل«نحر الأضاحي والتصذق بلحمها»» وهو ما يعني أنّ «الماعون» هو «الصدّقة بلحم 
الأضاحي». أي كما نجده في «المَيِسِر». يقول السيوطي (الإتقان في علوم القّرآن» ج2, 
ص297): «ومن لطائف سورة الكؤئّر أنها كالمُمًابلّة للتي فا ن الاك ارقم مو 
الماعرن] وصف اللّه فيها المنافق بأربعة أمور: البّحْلء وترك الصلاة والرياء فيهاء ومنع 
الزكاة؛ فذكر فيها في مقابلة البُحْل وإ أعطبتك الْكَوْثَرَ» [الكوثر: 1] أي الخير 
الكثير» وفي مقابلة ترك الصلاة فصل أي دُْمْ عليهاء وفي مقابلة الرياء لِرَبّك أي لِرِضَاه لا 
للناس ٠‏ وفي مقابلة منع الماعون وَانْحَرْ وأراد به التصدّق بلحم الأضاحي». 

فإذا كان «الميسر» داحلا في معنى (العطيّة»). فان معنى «الصدقة» ا «الزكاة» غير 
بعيد عنه. أفلا يكون «الميسرا» وهو المشترك مع «العطيّة» و«الماعون» و«الصدقة 
و«الزكاة» جميعاً فى معنى «الإعطاء» و«التيَسّرا على ما هو ما فده الا غي ل 
قوله يمدح أحد 0 بأّه جوَادٌ بِمَامُونِهِه أي بعطيته» أو بصدقته سيّانء عند القحط 
وهو شرط المَيْسِر على ما بينا [المتقارب]: 

وَمَامُزْيِدٌمِنْ تحيِيجالمُرَ ت رن عَوَارِيهُ كَلْتَطِم 


5 ت . و 5 و 0 500 7 5 2 3 0 5 0 
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و«الصدقة الإسلاميّة» يشتركان إذن في أن كليهما «عَطاءٌ بدافع دينيّ». ولئن كان 
هذا التشابه بين الميسر والصدقة بهذا الحجم من شأنه الدفع نحو عقد مقارنة 
(نراها منطقيّة وضروريّة أيضاً) بينهماء فان المصادر الإسلاميّة تخلو تماماً من أمر 
كهذا وتكتفي بعبارات عامّة 3 فعل المياسرين تجاه الفقراء فى 
المكسن: دون أن تجا وراهلة الخطرة هذا أمر غريب لكنّه مفهوم ل 
إلى ضرب إحدى أكبر المُصادرات المعرفيّة التي انبنى عليها الفكر الإسلاميّ 
الكلاسيكيٌ ألا وهي وجود قطيعة جذرية بين الإسلام والجاهلة. 


إلا أن الحقّ يقتضي الإشارة إلى وجود استثناء لهذا الإحجام تمثّل في 
إشارة العلامة اللّغوي أبي العبّاس علب إلى أن منفعة المَيّسِر التي ذكرها القُرآن 
#فيهما إِنْمّ كبر وَمَنْفْعْ لتاس [البقرة: 219] هي «الإطعام والصدقة». فقد كان 


0 فقد استشهد ابن منظور بهذين البيتين في سياق الاستدلال بأنْ «الماعون» في الجاهليّة 
هو «العطية»» كما استشهد أيضاً (لسان العرب» ,ج13» ص409. مادّة معن) بالبيت 
التالي للرّاعي اللمئرئ للاستدلال بن «الماعون» في الإسلام هو «الزكاة» [الكامل]: 
قَوْمُ عَلَى الإشلام لعا ايرا مَاُونَهُمْ ويضَيّعُوا التَنْزِيلًا 
إلا أتنا نلاحظ وضع علماء الناسخ والمنسوخ النصف الأوّل من سورة الماعون في 
سياق القرآن المكي ونصفها الثاني في سياق القرآن المدنئ» وهو ما يُترججمء في ضوء 
طرحناء عن تهرّب من المماهاة بين «الصدقة الجاهليّة» (المَيْسر) و«الصدقة الإسلاميّة» 
(الزكاة). يقول ابن حزم الأندلسيّ مثلاً (الناسخ والمنسوخ, ص 68): اسورة 
الماعون نزلت نصفها بمكة ونصفها بالمدينة. الذي نزل بمَكة : قوله تعالى ريب لدی 
يَكَدّبُ بلب [الماعون: 12-1 نزلت في شأن العاص بن وائل السهمي مولا يحص عل 


اسم جو 


عام کک إلى ههنا. ونزل باقيها ورل لِلْمصَلِنَ الَذِنَ هم عن صَلَامهِمَ سَاهُونَ لذن 


3 ہے کا سے 
مع و 


هم يروت وَيَمْنَعُونَ لْمَاعُونَ4 في شأن عبد الله بن ابي eee‏ 
المنافقين). 

(7) تتحدذّث المصادر الإسلامية عن «دفعا للفقراء و«تفريق» للأنصباء و«إطعام» و«إعطاء» 
للمساكين وما شابه هذه العبارات العامة والملتبسة. ومن ذلك ما يقوله الزمخشري 
(الكشّاف. ج1. ص184) مثلاً من أن المُيّاسِرِينَ كانوا «يدفعون تلك الأنصباء إلى 
الفقراء». بينما يقول البغداديّ (خزانة الأدب. ج2. ص1532ء الشاهد 292) إِنْ 
«الغالب كان يفرّق ما أخذه على الفقراء». ويشير ابن قتيبة (كتاب الأشربة» ص80) إلى 
أن هدف المُيَاسِرِين هو «جعل أجزاء الجَرُور لذوي الحاجة وأهل المسكنة». ويقول 
القُرطبِيَ (تفسير القُرطبيء ج3» ص57) أنَّ المُيَاسِرِين كانوا «يقصدون بها إطعام 
المساكين والمعدم في زمن الشتاء» و«من فاز سهمه. . . أخذ أنصباءه وأعطاها الفقراء». 
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المياسرون» حسب ما ينقله ابن منظور عنهء ذا قَامَرُوا كَقَمِرُوا أَظعَمُوا مِنْهُ 
وَتَصَدَّقُواء كَالإظعَامُ وَالصِدَكَةُ مَنْفَعَةٌه وَالإِنْمُ القمَارُ وَهْوَ أن يُهْلِكَ الرجُل وَيُذْهِبَ 
ماه 

وقد دفعنا هذا الإحجام العام عند المصادر وتفرّد العامة ثعلب بهذه 
الإشارة إلى تة تقصّي الأمر في المقال النبوي. فو جدنا -حديثاً نبوا بدا لنا أن إغادة 
قراءته بمعزل عن الحقل التأويلي الفقهي الكلاسيكن”' من شأنها دعم مشروعيّة 
طرح فرضيّتنا المتعلّقة باستبدال الإسلام المَيّسِر بالصدقة. إذ يقول النبئ: «مَنْ 
حَلَفٌ فَفَالَ فِي حَلَفِهِ باللاتٍ وَالعُرَى فَلْبَقْلَ لآ إله | إلا الل لع لل مساوق 
امرك اى هذا E E‏ يشير بلا لبس إلى علاقة 
وطيدة بين القِمَار والصدقة» وهي علاقة تبدو تضادية في الظاهر لارتباط القَمَار 
بالحلف بالمعبودات الجاهلية وارتباط الصدقة بتوحيد الذات الإلهية وتنزيهها عن 
التعدّدء إلا أن اندراجها ضمن سياق واحد يجعل منها علاقة جدليّة بما تعنيه من 
تبادل:وتنافذه إذ لا اختلاف إلا بقدن التشابه ولا تمير إلا بين عار 2100 


وفي ضوء ما أشار إليه هذا الحديث» أعدنا قراءة الآيات القرآنيَّة الخاصّة 


(8) لسان العرب» ج12» ص5 (مادة أثم). 

(9) إذا ما كنا نتفهّم إحجام المصادر الإسلاميّة عن المقارنة بين المَيْسر والصدقة بوصفه 
تعبيراً عن إرادة أيديولوجيّة في حجب كل تواصل بين المؤسسات الإسلاميّة 
والمؤشجات الجاهلية» فان ما ته فما هو أنبيظال الححيا المقال الوق دان 
والحال أنه لا يني عن تأكيد التواصل المؤسّسي بين الإسلام والجاهليّة حتى وإن كان 
ذاك التواصل غير خالٍ من قطيعة نرى أنها لم تمس الشكل والمضمون إلا بقدر الابتعاد 
بهما عن مظنّة الشرك وربطهما بالتوحيد الإسلاميّ الخالص وبالثّالي التوحيد الاجتماعيّ 
لجماغة العوممن» وباج ارد اناس الذي سيضهر مالسل الوليدة: في 
قالب «دولة». 

(10) صحيح البَّخَارِيي. ج4» ص1841 (كتاب الأيمان والنذورء الحديث رقم 6159)؛ 
صحيح مسلم» ج3. ص 1267 (كتاب الأيمان» الحديث رقم 1646)؛ سنن الترمذيّ» 
ج 4» ص 116 (باب ما جاء في كراهية الحلف بغير ملة الإسلام الحديث رقم 
5 ؛؛ سنن أبي داود» ج3. ص 222 (باب الحلف بالأندادء الحديث رقم 3247)؛ 
النسائيّ » المحتَبَى من السنن› ج7“ ص7 (باب الحلف باللات› الحديث دض 75 

(11) في اللّسان 0 28 مادة ميز): «مزْت الشيءَ أَمِيرُه مَيزاً: عزلته وقَرَرْتُه وكذلك 
ميزه تمييزاً. .. ومَيْرَهُ: فصل بعضه من بعض». 
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بتحريم المَيْير فوجدنا أن السياق القٌّرآني المُحرّم للمَيْسِر قد تضمّن ربطاً بين نفس 
السالتين اللفيق شاوليهما"الحديث البوئ المتودبه وهما القمازن والخلفت 
بالمعبودات الجاهليّة من جهة, والقِمّار والصدقة من جهة ثانية. فالآية 89 من 
سورة المائدة المتعلقة بمسألة كقارة اللّغو فى الأيمان المنعقدة (الحَلّف بالمعبودات 
الجاهليّة غير الله e‏ المَيْسِر وتجعل الصدقة واحدة من 
ق فهي تقول: رادم أله ا الغو ف بي وَلْكن وڪم يما عند ع تدم 
الان ف إلا عقر تسكن ع3 وس مون أهليكم أو كسوثهم 1 


و ررر سر سے 2 ىو 


IIE‏ مل يام ذلك مره ييخ علق اا 
| كلك بين أنه 3 َيه لعل كرون باجا الب عامئوا انما الخ والمييد 


)12( 


مره ساعر ر gl‏ 


والانصاب والازلم ع : من عمل التَِطنِ فَأَجِيَبُوه للك حون [المائدة: 90-89] 


وقد ذهب المفسّرون إلى 1 المقصود باللغو فى الأيمان هنا هو (مَا يَبْدُو من 
الْمَرْءِ بل 000 E‏ «١غْبْرَ‏ معْتَقد المي وَل مريد ی4٠“‏ «عِنْدَ اللجَاج وال 2 : 


(12) وسيأتي التعليق لاحقاً على ما تضمّنته الآيتان السابقتان (87 و88 من سورة المائدة) 
بخصوص تحليل لحوم السوَائِب وعلاقته بِالمَيْسِرء مما يشير إلى العلاقة المباشرة بين 
السوائب والخمر والأنصاب والاستقسام بالأزلام والمَيْسِر من وبين الي 
ERG e‏ «يكآيبا الَدِينَ اموا ل حرمو طت مآ 
لعل 2 لَك واا ا َه ا ىآ لْمَعَيَّدِنَ # [المائدة: 88-87]. 
إِنّما سبيلنا هنا الإشارة إلى انصباب تحليلنا على الآيات المحرّمة للمَيْيِر e‏ أن 
اة الل في اليمين وردت أيضاً في سياق تأ ثيم القرآن للمَيْسِر في سورة البقرة. فبعد 
تأثیم لير في اليه 9 نجد في الآية طلا یواد آله الو في ایمیک ولک 
رادم يا ويك وله عَمُوْرُ علي [البقرة: 223]. وهذا الأمر ليس من د 
NC RECS TT‏ 
الأيمان (أي القسم بغير الله) الس 0 ي الاستقسام بالأزلّام)» فكلاهما من باب 
القسم بغير الله. 

(13) «كقول الرجل: لا واللّه وبلى واللّه. وإليه ذهب الشافعئ. وقيل: الحلف على ما يظن أنه 
كذلك ولم يكن» وإليه ذهب أبو حنيفة». انظر: البيضاويء» أنوار التنزيل» ج2» ص 360. 

(14) هذا ما ذهب إليه الجمهور نقلاً عن عائشة زوج النبيَ وعبد الله بن عبّاس» وهو الرأي 
المرجّح «لمطابقته للمعنى اللّغوي ولدلالة الأدلّة عليه» على ما يقول غير واحد. انظر 
مثلاً: الشوكاني» فتح القدير» ج1. ص231؛ تفسير القرطبيّ» ج3» ص99؛ ابن عبد 
البرّء التمهيد» ج21» ص251. 
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وًالعَجَلَة. وأنّ الله لا يؤاخذ الناس بذلك «وَلَكِنْ يُوَاخِذُهُمْ بمَا عَقَدُوا إِذَا حَتنُوا 
أو بئَكْثِ ما عَقَدُوا. .. بَعْدَ عَقْدِمَا بِالقَضْدٍ وَالنية وَالمَْئى:©2: أي إذا اعتقدوا 
«بالقصد والنيّة والمعنى» بالمقسم به من غير الله كاللات والعُرّى”» وفي هذه 
الحالة «فكفّارة نكثه أي الفعلة التي تذهب إثمه وتستره. .. إطعام عشرة مساكين)”*". 


وقد أدّت قراءتنا لهذه الآية وما تأوّله المفسّرون بشأنها إلى استنتاج أن 
القّرآن اعتبر الحَلّف باللات والعُرّى» على مجرى العادة ومن حيث هو سَبْق 
لسان غير مقصود» ضمن دائرة الخو ذ فى اليمين. ركذا حت يا جاءالي للدت 
من وجوب الإعلان القولي لعبارة اا زلا لَه إلا اللّه) تكفيراً عن الحَلّف 


(15) كما يقول الشافعيّء وتبعه في ذلك جماعة منهم النحاس والقرطبيّ والشوكاني. انظر: 
الشافعيّ» الأ ج7: ص63؛ النخاس النحويء معاني القرآن» ج2» ص 351؟ تفسير 
القُرطبن» م.م.س» ج6» ص266؛ الشوكانيء فتح القدير» ج2» ص71. 

(16) البيضاوي» أنوار التنزيل» ج2» ص360. 

(17) هذا ما يستشف من قول ابن كثيرء وقد تفرّد بالرّبط بين مسألة الحلف بآلهة العرب 
(اللّات والعُرّى) واللّغو في الأيمان» فاللّغو في الأيمان عنده (تفسير ابن كثير» ج1» 
ص 267) «هي التي لا يقصدها الحالف بل تجري على لسانه عادة من غير تفقيد ولا 
تأكيد كما ثبت في الصحيحين من حديث الزهري عن حميد بن عبد الرحمن عن أبي 
هريرة أن رسول الله عة قال : من حلف فقال في حلفه باللآت والعُرّى فليقل لا إله إلا 
الله فهذا قاله لقوم حديثي عَهدٍ بجاهلية قد أسلموا وألسنتهم قد ألفت ما كانت عليه من 
الحلف باللات من غير قصدء فأمروا أن يتلفظوا بكلمة الإخلاص كما تلفظوا بتلك الكلمة 
من غير قصد لتكون هذه بهذه». أمّا بقيّة المفسّرين» فذهبوا مذاهب أخرى شتّى: قالت 
عائشة وعبد الله بن عبّاس: «اللّغو: هو ما يبدو من المرء بغير قصد؛. وقال أبو هريرة 
وجماعة من السلف: «اللّغو: أن يحلف الرجل على الشىء لا يظنَ إلا آنه إتاى فإذا 
ليس هو ما ظنه؛. وإليه ذهب الحنفيّة والزيديّة» وبه قال مالك في الموظأ. وروي عن 
ابن عبّاس أنه قال: «لغو اليمين أن تحلف وأنت غضبان». وبه قال طاووس ومكحول. 
وروي عن مالك: «لغو اليمين هو يمين المعصية». قاله سعيد بن المسيّب وأبو بكر بن 
عبد الرحمن وعبد الله بن الرُبَيْر وأخوه عروة بن الرَبير» «كالذي يقسم ليشربن الخمر أو 
ليقطعنَ الرحم؛ . وقال زيد بن أسلم: الغو اليمين هو دعاء الرجل على نفسه كأن يقول: 
أعمى الله بصره» أذهب الله ماله» هو يهوديٰ› هو مشرك)». وقال مجاهد: «لغو اليمين 
أن يتبايع الرجلان فيقول أحدهما: والله لا أبيعك بكذاء ويقول الآخر: والله لا أشتريه 
بكذا». وقال الضخاك : الغو اليمين هي المكفرة». أي إذا كمّرتَ سقطتُ وصارت لغواً. 
انظر: الشوكاني» فتح القدير» ج1» ص230 و ج2» ص71. 

(18) تفسير ابن كثيرء ج1» ص267. 
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باللات والعَرَّى. فما يوجب التكفير والتصدّق إِنّما هو الحلف بتلك المعبودات 
عن اعتقاد وقصد ونية بحسب ما جاء ف فى القرآن› أو الدعوة إلى القَمّار بحسب 
ما جاء فى الحديث» حدما بجع النكا ا من الاعتراف بمعبودات غير 
اللّه. وها ال ا ي المَيْسِر من حيث هو يمار في نطاق طقس نَعَبدي 
لآلهة الخصب (العرّى) من جهة أ ومن حيث هو استقسام بالأزلام بما 
يجيل عليه لفظ الاستقسام من معنى لق » أي «الحَلّف» ا و 


أخرى. فالمَيْسِر بهذاء استقسام أي قَسَمّ منعقد بالنيّة والقصد ال ا 
وهو بهذا من باب «الحَلّف» بما يحيل إليه هذا اللفظ من معنى الدخول في 
و مع المقسّم به أو المحلوف به أي «الدخول في جلف مع قوّة فوق 
طبيعيّة» وهذا المعنى الأخير هو ما نجده متحقّقا بالفعل في طقس الْمَيّسِر بوصفه 


)19( جاء في اللسان (ج13» ص 462. مادة يمن): «اليَمِينٌ: الحَلِف والقّسَم). وقد سبقت 
الإشارة عند تعريفنا الاستقسام بالأزلام إلى اختلاف المصادر في معنى الاستقسام بها 
بين اقسمة» الشيء وتجزئته والتساهم فيه» و«طلب القسْم» أي استطلاع الغيب» و(إِلزام 
النفس» بما تأمر به القداح كقَّسَّم اليمين. 

(20) تشير جاكلين الشابَي إلى الدلالة الفضائيّة للجذر (و.ل.ي) وما يحنت به من دلالات 
الدخول الرمزي فى حمى «الإله) وتقديم «الولاء) له والتبعيةء فالقبيلة محميّة ما دامت 
في حمى حاميها وهي محافظة على استقلاليّتها حنّى وإن دخلت في حلف قَبّليَ مع 
غيرها من القبائل عن طريق الحَلّف باليمين المغلظةء > فالحلف القَبَليَ وما يتبعه من 
«ولاء) لمضمونه منقطع الصلة في رأيها بالحلف مع «الوالي/ الإله) . 

Cf. Chabbi: Le Seigneur des tribus ..., p.533 (note 288). 

ورغم معقولية ما ر الشابيٌ وخدمته طرحناء إلا أثنا نخالفها في سال انقطاع 
الجلف القَبَلىَ عن الحِلّْف مع القوى فوق الطبيعية. > ففي رأينا أنهما وجهان لعْمْلة 
واحدة ودليلنا على ذلك إشارة القُّرآن إلى المعبودات الجاهليّة من أرباب الأحمية بلفظ 
«الأولياء؛ وطلبه عدم الخضوع إليها أي قطع صلة الولاء أو الحِلّف معها مقابل إعلان 
الولاء لله وحدهء وهذا هو برأينا مناط الحديث النبوي الناهي عن الحَلّف بغير الله 
وربطه المثير بين ذلك وإعلان «الشهادة». ويتطابق رأينا هذا مع ما يراه الأستاذ العادل 
خضر (الأدب عند العرب» ص181ء الهامش 298) من أن الإسلام قام بتقويض 
الأسس المقدّسة التي كانت تستند إليها «الكلمة/ العهد» واستبدلها بأساس جديد هو 
«الشهادة» و«الإشهاد؛ الذي يمثّل الله ضمانته المطلقة. إلا أنّنا لا نوافقه في أن الإسلام 
ذهب فى ذلك إلى حدّ اعتماد «الشهادة الكتابيّة» بديلاً من «الشهادة الشفويّة». إذ إِنّْ 
الذعول إلى الإسلام نفسه يعتمد الشهادة الشفويّة ولم نسمع بأنَّ دخول الإسلام يقتضي 
شهادة مكتوبة إلا في عصرنا هذا مع قيام المؤسسة الدينية «(الرسمية» بتقديم شهادات = 
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طقسا لتَعْوِيذ حِمَى القبيلة على ما سبق أن أشرنا. فإذا ما كان المَيْسِر معنيّاً 
بتحديد المجال الفضائئ لتدخل الإله الحامي» وبالتالي طقسا يخوّل القبيلة النفاذ 
الفعلى إلى ا الشاي فإن الا لا يعني الدخول رمزيّاً في جماه. 
ومن هناء فإنَ ما قصده القُرآن لا يخرج في رأينا عن مناط الحديث المنوّه به . 


كما تبيّن لنا أيضاً أن نفس السياق القرآنيَ الذي تنزّل فيه آية تحريم المَبّسِر في 
سورة المافدة اول افا مسألة تسيب :ابل إذ جاء في الآية lal‏ ة لآية 
تحريم الميسر : (نا مل لله ين ية ولا ساب تر ولا وصِيل ولا ام ولک الد فر 
يِعررُونَ عل الم ا رش لا يِعْقِنوْنَ* [المائدة: 103]. وإذا ما كان المَيْسر أحد 
الطقوس المخصوصة با لاإبل» فان تسيب الوبل هو بالضرورة أحدها» وهذا ما 
رر فن ظا حديك: القران هن المي خن اق الخديف عن طفوس:« السب 
الجماعة على دمة المحتاجين وقت الحاجة» وهذا ما يدخلها جميعا في إطار 
«العطاء بدافع دينئ»» ويُحيلنا بالتالي مرّة أخرى على مفهوم الصدقة. 

تا خارف ت ا ا و اكز بورض لی وا لاتير 
تصِيبًا الوا هنذا ير رهم مدا E‏ تتا كات لكاي يل 
إل أن وكا كا د ا كة ما ر ا 
6 أن «أعداء اللّه كانوا إذا. .. أصابتهم سنة أكلوا ما جعلوا لله وتركوا ما 


= مكتوبة توق دخول غير المسلمين في الإسلام» ولا يعني هذا أن خضر غير مُحِقَّ في ما 
ذهب إليه من اعتماد الإسلام الشهادة الكتابيّة خاصّة في المعاملات التجاريّة بديلا 
للكلمة/ العهد بما يعنى تقويض الأسس المقدّسة التى كانت تستند إليها فى الجاهليّة» 
قرا بهي 01 الاس قن ر با انا قا اماب الان المقدية القدوة ضرت 
من التماهي معهاء مع حرفها باتجاه ما يقتضيه التوحيد العقديّ ومن ثم السياسي. 
فالحَلّف هو نفسهء لكنّه غدا حَلَفاً باللّه عوض المعبودات» والحجٌ هو نفسه لكنّه غدا 
حججا توحيديّاء وقل مثل ذلك في الميسر وغيره من المؤسّسات . 

(21) هذا هو المعنى المفهوم من سياق الآية» لكنّ المفسّرين ذهبوا إلى أن المقصود الحَلّف 
والقسّم فيما يخص تحليل حرام أو تحريم حلال إذ يُوردون عن عبد الله بن عبّاس أن 
«سبب نزول هذه الآبة. . . القوم الذين حَرّموا طيبات المطاعم والملابس والمناكح على 
أنفسهم حلفوا على ذلك» فلمًا نزلت إلا موا طيَبَتٍ مآ لَعلَّ انه لكم» [المائدة: 87] 
قالوا: كيف نصنع بأيماننا ؟ فنزلت هذه الآية». انظر: تفسير القُرطبي» ج6» ص 266. 
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جعلوا لشركائهم. فقال الله :سَاءَ مَا يَحْكُمُونَ»!22» وهو ما يترك المجال واسعاً 
للقول بأن المقصود بما ججعل لله مجازاً في الآية إِنْما هو ما جُعل للفقراء على 
وجه الحقيقة أي ذخيرة لهم وقت الحاجة» وهو المستفاد على كل حال من 
استهلاك المحتاجين له إذا ما أصابتهم السنة وكان القحط. أمّا ما جعل للشّركاءء 
فواضح أن المقصود به الجزء المُخَصّص للمعبد أي معاش الكهنة والقرابين. أما 
إشارة الآية إلى «سوء الحكم» حين لا يصل ما خخصّص للشركاء إلى الله أي إلى 
الفقراء» فواضح أنه يُقصد به إساءة القائمين على بيوت العبادة الجاهليّة التصرّف 
في الأموال المحجّرة وغمط الفقراء حقّهم منهاء وهو ما يعيبه القرآن عليهم 
بالخصوص : ##سَآء ما يكير *. 

من هنا نرى أن حديث القرآن عن تحريم السوّائب باعتبارها من الأموال 
المحجرة في نفس السياق المحرّم للمَيّْسِر في سورة المائدة» إِنّما كان يستهدف 
ضرب موارد المؤسّسة الدينيّة الجاهليّة الظالمة والمتعديّة على حقوق الله أي 
حقوق الفقراء بوصفهم «عيال اللّه). وقد كان من بين موارد «مؤسّسة الكهنوت 
الجاهليّ» موردان على غاية من الأهميّة هما «الرُقْبَى) و«القسَامّة» اللتان حرّمهما 
النبيّ كما سبق أن بيّنا. وإذا ما كانت «الرَقْبَى» تتضمّن رقابة الكهنوت على 
الأموال المحبجرة» وهي ما يمكن إدخاله في باب «الصدقات الجارية» بالتّعبير 
الإسلاميّ. فإنْ «القّسَامَة) كانت تتضمن نصيب مؤسّسة الكهنوت من المَيسِرء كما 
سبق أن أشرناء وهو ما يمكن إدخاله أيضا في باب الصدقة السنويّة (في رجب 
عند إقامة المَيْسِر) أو الرّكاة بالتعبير الإسلاميّ إذ أشارت المصادر إلى أن 
«القسَامَة هي الصدقة لأنّها تقسم على الضعفاء»””. ولعل مما يؤيّد هذا المنحى 
ما سبقت الإشارة إليه من تولي الكهنة وسَّدَنّة البيوت المقدّسة في الجاهليّة إطعام 
الفقراء وإكساءهم عند القحط كما في خبر ذُبَيّة بن حَرْمَى السَّلْمِيَ سان العْرَّى مع 
أبي خِرَاش الهُذَلِىَ. فهل يكون تحريم النبى «القُسَامَة؛ تحريماً لأخذ الصدقات 
المتمثلة في لحوم المَيْير أو في ما يفرّقه الكهنة من أموال «القُسَامَة)؟ 


(22) الظبري» جامع البيان» ج8» ص 41 الجصّاصء أحكام القرآن. ج4. ص174. 
(23) لسان العرب» ج12» ص479 (مادّة قسم). وقال ابن الأثير الجَزْريَ عن المَسَامَةَ (النهاية 
في غريب الحديث والأثر» ج4» ص 96): «جاء تفسيرها في الحديث أنّها الصدقة». 


«الزكاة الإسلاميّة» بديلاً من «اليّسِر الجاهلي»: من الَقَاجِيّة إلى الدولة 679 
والركاة او ماده يديز من ار الاي من اج وج و ت م 


وإذا كنا لا نعرف على وجه الدقة ما إذا كان الفقراء خلال الحقبة القريبة 
من الإسلام يغمطون حقوقهم المفترض أنها محفوظة في المَيْير على غِرار ما 
كان يحدث في الأموال المحجّرة» فإتنا نرى أن رد حقوق الناس إليهم (إعطاء 
كل ذي حقّ حقّه) كان أحد المقاصد الكبرى والمُبكرة للإسلام منذ أن «أسفرت 
الدعوة المحمّديّة عن وجهها السياسي حين بدأ الوحي يتّجه نحو الأغنياء وينذر 
الذين يستأثرون بالمال ويهضمون حقوق اليتامى ولا يحسنون إلى الفقراء. 
ويتوعدهم بجهنّم وسوء المصير»”*'. وهو ما سيكون في أساس قيام السلطة 
السياسيّة/ النبويّة لاحقاً في يرب بتصحيح طريقة توزيع فائض الإنتاج الماديّ في 
المُجتمع بما يكفل حقّ الفقراء» أي حين ستقوم تلك السلطة بتحريم المَيْسِر 
وهدم مؤسسة الأموال المحجّرة للآلهة من جهة كه وت شرع من جه أخرى 
الصدقة لضمان تصريف مال اللّه؛ في «سبيل الله» أي لفائدة «عيال الله» دون 
المرور بأيّ مؤسّسة كهنوتيّة وسيطة تدّعي الوكالة عن الله. أليس هذا ما قصده 
مثلاً الأسود بن مسعود التَنَيَ حين أعلن آنه لا يَعْبّد غير اللّه حين يُحتاج إلى 
المَيْسِر زمن القحط» بمعنى استنكار كلّ المنظومة العقديّة الجاهليّة وأن المعوّل 
عليه هو فواضل النبيٌ دون غيره» بمعنى لا نخاله يخرج عن الصدقات التي كان 
يورّعها النبي بديلاً من الصدقات الموزّعة في المَيْسِر؟ إنه يعلن عاليا [البسيط]: 


وى و د 


اط أعحد ولي لا شريك له ب الْعِبَاهٍ إذا ما ححصّل اليَسَر 
نك الول التق حى قراف د ارط ما اطا الط 

وبهذاء نرى أن الإسلام اختار ضرب المؤسّسة الكهنوتيّة الجاهلية برمّتها 
يأساً من إصلاحها لقيامها على مبدأ دين عقدي يرى فيه الإسلام نقيضه 
الموضوعيّ» وقام بحرمانها من المداخيل التي كانت تقتطعها من فائض الإنتاج 
للمجتمع لا مسارها مباشرة نحو فقراء الأمّة بما يقوّي ويدعم «دولة 
الأمَة. وقد كان هدا عوافنا ارما وشانما هن السلطة لاا الور اق 


(24) خضر الأدب عند العرب» ص302 . 

(25) ابن حجر الإصابةء ج1» ص 61. و«معنى خُصّل : مُيْرْ وبين وَأَبْرز حسب أهل التأويل 
في قوله تعالى #وَحصَلٌ ل ما في آلصدُور » [العاديات: 10]» (الطبري» جامع البيان» ج30 
ص 280). 
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من جهة أولى طبيعة الدين الإسلاميّ المُضادة لكلّ أشكال الوساطة بين الله 
والبشرء رغم أن الفساد لم يكن سمة جميع كهنة المؤسّسة الدينيّة الجاهليّة©©2, 
كما اقتضاه من جهة ثانية الشكل الدّؤلانيَ الذي اتخذته جماعة المسلميد الناهضة 
بوصفها «أمّة اعتقاديّة)» لكن وبالأخصٌ (أمَةَ سياسية). 


ومن هذا المنظورء يمكن القول بان المَيْر في نمطه المثالئ (©م:ز1 1مم14) 
كان يهدف إلى أمرين ربّما يسمح النظر إليهما من منظور إناسيّ باكتشاف بعض 
التمائلات الوظيفيّة والبنيويّة بين مؤسّسة طالما نُظِر إليها على أنّها محض 
«جاهلية» (المَيْسر) ومؤسّسة يعتقد من جهة أخرى أنها «إسلاميّة» صرف 
(الصدقة). فقد كان المَيْسر يهدف بالخصوص إلى تحقيق هدفين هما: 


1- وضع موارد ماليّة آنيّة ومباشرة على ذمّة «مؤسّسة الكهنوت الجاهلي» 
بو صقها اموارد غموميّة) تورع تحت إشرافه على الضعفاء والمحتاجين عند 
الأزمات من خلال تفريق الميّاسرين أرباحهم من القداح الْمَعلية عليهم. 
ثم من خلال خصّهم بأرباح القِدُح الم . 

رت وضع بعض تلك الموارد كاحتياطيٌ لوقت الحاجة من خلال تخصيیص 
أرباح القِدّح الوّغد للكهنوت على غرار السَّوَائِبٍ والبَّحَائِره وهى كلها 
موارد مخصّصة للفقراء على ما سبقت الإشارة إليه(2©25, 
أليس في اشتراك «الصدقة الإسلامية» و«المَيِسِر الجاهلى» فى هذين الهدفين 

ما ما يبرر ا بوجود جاور ي ل «مؤسسة 2 الإسلامية» وأن ا 

اي o‏ ا ا ا 

الصارمة للوسلام فين بعدها الدينئ فى إرادتها القطع م «الشرك الحاهلى) . بقدر 


)226 وهو ما يستفاد على كل حال من خبر دِبيّة بن حَرَمَى السلَّمى سادن «الْعْرّى» الذي كان يجد 
عنده الفقراء ما يسد رمقو في فصل الشغاء كما مز بنااسابقاً. كما أن اتعراف موسسة المسير 
ئها سناد لا ع البراله الى ارح لعفي لم ترد 3 O‏ 

(27) وهذا لا يمنع من أن يكون للآلهة نصيب من الأرباح يتلف في المحارق إرضاء لها. 

(28) وهذا لا اع استغلال الكهنة لهذا النصيب على حساب الفقراء» وهو ما عابه 
القرآن كما أشرنا. 


«الزكاة الإسلاميّة» بديلاً من «الميّسِر الجاهليّ»: من اللّقَاجِيّة إلى الدولة 681 


ما فرضها الطابع «الوحدانيّ» و«التوحيدي» في بَعْده السياسيّ المضادٌ ل«التفتت 
القَبّلى» وما ينشأ عن ذلك بالصرورة من إرادة التحكّم في تصريف فائض الإنتاج 
المجتمعيٌ من الخيرات بطريقة مركزيّة؟ 

ألا تمل الصدقة فى كثير من الوجوه امتداداً للمَيّسِرء بل ولكل منظومة 
الظقوس الجاهليّة الخاصّة بالإبل؟”27. أليس في ما يتضمُّنه المَيْسِر من بعد إغائيّ 
يعتمد العطيّة ما يبرّر النظر إليه بوصفه «مورداً عمومياً» لتمويل «خزانة عامّة» وكأنّه 
الأصل لما سيسمّى لاحقاً «بيت مال المسلمين» والذي ستمثئل الصدقة أكبر وأهمّ 
مصادر ا 


(29) وهذا ما سيعين على فهم الدوافع التي أدّت بالإسلام إلى ضرب تلك المنظومة 
الطقوسيّة برمّتها بما فيها طقس المَيْسر وهدم موسّساتها بما فيها مؤسّستا المَيْسِر 
والكهنوت» أي ضرب أساس الاجتماع البدويّ الجاهلي المتمحور على الإبل في سبيل 
بناء اجتماع إسلامئ مدينى بديل. 

(30) غني عن البيان أن الصدقة تمثّل أحد مصادر «بيت المال» إلى جانب القَّيْء والخُمْس 
كما يبيّنه الشكل التالى : 


1 


جزية رؤوس أهل الذمّة المماليك المتجر فيهم 
ما استخرج من الإبل والبقر والغئم 
البحر 


التجار 0 


الفيء بعد الفتح وسكون الحرب الركاز 





ضسرائب تجارات اهل الذمّقح- نصف غنائم الحرب 





الاأرض 


ضرانب تجارات المشركين 
الداخلين في دار الإسلام بعهد- 
العشر 





مقتبس عن : الصولي› أدب الكتاب» ج23 صص 7-1. 
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ولعل مما يستدعي التعبجب ألا تكون العلاقة التي يقيمها القرآن بين المَيْسِر 
والصدقة» من خلال آية تحريم السرَائب في سياق محرّم للمَيْسر والاستقسام/ 
القسم بغير الله» وهي علاقة واضحة تمام الوضوح أيضاً في المقال النبوي» محل 
تعليق من قبل أي من المفسّرين وشرّاح الحديث والفقهاء القدامى» باستثناء فقيه 
عاضر قينا هو ابن قيّم الجَوزِيّة [ت 751 ها الذي يقول في شرح الحديث 
النبويّ المُنَوّه به «وكفارة الشرك التوحيد» وهو كلمة لا إله إلا اللّه. ومن قال : 
تعال أقامرك. فقد تكلم بجر وفخش يتضمّن أكل المال وإخراجه بالباطل. وكفارة 


م 000 


هذه الكلمة بضد القمار. وهو إخراج المال بحقٌ في مواضعه. وهو الصدقة» 

فإذا أخذنا في الاعتبار أن ابن القيّم كان مُتابعاً لما أجمع عليه الفقهاء من 
مماهاة بين المَيْسِر والقِمّار بوصفهما بابين من أبواب «أكل المال بالباطل»» فإنه 
يُمكننا القول بأ ابن القيّم لا يمكن أن يكون قصد بالقِمّار سوى المَيْسِر خاصّة 
وأنّه يقابل بين الصدقة بوصفها إخراجاً للمال بحقّ من جهة» والقِمّار بوصفه 
إخراجاً للمال بالباطل من جهة أخرى. وهذا لا يمكن إلا أن يعني» وإن ضمنياً 
أن ابن القَيّم كان يرى في الصدقة البديل الإسلامي للمَيْسِر الجاهلئ» حتّى وإن 
حصر هذا المعنى في إطار رؤية دينيّة خالصةء وبالتالي ضيّقة من حيث تعلّقها 
يقعانة واحد هي ا الما ل اذا ذو ا ی ا و ا 
والصدقة من زاوية نظر تضعه في إطار تضاد «تشريعىٌ اجتماعئ سياسيّ» أرحب 
هو إطار ا پش الا و سد بين «العرّف») و«الشريعة». 
و«القبيلة») و«الأّمّةف و«اللْقَاحية (a‏ و«الدولانة» ؟ 


وبعبارة أخرى. ماذا لو كانت «الصدقة الوجه الإسلامئ للمَبّسِر الجاهلئ» ولا 
اختلاف بينهما إلا اللبوس «الدينئ» والإطار «الاجتماعئ» والهدف «السياست» ؟ 
1 - «الصدقة» و«الزكاة» في الإسلام وتشابك المفهومين 


لق أولى القران «الطالة أهمئة كيرة يدل عليه تكزن لفظة خحسة وثماتيق 
مرّة فى سياق الإشارة إلى وجوه صرفه الأربعة: «الصدقات»., و«البيع». 
و«القراض». و«الربا». ونحن يهمّنا من هذه الوجوه مسألة «الصدقة» التى تبدو فى 


(31) ابن قيّم الجوزيّة الوابل الصَّيْب من الكلم الطب ص 218. 


«الزكاة الاسلاميّة» بديلاً من «الميّسِر الجاهليّ»: من الَقَاجِيّة إلى الدولة 683 


تراثنا العربيّ الإسلامي مُلتبسة مفهوميّاً واصطلاحياً بمسألة الزكاة ومُتداخلة معها 
بشكل يصعب معه الفصل بينهماء إن كان لمثل هذا الفصل مشروعية ومعنى في 
ظلّ ما رسب في الوجدان الإسلاميّ العام من ترادف بين اللفظين واعتبارهما 
ال على معارنة واعدة > 


إننا نرججح أن هذا التداخل , ين الحفهومين لم يكن ميعصلة: الجمع بينهما في 
ما اصطلحت عليه مَدَوّنة العلوم القَرآنيّة بأنه «آيات الزكاة» في سورة التوبة 
التجيع على انها تن ١‏ در ما نزل من القرآن» بقدر ما هو حصيلة تداخل أسبق 

فى الزمن: لخد مِنْ موي صَدَفَهُ تطهرهم ورکیم با وَصَلِ 7 إن صَلَوِتَكَ سكن 
ا [التوبة: 103]. ومن هناء فإِنْ ا نرومه من تنقيب لغويّ وبحث في مجمل 
المدوّنة التراثية عن علاقات مزعومة بين «الزكاة/ الصدقة» و«الميسِراء هو في أحد 
جوانبه بحث فى أمر ذاك التداخل. فما هي علاقة الصدقة بالزّكاة؟ وما السرٌ في 
تداخل 0 وما علاقة الأمرين بالميسر؟ 

تعتبر الزكاة من أهمّ المعاني التي تمحور عليها الخطاب القٌرآني حيث 
ذكرت أربعاً وأربعين هرّة بلفظها أو باحد مشتقاته (زكىء يركي» یزگون» 
يزگيكم» ...)2 مقرونة في الغالب بالأمر بإيتائها الملازم لإقامة الضاد:(033. 


(32) وهذا أمر قديم جرت به العادة. وممّن جعل الزكاة والصدقة أمراً واحداً الماورديّ 
(الأحكام السلطانية» ص202): «الصدقة زكاةء والزكاة صدقة» يفترق الاسم ويتفق 
المسمى». 

(33) ذكر لفظ «الزكاة» 28 مرّة قرنت فى 26 منها بالإيتاء» منها 17 مرّة فى صيغة التقرير: خمس 
مرّات في عبارة بون ألرَكَزة؟ : (المائدة» 55)؛ (الأعراف»ء 156)؛ (التوبة» 71)؛ 
(النملء 3)؛ (لقمانء 4). أربع مرّات في عبارة ##وَءَاتَوا الرَكَرةَ» : (البقرة» 277)؛ 
(التوبة» 5 و11)؛ (الحجّ 41 و 78). مرّتان في عبارة #وَءَاقٌّ الرَكَوِء» : (البقرةء 
7 (التوبةء 18). مرّتان في عبارة لاء لَحَروٌ» : (الأنبياء» 73)؛ (النورء 
7. مرّة واحدة في عبارة وايش لڪه (المائدة» 12). مرّة واحدة في عبارة 
#وبؤثوأ لكو # (البيّنة» 5). مرّة واحدة في عبارة لا يون أأرَكَرة» (فصضلت»› 7). 
مرّة واحدة في عبارة #والمؤورت الكَرةَ# (النساءء 162). 
وذكرت تسع مَرّات في صيغة الأمر للجماعة: ثمانِ مرّات للذكور في عبارة ##وَءَانأ كه 
(البقرة» 43 و83 و110 و277)؛ (النساءء 77)؛ (النور» 56)؛ (المجادلة» 13)؛ 


م 


(المزمل» 20(. مرة واحدة للإناث في عبارة #وءانيت اوةه (الأحزاب» 3). ج 
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ورغم هذه الأهميّة» فإننا لا نجد في القرآن أيّة إشارة إلى تسمية ما يُشار إليه 
عادة تحت مسمّى «الصدقات المفروضة» باسم الزكاةء بل أن «إيتاء المال» نفسه 
مُغاير للمقصود بالرّكاة في القُرآن: اس آل أن ولوا وركم قبل الْمَشْرقٍ المرب 
]5 امه رامد والذى اللو ا والككن 5 َا لمال عل حيو 
ذيى اقرف ولتم وَالْسَكينَ وب السَّبِيلٍ وَالَالِينَ وف الاب امام الصَّلَوَة وَدَاقّ 


ارك والموئورت يدهم إا عَهدُوأ وَأَلصَيرِنَ ف اباسا ءِ وَأَلصَرَاء وَحِينَ الاس ولك أَلَذِينَ 
صَكَؤْا َك هم امود [البقرة: ۶:77 . 

ويفترض المنطق أن يكون إطلاق اسم الزكاة على «الصدقات قد 
تم عن طريق الس النبوية مستندة في ذلك إلى الآية 103 بن سور ة التوبة: 
من أَمَوهِمْ صَدَقَةُ هرم ورکیم پا وَصَلْ عله ل صَلَوتَكَ سگ لز » . 06 
أيضاً أن تكون الصدقة في الأصل «كل إنفاق على المخاليق يراد به وجه 
الخالق». وأن تقسيمها إلى «صدقة تطوّع» واصدقة مفروضة» لم يتم إلا في وقت 
لاحق من قبل الفقهاء حين أجمعوا على إطلاق لفظ الزكاة على كل ما اعتّبر 
«صدقة مفروضة). إلا أن عدم توسّع القّرآن في توضيح معنى «الزكاة»» وهو ما 
ستقوم به (حسب الفقهاء) السّنّة النبويّة» قد أدّى في الواقع إلى حدوث تداخل 


= كما قرنت الزكاة مرّتين بالأمر والتوصية: «وأوصلنى بِصَّلْةِ وَآلرَكَرةَ؟ [مريم: 21] 
وون يأمر آهل يألصّلوة, وال زد [مريم: 35]. 
أمَا مشتقّات هذا اللّفظ فذكرت في ا 

(34) استرعت هذه المسألة انتباه القُرطبئ حيث يقول (تفسير القُرطبن. ج2» ص237): 
اقوله تعالى وان الْمَالَ عَلنَ حُبَوٍ استدل به من قال إن في المال حقًا سوى الزكاة 
وبها كمال البرّ. وقيل: المراد الزكاة المفروضة. والأوّل أصمٌ. لما خرّجه الدارَقْطنيَ 
عن فاطمة بنت قيس قالت: قال رسول الله : إن في المَالِ حَقَاً وی الرّكَاوٍ, ثم 
تلا هذه الآية لس 1 أن ولوا وَجوهَكٌم قل لْمَشْرِقٍ وَالْمَعْربِ ولكنَّ ال مَنْ ءَامَنَ باه وَالْيَوَوِ 
الاخ والْمبِكَةٍ وَالكتب وَالبَيْصنَ وماق الْمَالَ عل حُبوء دوى الفرق وات والمسكين واس 
السَبِيل اپل وي الاب ,َآمَامٌ الصَّلوةَ وَءَاقّ ار الورک هديم إا عَلهدوا 
وَأَلصَدِيرَ ف الاس وَألصَرَاُ وحن اا وليک لذن و ووک هم هم الْمَنّفُونَ© [البقرة: 
7 وأخرجه ابن ماجه في سُننه والترمذى فى جامعه. .. 0 والحديث وإن كان فيه 
مقال» فقد دل على صخته معنى ما في الآية نفسها من قوله تعالى 9وَأْقَامَ الصلاة وَآنى 
الزكاة) فذكر الزكاة مع الصلاة» وذلك دليل على أن المراد بقوله #وآتى المَالَ عَلَى 
حُبّْهِ4 ليس الزكاة المفروضةء فإِنْ ذلك كان يكون تكرارا». 
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كبير في المدوّنة الفقهيّة بينها وبين الصدقة والذهاب عُموماً باتّجاه المُماهاة 
فمن المعلوم أن الفقهاء اعتمدوا في تقرير ما اعتّبر «أحكام الزكاة الشرعيّة) 
التي لم يفصّلها القرآن» جملة أحاديث نبويّة مثل قول النبيّ في «زكاة/ صدقة» 
اف «فيمَا سَقَتِ السمَاءُ وَالعْئُونُ أو كَانَّ رتا العْضْرٌء وَمَا سقِي بالضح 
ضف العش وقولة: ما ست لاا وَالعَيمُ العُشُورُء وَفِيمَا سقَي بالسّانية 
ضف العُشر ”26 . أو تفصيله أنصباء «الزكاة/ الصدقة» قة' بكل ألو عهنا راك 
إلى اهن ان٠‏ ووه لفان ع عو ورين ا ا ا 
البعض والقول:باستحالة ذلك عند اخرين . فقد ذهب المجوزون إلى أن 
أوّل آية نزلت في القرآن مقرّرة لبعض ا الخاصّة ب «الزكاة/ الصدقة» هى 
وَعَانوا ا ا [الأنعام: 141]» وأنْ هذه الآية المعروفة باسم «آية 


(35) صحيح البَخَارِيَ. ج2. ص540. 

(36) صحيح مسلم. ج2. ص 675. 

(37) أوردت عدّة مصادر نص هذه الرسالة التى اعتمدها الفقهاء فى تقرير أبواب وأنصباء 
اة انار م ترف كر ها البق عة ك عنيا اوت الات فنا 
رغم وحدة سلسلة رواتها. 

(38) يخصّص الدارمي (السُنَنء ج1. ص153) مثلاً باباً بعنوان: «باب السّنَة قاضية على 
كتاب اللّه»» وممًّا فيه: «عن الأوزاعي عن يحيى بن أبي كثير قال: السَّنَة قاضية على 
القُرآن وليس القّرآن بقاض على السُنّة). وَفه انشا : عن الأوزاعي عن حسّان قال: كان 
جبريل ينل على النبئ ي بالسّتة كما ينزل عليه بالقُرآن؛. ويبرّر ابن قتيبة نسخ القرآن 
بالستة بقوله (تأويل مختلف الحديث. ص 195): «وإذا جاز أن يُنسخ الكتاب بالكتاب» 
جاز أن يُنسخ الكتاب بالستة» لأن السّنّة يأتيه بها جبريل :824 عن الله تبارك وتعالى». 
وقد تنبه الظبري (جامع البيانء ج28 ص 39) إلى أن الآية التي طالما استند إليها البعض 
لتقرير نسخ كلام النبيَ كلام الله وما اتاک e‏ هام عَنْهُ انتهُوا) إِنْما ھی 
مخصوصة بالفيء حصراً بدلالة سياقها : ئا فا اه ع عل تشله. من أل ال کار وول وليك 
لت وى وسكي ران لبيك لا يكن ثرا 25 الک سك ونا عقا ر EE‏ 
وما بلح عَنْهُ انوأ [الحشر: 7]» فهو يقول: «قوله: وما آتاكُمْ الرشول فَخُدُو»4 يقول 
تعالى ذكره: وما أعطاكم رسول الله ية مما أفاء عليه من أهل القرى فخذوه». 

(39) بل منهم من أنكر النسخ في القّرآن جملة ناهيك عن نسخ السَنَة له» كأبي علي محمّد 
ابن أحمد بن الجتيّد الإسكافي الشيعيّ [ت 381 ه] في كتابه (الفسخ على من أجاز 
النسخ). ومن المعاصرين: محمّد الغزالي وعبد المتعال الجبريّ ومحمّد البهيّ. 
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الحق» نُسخت لاحقاً بالأحاديث النبويّة المقرّرة لأحكام «الزكاة/ الصدقة»*“. 
ومن هناء اعتبر المجوّزون أن «الحقٌ» المذكور فى الآية «كان واجباً: سم نسححه 
الله بالعُشْر ونصف العُشر»'“. أي أنه نسخ بالسّئّة الموضّحة لمسألة «العُشُور» لا 
بالقرآن» وهذا هو وها رأي من قال إن «الزكاة كانت واجبة قبل الهحرة)(42) 
بناء على أن «آبة الحق» مكيد430. 


مُا من رأى عدم جواز : نسخ القرآن تالسة فذهب إلى أن «آية الحقّ» 
مده تزلت في الس العانية د “ وذهب بالتالى إلى أنَّ «الحقٌ) 


(40) وقد اعترض ابن كثير على اعتبار بعض المفسّرين والفقهاء «أية الحقٌّ» منسوخة فيقول 
(تفسير ابن كثيرء ج2» ص 183): اوفي تسمية هذا نسخاً نظرء لأنّه قد كان شيئاً واجباً 
في الأصل ثم فصل بيانه وبْيّن مقدار المخرج وكميته». بل ويذهب ابن كثير إلى أن 
الزكاة كانت واجبة منذ بدايات الدعوة المحمّديّة حين نزول ثاني سورة في القرآن وهي 
سورة القلم (ن) حسب علماء القرآن» فيقول مواصلاً كلامه عن شکه في E‏ نسخ 
«آية الحقّ»: «وقد ذم الله سبحانه الذين يَضْرِمُون ولايتصدقون كما ا 
الجنة في سورة (ن) إن بلؤتهز كا بوتا أب اه إذ افوا لرا ضيحت ولا يسنن ضاف علا 
ایت من ریک وهر تيمو ماصبحت كضرع » اي كالليل المُذْلّهِمٌ سوداء محترقة CE‏ 0 
أ كفا ع حك ب حم ریت تاعا دق متخ لن لا يتما ل ع يکن أي قوّة 
وجَلّد وهمّة #امَدِينَ ا رَأَرْمَا قارا إا الو . .€ [القلم: 4]26-17. 
وبخصوص سورة القلم (ن) يرى الزهريّ (تنزيل القُرآن. ص 23) وبعده السيوطيّ 
(الإتقان في علوم القُرآن» ج1. ص37) أن «أؤل ما أنزل من القرآن ارا باس د ثم 
ون».. 

(41) هذا فول عبد الله , بن عبّاس ومحمّد بن الحنفية وإبراهيم النخعيٍ والحسن البصريٍ وعطية 
العوف وسعيد بن جُبَير (تفسير القُرطبي» غ ص99)ء وهو أيضاً قول أَنّس بن مالك 
وطاووس وأبي الشَعْثاء وقتادة والضخاك وابن جُرَيْجء واختاره الطبري (لفسين امون كبن 
ج2» ص183). 

(42) هذا مثلاً موقف المذهب الظاهري على ما يشير الزرقاني (شرح الموطأء ج2 
ص128). إلا أن مراجعتنا لابن حزم الأندلسي (جوامع السيرة» ص07) أثبتت أنه يرى 
فرض الزكاة تم بُعَيْد الهجرة مباشرة بعد مؤاخاة النب بين المهاجرين والأنصار». 

(43) «ذهب إلى ذلك جمهور آهل العلم من الخلف والسلف». انظر: الشوكاني» فتح القديرء 
ج۰2 ص 169. 

(44) هذا قول عبد الله بن عباس ومحمد بن الحنفية والحسن البصريّ وعطية العوفي والنخعي 
وسعيد بن جُبَير. انظر: تفسير القُرطبن: ج27 ص 99. 

(45) تفسير ابن کثیر» ج2» ص 183. 
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المقصود فيها اهو حقّ في المال سوى الزكاة» أمر اللّه به ندبا»“» وأن 
«الزكاة/ الصدقة» لم تُفرض إلا في السنة الثانية للهجرة””*'» بل وذهب آخرون إلى 
أن فرضها قد تأخرٌ إلى السنة التاسعة للهجرة'““ حين نزول سورة التوبة المقرّرة 
اا 
ويتبيّن من هذا الجدال أنّ الصدقة بوصفها «إنفاقاً فى ذات اللّه» كانت أمراً 
مقرّراً منذ بدايات الإسلام وإن كانت حينها على وجه لزنت لذ ارقن قد 
ذكرت في الآي المكي بصفتها تلك وأنْ الزكاة قد ذُكرت أينضا مدل ال 
الأول يوصفها تطيراً من الآثاء كما بشن آيضا أن تقطن خطرات التشريع 
007 للمسألة يجب البحث عنه بتقصّي تطوّر مفهوم «الإنفاق) في القركن70*) قبل 
ن تُسْبَغْ عليه صفة الزكاة في سورة التوبة لتتلبّس به إلى الأبد. فالزكاة على هذاء 
0 مُخالف للصّدقة» وما تماهيها بالصّدقة إلا نتيجة إسباغ صفة هي الزكاة على 


(46) هذا قول كل من على بن الحسين وعطاء والحكم وحمّاد وسعيد بن جُبَيْر ومجاهد 
(تفسير القُرطبي؛ ج27 ص99). وهو أيضاً قول كلّ من عبد الله بن عمر والأشعث 
ومحمّد بن سيرين ونافع وزيد بن أسلم وسفيان الثوريّ (تفسير ابن كثيرء ج22 
ض 2153 

(47) انظر مثلاً: تفسير ابن كثيرء ج2٠‏ ص183؛ الصنعاني» سبل السلام» ج2» ص120؛ 
الأالوسي» روح المعاني ج13 ص 221. 

(48) هذا رأي ابن الأثير الكاتب مثلاً مقابل رأي ابن حزم الظاهري من أن فرض الزكاة كان 
يل الهجرة. وقد بِيّن الشوكانى خطل هذين الرأيين ورجح فرضها في السنة الثانية بعد 
الهجرة. انظرء الشوكاني› ب القدير» ج3. 20 

(49) يذكر القرآن «الإنفاق» 70 مرّة بصيغ مختلفة مشتقّة من الفعل انما وتيدو اة 
الإنفاق في سورة البقرة على غاية كبيرة من الأهميّة حيث ذُكرت فيها 0 مرة بصيغ 
تشعلفة: وت4 سبع مرّات (الآيات 3 و 215 و219 و261 و262 و265 
و274)› انرا ثلاث مرّات (الآيات 195 و254 و267). فقوا ثلاث مرّات 
(مكرّرة في الآية 272 والآية 273)ء #إأفقثر» مرّتين (الآيتان 215 و270)» 
تُنَفِتُونَ» مرّتين (الآيتان 267 و272)» انفقو مرّة واحدة (الآية 262)ء ##ينفق» 
مرّة واحدة (الآية 264)» فة مرّة واحدة (الآية 270). وهذا يؤكّد بلا شك علاقة 
الإنفاق بالمَيْسِر الذي سيُوتّم في هذه السورة لفائدة «إنفاق العفو»» وقد دفعنا عدم 
تفصيل سورة البقرة كيفيّة ووتيرة ومقدار وحدود «إنفاق العفو إلى قصر اهتمامنا بمسألة 
الإنفاق من حيث علاقتها بالمَيْسِر وعلاقة هذين الأمرين لاحقاً بالصّدقة وصرف النظر 
عن معاني الإنفاق في القرآن الک 
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فعل هو «الصدقة). وبهذا المعنى» فإِن الزكاة أشمل من الصدقة لأنها مفهوم 
مجرد بينما الصدقة فعل إجرائيٌ ع محدّد في الزمان والمكان والكيفية والوتيرة. 


وبعيداً عن كل هذه الاختلافات التي اقتصرنا على إيراد بعضها دون الكل 
بهدف بيان الجدل الكبين الذي قأم بر بين المفسرين والفقهاء حول تحديد مفهومي 
الصدقة والزكاة وتحديد مصدر ا المرتبط بو جوبهما أكان قا أو سئة 
نبوية » يمكن القول وباختصار شديد أن من يذهب إلى العفاعاة بينهما » یری نينا 
كانت واجبة منذ الفترة المكيّة بنصٌ القرآن قبل أن يُنْسَخْ حكمها بالستّة الموضحة 
لأنصبائها (مع ما للقول بنسخ السّنّة للقرآن من تداعيات خطيرة على التص القرانيّ 
نفسه). ومن هناء فإِنْ أصحاب هذا الرأي يُماهون بين مختلف مصارف الإنفاق 
الجدكور في القرآن» ويذهبون بالتالي إلى «أنْ عُرْف الاستعمال في الشرع جرى 

فى الفرض بلفظ الزكاة وفي النفْل بلفظ الصدقة». وأنّ الزكاة تشمل في آنأ : 

الزَّكَاة واا الوَكَرِة» [البقرة: 43]. 

ه والصَّدَقَّة خد من أ وليم صَدَفَهَ © [التوبة: 103]. 


© والحق #وءاتواً حف بوم حخصادو» [الأنعام: 141]. 
٠ه‏ والتَّمقَقّة «والدِيت يکرت اذهب وة ولا فقوتا في سيل ال4 
[التوبة: 34]. 


ل والعَفُو ل العفو اور بالف 4 [الأعراف : 9 . 


2 ر يدا 


© والمَاعون الذي هش f jE‏ ودمئعون الما لْمَاعْونَ © [الماعون: 7-6] 

أما من ميّز بين المفهومين» فرأى الزكاة أشمل معنى من الصدقةء وأنها لم 
تُفرض بنصٌ القّرآن إلا في فترة متقدّمة, إِمّا في السنة الثانية للهجرة بعد نزول 
الآيات المتعلّقة بصوم رمضان وتشريع النبئن «صدقة الفطر» التي ستسمّى مذ حينها 


)(51( 


(50) على ما يبيّن ابن العربي (أبو بكرء محمّد بن عبد الله بن محمّد المعافري» ت 543 
ه). انظر: الزرقاني» شرح الموطأء ج2» ص128. 

(51) «عن مجاهد قال على : الماعون الزكاة. وكذا روي من غير وجه عن ابن عمرء وبه يقول 
محمد ابن الحنفية وسعيد بن جبّير وعكرمة ومحاهد وعطاء وعطية العوفي والرُهريَ 
والحسن وقتادة والضخاك وابن زيد». انظر: تفسير ابن كثير» ج4» ص656. 
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«زكاة الفطر» باعتبارها «طهْرَّة لبدن المؤدي)!02, أو فى السنة التاسعة للهجرة حين 
نزول سورة التوبة التى «نزلت فيها فرائض الصدتات. .. هن الناسخات 
المشبتات»”” والتي ديرت فيها الزكاة صدقة ماليّة سنويّة واجبة ومحدّدة الكيفيّة 
والمصارف بهدف «تطهير النفس») بحسب التعبير القرآني : خد س ويم صَدَفَة 
هرم وركيم يا وَصَلٍ عَليهِمَ إن صَلتَكَ سك هم [التوبة: 103] و«تطهير المال» 
بحسب الحديث النبوي: (إِنْ الله لم يَفرض الزكاة إلا لِيْطيَبَ ما بَقَِىَ مِنْ 
أَموَالِكَهْ) 540 

وقد انقسم المميّزون بين المفهومين إلى فريقين. الأوّل يرى أن «الزكاة 
نسخت الصدقة»””" وعرّضتها دون أن تلغيها جملة إذ أبقتها باعتبارها من 
المتدوبات الات عليه اذا ما كانت الركاة» سب :هذا الفريق» واجا سرا 
در القيمة من المواشي والأموال ومحدّد المصارف بمقتضى ما اصظلح عليه 
ب«آية الصدقات» وهي الآية 60 من سورة التوبة: #إِنَّمَا أَلصَدَقَتُ إِلْمْقَرهِ والمسكين 
َالمِِاِنَ علا وَلْمُؤلقةَ هلويم وف ألرقاب الريك وف سيل لله وَنِ اليل 
رة م 1 واه عَلِيمٌ حصي [التوبة: 60]» فإِنْ الصدقة غير محدّدة 
بمقدار معيّن ولا بزمن ولا بمصرف إذ يجوز صرفها مثلآ» على خلاف الزكاةء 
إلى غير المسلم أو إلى الأقارب أو الأزواج. 


أَمّا الفريق الثاني» ففصل بين الصدقة والزكاة وجعل الأولى مختصّة 
ب «الأموال الظاهرة» من النعم إبلاً وأبقاراً ومواشى ومن الحرث بحسب ما 
فصّلت السّنّة النبويّة في أنصبائهاء وأوكل إلى «الإمام/ السلطان/ ولي الأمر) 


(52) الزمخشريء الفائق» ج2» ص119. 

(53) تفسير ابن كثيرء ج1» ص 43. 

(54) «عن مجاهد عن ابن عباس قال: لما نزلت « وال يَكرُوت ألذَهَب وَالْفِصَة . . . 4 
[التوبة: 34] كَبْرَ ذلك على المسلمين وقالوا: ما يستطيع أحد ما يَدَعُ لولده مالا يبقى بعده! 
فقال عمر: أنا أفرّج عنكم. قالوا: فانطلق عمر رضي الله عنه واتبعه تَؤبان فأتيا النبى كله 
فقال: يا نبي الله إنه قد كَبْرَ على أصحابك هذه الآية. فقال النبى كلل : إن الله عز وجل لم 
يفرض الزكاة إلا ليْطْيّب بها ما بقي من أموالكم وإنما فرض المواريث في أموال تبقى 
بعدكم. قال: فكبر عمر رضي الله عنه». انظر: البيهقي. السنن الكبرى» ج4» ص 83. 

(55) يروي السيوطي (الدرٌ المنثورء ج3» ص 368) قول عكرمة والضخاك: «نسخت الزكاة 
كل صدقة في القرآن». 





690 


من المَيّسِر الجاهليٍ إلى الزكاة الإسلاميّة 


(الدولة) جمعها ممّن تجب عليهم ثم تفريقها في مستحقيها المشار إليهم في آية 
الصدقات» فى سورة التوبةء بينما جعل الزكاة صدقة مخصوصة ب«الأموال الباطنة» 
من ذهب وفضّة ودراهم؟“ وأوجب على المسلم الحرّ البالغ الرشيد ممّن تجب 
عليه» إخراجها بشروطها المبيّنة في السّنّة النبويّة (بلوغ النصاب وحلول الحؤل) 
دون تدخل من «الإمام/ السلطان» أي الدولة”. 


(56) 


(57) 


«والأموال المزكاة ضربان: ظاهرة وباطنة. فالظاهرة ما لا يمكن إخفاؤه كالرّرع والثُمار 
والمواشى» والباطنة ما أمكن إخفاؤه من الذهب والفضّة وعروض التجارة». انظر: 
الماورديّ؛ الأحكام السلطانية» ص 202. 

اختلف في وجوب دفع الزكاة إلى السلطان من عدمه. فممّن رأى وجوب دفعها إلى 
السلطان جماعة من الصحابة والتابعين: عبد الله بن عمرو بن العاص وعبد الله بن عمر 
وجابر بن عبد الله وسعد بن أبي وقاص وحُذَيْمَة بن اليَمّان وات بن مالك وأبو قتادة 
وأبو سعيد الخدري وأبو هريرة وعائشة وأمْ سلمة ومحمّد بن كعب القرظيّ ومالك بن 
أنس ومجاهد وعطاء ا ات ع الرْبَئْر وربيعة بن أبي عبد الرحمن 
ومكحول ب بن حكيم (مالك بن أنس» المدونة الكبرى». ج۰2 صص 28 3- 
9). وممّن رأى عدم دفعها إلى ا لشبهة صرفها في عن عله "ابن سیر 
وطاووس وأبو جعفر والشعبي وسفيان الثوريّ وعطاء الخراساني وميمون بن مهران 
ومكحول (البيهقي» السنن الكبرى» ج4» صص116-114). 

وبهذا تضمّنت كتب الحديث والفقه أثاراً متناقضة بخصوص وجوب دفع أموال الزكاة 
إلى السلطان وعدم وجوبه حتّى إن أبا بكر بن أبي شيبة مثلاً يخصّص بابين للرّكاة 
الأول تحت عنوان «باب من قال تدفع الزكاة إلى السلطان» والثاني تحت عنوان «باب 
من رخص في أن لا تدفع الزكاة إلى السلطان»! 

فممًا في الباب الأوّل : عن بشر بن المفضل عن سهيل عن أبيه قال : سألت سعيداً وابن عمر 
وأبا هريرة وأبا سعيد فقلت: إن لي مالا وأنا أريد أن أعطي زكاته ولا أجد له موضعاً وهؤلاء 
يصنعون فيها ما ترون» فقال: كلهم أمروني أن أدفعها إليهم». و«عن قزعة قال: قلت لابن عمر 
إن لي مالا فإلى من أدفع زكاته ؟ قال : ادفعها إلى هؤلاء القومء يعني الأمراء. قلت : إذا يتخذون 
بها ثياباً وطيباً. قال : وإن اتخذوا ثياباً وطيباً ولكن في مالك حقٌّ سوى الزكاة يا قزعة». . واعن 
الأعرج قال: سألت ابن عمر فقال: ادفعها إليهم وإن أكلوا بها لحوم الكلاب». 

وممّا جاء في الباب الثاني : «عن مكحول قال: سأله رجل عن الزكاة فقال: ادفعها إلى 
الإمام وقال الإمام القُرآنء وكان يخفي ذلك». و«عن إبراهيم والحسن قالا: ضَعْها 
مواضعها وأَخْفهَاه. و«عن طاووس قال: ضعها في الفقراء». و«سأل رجل سعيد بن جُبَئِر 
عن الصدقة. قال: هي إلى ولاة الأمر. قال: فإِن الحَجّاج [والي العراق من قِبَل 
الأمويين] يبني بها القصور ويضعها مواضعها. قال: ضعها حيث أمرت به». 

انظر : ابن أبي شيبة» المصتف في الحديث والأثر» ج2. صص386-384. = 
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وهكذا نجد أن المدوّنة الفقهيّة الإسلاميّة ركزت على وجود معنيين للفظ 


الزكاة بوصفها «لغة مشتركة بين النماء والظهارة»* مؤكّدة على أن «الشرع قد 


(58) 


وقد حاول بعض الفقهاء القدامى التخلص من هذا الإشكالء فميّزوا بين «الأموال الباطنة» 
و«الأموال الظاهرة». ولئن اتفقوا على تولي الرجل تفرقة زكاة أمواله الباطنة بنفسهء فإِنّْهم 
اختلفوا مرّة أخرى في زكاة الأموال الظاهرة بين مَنْ يرى وجوب دفعها إلى السلطان 
ومن يرى عدم وجوبهء حتّى إِنّنا نجد محدّثاً كالبيهقي يخصّص أربعة أبواب للأحاديث 
النبويّة والآثار المتعلقة بالزكاة أوّلها باب لزكاة الأموال الباطنة بعنوان «باب الرجل 
بتولى تفرقة زكاة ماله الباطنة بنفسه» مشفوعاً بثلاثة أبواب متتالية حول زكاة الأموال 
الظاهرة تحت عناوين «باب الوالي يأخذ منه زكاة أمواله الظاهرة أحبٌ ذلك أو كرهه» ثم 
«باب الاختيار في دفعها إلى الوالي» ثم «باب الاختيار في قسمها بنفسه إذا أمكنه ذلك 
ليكون على يقين من أدائها»! انظر: البيهقي» السنن الكبرى» ج4» صص116-114. 
كما ذعب فريق ثالث إلى التمييز بين الضدقة والركاة» قرائ احمد بن نبل مق 
وجوب صرف «صدقة الأرض» إلى السلطان وإن كان جائراً» وصرف «زكاة الأموال» 
كالمواشي مباشرة إلى الفقراء والمساكين (ابن قدامةء المغنيء ج2» ص266). 

وقد كان هذا أيضاً موقف الحنفيّين. ولأبي يوسف صاحب أبي حنيفة في ذلك تخريج لطيف 
أورده أبو هلال العسكريّ (الأوائل» ص 136): «أوّل من فض إلى الناس إخراج زكاتهم 
عثمان رضي الله عنه» خطب في شهر رمضان فقال: أها الناس هذا شهر زكاتكم» فمن 
كان عليه دَيْن فليقضه. وليزك ما بقي. قال أبو يوسف: لما جعل عثمان إخراج الزكاة إلى 
أرباب الأموال» سقط حقّه من الأصل» > فليس لخليفة بعده أن يطالبهم به. وليس ذلك 
كصدقة المواشي» لأنَ أرباب الأموال يحفظون أموالهم تحت أيديهم. وحفظ الصحارى 
على الإمام» قال: ولهذا نصب عمر [بن الخظاب] العشارين لما كثرت الفتوح» وتصرّفت 
التجارة في البلدان» ليأخذوا زكاة ما يمرّ بهم من أموال التجارء ويعتبروا الأنصاب والحؤل» 
ولا يأخذوا ممن عليه دَيْنء ولا من مال الصبئ» وذلك لأن حماية الطرقات وما تحتوي 
عليه» إنْما لزم الإمام» وقال محمّد بن الحسن: بل جعل عثمان القبض في الأصل للإمام ‏ 
وعلى هذا القياس» يجوز أن يَعْزْلَ الإمامُ بعد عثمان أربابَ الأموال عن ذلك» کما للموکل 
أن يعزل الوكيل, وكما أنه إن جعل القبض إلى مُصَّدّق بعينه كان له عزله. والصحيح قول 
أبي يوسف» لأن ذلك العقد لو كان كالوكالة لانفسخ عند موت عثمانء لأن الوكيل ينعزل 
عند موت المؤكل» وإِنْما كان ذلك كسائر ما عقده عمر ممًا لا يحوز حله لأحد». 

إلا أن كل هذه التخريجات لم تمنع اختلاط الأمور على واحد من كبار الفقهاء ورُواة 
الحديث ممّن روى له البْخَارِيَ ومسلم وأبو داود والترمذي والنسائيّ وابن ماجه أكثر 
من 800 حديث» وهو أبو بكر أيّوب بن أبي تميمة السحُتياني (ت 131 ه) إذ «كان 
يؤدي زكاة ماله في السنة مرّتين» ويقول: اختلفوا علينا. فيدفعها مرّة إلى المساكين»2 ومرّة 
إلى الإمام»(!). انظر: الزمخشري» ربيع الأبرار» ج2» ص112. 

الصنعاني» سبل السلام» ج2» ص120. 
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ذهب إلى المَعْنَيَيْن جميعاً»””. فانطلاقاً من المعنى اللّغوي»ء رأى الفقهاء أنَّ 
سبب تسمية الصدقة زكاة هو «كون إخراجها سبب النماء» مستدلین بذلك بالآية 

ا الربوأ وزی لْصَد قت وھ ل تک كار م # [البقرة: 276] وبما في 
الحديث التبوئ ما فض مال من صَدَقَة4: وتأولوا ذلك بحسب ثلذثة وجوه اما 


يؤول إليه إخراجها»» و«بمعنى أن الأجر يكثر بسببها»» و«بمعنى أنّْ متعلّقها هو 
الأموال ذات النماء كالشّحارة والزراعة*؟. 


أمّا المعنى المتعلق بالتطهّرء فذهبوا إلى أن سبب ذلك كونها «ظهْرّة للتفس 
من رذيلة البخل وتطهير من الذنوب72''» وأنّها «طهارة النفس من الأخلاق 
الرذيلة» ومن أهمٌ ذلك طهارة النفس من الشرك)”؟. واستدلوا على ذلك بجملة 
آيات قرآنيّة”7©. كما استدلوا على ذلك أيضاً من تسمية النبئ «ما يخرج من الزكاة 
أوساخ الناس»*؟» وهذا ما يبرّر في نظرهم حديث القرآن عن الزكاة بوصفها 


(59) إلا أنّ القول بأخذ الشرع بالمعنيين فيه بعض التبسيط» إذ هو لا يفصل في مسألة ما إذا 
كان الشرع قد أخذ الألفاظ بمعانيها في اللّغة أو زاد في تلك المعاني. وفي هذا 
الخصوص يشير ابن تيميّة (مجموع الفتاوى» ج7. ص 298) مثلاً إلى «تنازع الناس هل 
فى اللّغة أسماء شرعية نقلها الشارع عن مسمَاها فى اللّغة أو أنْها باقية فى الشرع على ما 
كانت عليه فى اللّغة لكنّ الشارع زاد فى أحكامها لا فى معنى الأسماء ؟ وهكذا قالوا في 
اسم الصلاة والزكاة والصيام والحجٌ إنها باقية فى كلام الشارع على معناها اللغوى لكن 
زاد فى أحكامها. . . وذهبت طائفة ثالثة الى أن الشارع تصرّف فيها تصرّف أهل العُزف» 
فهي بالنسبة الى اللّغة مجاز وبالتسبة إلى عُرْف الشارع حقيقة. والتحقيق أن الشارع لم 
ينقلها ولم يغيّرها ولكن استعملها مقيدة لا مطلقة. . .[مثل] الزكاة التي هى اسم لما تزكو 
به النفس وزكاة النفس زيادة خيرها وذهاب شرّها. والإحسان إلى الناس من أعظم ما تزكو 
به النفس . ..» وكذلك ترك الفواحش . ..» وأصل زكاتها بالنّوحيد وإخلاص الدين لله 
وهى عند المفسّرين: التوحيد. وقد بين النبى مقدار الواجب وسماها الزكاة المفروضة 
فصار لفظ الزكاة اذا عُرّف باللام ينصرف إليها لأجل العهد». 

(60) الزرقاني» شرح الموطأء ج2٠‏ ص128. 

(61) نفسه. 

(62) تفسير ابن كثيرء ج4» ص 93. 


(63) منها: قد أف من رگا وَقَدَ حاب مَن دسلا [الشمس: 9] وقد أَنلَمّ من ترگ ودگ لد ريده 
صل [الأعلى: 14] و#تمل مل لك إل أن رک [النازعات: 18]ء وكا رسلا يڪم 
رسوا منم نلوا كم ءاييتا وركيم يّنم الْكِتّب وَلَلْكْمَة# [البقرة: 151]. 

(64) تفسير القُرطبن» ج1» ص 343. وعن مالك بن أنس أن النبي قال : «لا تجل الصَّدَقَهُ لآل - 


«الزكاة الإسلاميّة» بديلاً من «المَيّسِر الجاهلي»: من اللّقَاحِيّة إلى الدولة 693 


وها على من سبق من الآ اذ لا وجه لذلك إلا أن يكون بمعنى «التطهر 


من الدنس والآثام والذنوب» 


ويبدو أن الغلبة كانت للرّأي الذي يعتبر أصحابه الزكاة أشمل معنى من 


(66) 


«الصدقة عن البدن والنفس» (زكاة الفطر) و«الصدقة عن المال» (زكاة الأموال) وإن 
كانت 0 بحيث أضحت الزكاة فى فترة متأخرة كنا عدد الزمخشري 


(65) 


(66) 


(67) 


> إِنَمَا هي أَوْسَاحُ الناس» (مالك» الموطأًء ج2» ص1000» باب ما يكره من 
الصدةة الحديث رقم 1818). وروی ابن, سعد أن النب قال: «يَا بَنِي عَبْدَ المُطَلَبِ 5 
الصدقة َه أوْسَاحُ ااي فلا تَأكُلُوهَا وَلَا تَعْمَلُوا ليها (طبقات ابن سعد» ج1؛ ص 391). 
يقول القُرآن عن بنى إسرائيل: وَل أَحَذْنَا متلق ب شرل لا يدوت إلا آله ويلوي 
إِحَسسانًا وَذى شرق وَالْيَكدئ والتتحكجين وفوا لتاس خا اموا الوه واوا 


و اس 


ركو م وز إلا قِيلا کک نتم ا 0 3]. كما با يكوك فيهم 


سے صر و دم 0< ا كر و٤‏ ا و 356 ت 4ر 


a ar‏ ج درم 
ڪمر بعد ذلك منڪم ققد صل سواه ایر ١‏ [المائدة: 12]. 
ويصف القُرآن النب زكريًا بقوله: وان يام اهم بألصاوة والرگؤة ون عند مَيْهء مرا 
[مريم : 55]. وعلى لان عيسى: : تال ف عبد 5 اتل الكتبٌ وَجَعلَنى ي بيا وجعلنی ا 
5 ما كنت وَأَوْصق ِالصَّلرةَ وَالرَحكووَ ما دمت ث حيو [مريم : 31-30]. ويقول القرآن 
عن ابرا «ووهيمًا 7 إسحق قوف تافلة فة وک ا صكلحيت و A OF‏ أ 
نے ريا ريا إل مل التَباكِ وقد الد ريكة أَيَكَرة 6 ت 
عَديِدِينَ# [الأنبياء: 73-72]. 
وهذا ما أشار إليه ه الظبري (جامع البيان. ج8 000 في معرض تفسيره للآية 
المتعلّقة بإيتاء عيسّى عِيسّى الزكاة ووی َأصَّلَرةَ وَالرَكرةَ ما دمت ت حبا»ه [مريم: 31-30]» 
فيقول: «مادمت حياً في الدنيا موجوداً. وهذا يبن عن أن معنى الزكاة في هذا 
الموضع : تطهير البدن من الذنوب». لأنْ الذي يوصف به عِيسَى صلوات اللّه وسلامه عليه 
آنه كان لا يدّخر شيئاً لغد.» فتجب عليه زكاة المالء إلا أن تكون الزكاة التي كانت 
فُرضت عليه الصدقة بكلّ ما فضل عن قُوتهء فيكون ذلك وجهاً صحيحاً». 
«وقال أبو محمّد فى الزكاة والصدقات وما يعرض من الألفاظ في أبوابها. الزكاة: من الزكاء 
وهو النماء والزيادة. سُمْيت بذلك لأنّها نمر المال وتُدمَيه. يقال: زكا الزرع إذا كثر ريغه. 
وزكت النفقة إذا بورك فيهاء ومنه قول الله جل وعرّ: «أقتلت نفساً زاكية» [الكهف: 74] 
بالألف أي نامية. ومنه تزكية القاضي للشهودء لأنّه يرفعهم بالتعديل والذكر الجميل. ثم 
يقال فيه فلان زكي وفلان أزكى من فلان وأطهّرء > ثم قيل لزكاة الفطر فطرة؛ = 


ص ر ر جر م ر 


694 من المَيّسِر الجاهلي إلى الزكاة الإسلاميّة 


[ت 538 ه] «من الأسماء المشتركة تُطلّق على عَيْن وهي الطائفة من المال 
المزكى بهاء وعلى معنى وهو الفغل الذى هو التزكية)؟65, وأمكن بالتالي فهم 
الحض على (إيتاء الزكاة» فى الآيات المكيّة بأنها «متعلقة بالتزكية لا بالعين)*؟. 

إلا أتنانرق أن المُدوّنة الققهية الامئلاميّة بقدو ما شفك ن سيب تة 
الصدقة زكاة وتعيين ذلك تعلو لفظها (الزكاة) بمعنيى النماء والتطهير» فإتها 
حجبت المعاني العْرْفِيّة لهذا اللفظ الذي نقله الشارع عن البيئة الجاهليّة بحيث لم 
يصلنا إلا ما غيّر الشارع من معانيه””. فإذا ما كان الشارع احتفظ بالمعنى العُرْفيَ 


ص ل عرعرت 


= والفظرة: الخلقة» ومنه قول الله جل وعر: ظيِطَرَتَ آله الى فطر الاس حلأ [الروم: 
0 أي جبلته التي جَبَّل الناس عليهاء يراد أتها صَدَقة عن البَدَن والنفس كما كانت الزكاة 
الأولى صَدّقة عن المال». انظر: ابن قتيبة» غريب الحديث»ء ج1» ص184. 

(68) الزمخشريء الفائق» ج2 ص 119. ويقول ابن منظور: «وهي من الأسماء المشتركة بين 
المُخْرَجٍ والفعل فَيُطَلّقُ على العَْن وهي الطائفة من المال المُرّكى بهاء وعلى المُعنى وهي 
التزكية» (لسان العرب» ج14 ص 0359 مادّة زكا). 

(69) «ومن الجهل بهذا أنى مَنْ ظَلَّم نَفْسَه بالطَّمْنِ على قوله عر وجل وان هُمْ للك 
عون [المؤمنون: 4] ذاهباً إلى العَينء وإنما المراد المعنى الذى هو الفِغل أعني 
التزكية». انظر: الزمخشريء الفائق» ج2٠‏ ص119؛ ابن الأثير الجَرْريَء النهاية في 
غريب الحديث . ج2 ص 307. 

(70) يدل على ذلك مثلاً توجّه ابن القيّم إلى بيان معنى لفظ الصلاة واستفاضته عن المعنى 
اللُغوي (الدعاء) بحيث غدا حقيقة عرفيّة بانعقاد الإجماع على أن اللّفظ الدال عليها 
مجاز لغوي» بل وتجاوز ذلك إلى تخصيص كتاب كامل لبيان معنى الصلاة على النبيّ 
متنا بقاء اللفظ على مسمّاه ه في اللّغة ودخول معناه في المجاز اللّغويٌ» لكنه لم يتناول 
لفظ الزكاة بنفس المنهج. انظر: ابن قيّم الجَوزِيّة» جلاء الأفهام في فضل الصلاة 
والسلام على محمّد خير الأنام» تحقيق: شعيب الأرناؤوط وعبد القادر الأرناؤوط› 
ط2. دار العروبةء الكويت 1987. 
وفي رأينا أن الإشكال بخصوص الزكاة يتعلّق بالإجابة عن أسئلة ثلاثة : ا 
لفظ الزكاة عن مسماها اللغوي» ل الراك م استعمل 
لفظ ان الضدقة مجازا للعلاقة بينها وبين المسمى اللخوي ؟ أم هي باقية على 
الوضع اللغوي وضمّ م إليها أركان وشرائط ؟ 
ويندو أن إحجام ابن القيّم عن تناول مسألة كيفية استخدام الشارع لفظ الزكاة أن أستاذه 
أحمد بن تيميّة سبق له أن أجاب عن هذه المسألة حين درس مسألة انتقال الألفاظ من 
الحقيقة العُرْفيَّة أو الحقيقة اللّغويّة إلى الحقيقة الشرعيّة وتوصّل بخصوص لفظ الزكاة 
إلى أن الشارع أبقى على معناه في اللّغة لكنّه زاد في أحكامه وقيّده بفعل مخصوص هو = 


«الزكاة الإسلاميّة» بديلاً من «الميّسِر الجاهلي»: من اللْقَاحِيّة إلى الدولة 695 
«الزكاة نيا يي يدياه اقل ا ل ا ا ابيب بيب كم 


الجاهل للفظ «الصدقة». فإنّ السؤال يبقى مطروحاً بشأن المعاني الأصليّة ل«الزكاة» 
عند العرب في جاهليّتها قبل أن ينقلها الإسلام ويحوّر فيها. فهل كانت تسمية الصدقة 
زكاة إبداعاً إسلاميّاً بحقّ كما تدّعى المصادرء أم هو مما ورثه الإسلام عن بيئته ؟ 


قبل الإجابة عن هذا السؤال» نرى لزاماً علينا الإشارة إلى أن الاختلافات 


الفقهيّة بشأن تعيين الحدود الفاصلة بين المعاني اللّغويّة والمعاني الشرعيّة للفظي 
«الصدقة» و«الزكاة» كان وراء يأس بعض الباحثين المعاصرين من تحديد المعنى 
الأصلي للرّكاة من حيث هى «مؤسّسة سياسيّة دينيّة!'2 خالطين ذلك بإشكاليّة 


)71( 


الصدقة من جهة أولى» واستخدمه في معناه المجازي من جهة ثانية» فهو في آن حقيقة 

شرعيّة (الصدقة المفروضة) ومجاز لغويّ (النماء والظهارة). انظر: ابن تيمية» مجموع 

الفتاوى» ج7» صص 133-96 . 

ولعلّ مّما زاد في تعقّد الإشكاليّة تعالق البْعْدّين الديني والسياسي ف ا 

وضوح الحدّ بينهما. وهو ما كان وراء اختلاف الفقهاء ء في تحديد «الزكاة الشرعية. . 

هل هي عبادة كالصّلاة والصيام أم هي حق واجب للفقراء على الأغنياء ؟؛ كما يققول 

ابن رُشْد الحفيد (بداية المجتهد ونهاية المقتصدء ج1» ص215). إلا أن هذا الاختلاف 

لم يمنع ذهاب معظم فقهاء السَّنَة إلى أن «الإمام هو الذي يتولى قبض الزكاة وصرفها إِمَا 

بنفسه أو بنائبهء ذ فمن امتنع منها أخدّث منه قهراً. وقد بين َة المراد من ذلك ببعثه 

السّعاة» (الصنعاني» سبل السلام» ج2» ص120). 

ويقتصر عملنا هنا على الزكاة في مفهومها الإسلاميّ العامٌ دون الدخول في بحث الاختلافات 

الشديدة بين الفقهاء بخصوص الفروع كتحديد من تجب عليه الزكاة وما تجب فيه. . إلا أنه قد 

يكون من المفيد أخذ فكرة عمّا انجرٌ عن الاختلاف الأصلى من اختلافات عميقة في هاتين 

المسألتين بالذات دوناً عن الكل وهو كثير» وهو ما تُورده مقتيسا باختزال من ابن و 

(بداية المجتهد ونهاية المقتصدء ج 1ء صص204-196): 

1- فيمن تجب عليه الزكاة: اتف الفقهاء على وجوبها على كل مسلم حرّ بالغ عاقل 

مالك للتصاب ملكا تاماء واختلفوا فى 

حكم من منع الزكاةء e‏ . فتابع البعض أبا بكر الصدّيق فى أن 
حكمه حكم المرتد حين قاتل مانعي الزكاة من العرب وسبى ذريتهم» وتابع آخرون 
عمر بن الخظاب حين أطلق من كان اشرق منهم . وبقول عمر قال الجمهور. 

ه هل تجب على اليتيم والمجئون والعبيد وأهل الذمّة والناقص اليك (مثل الذي 
عليه دَيْن لغيره أو له دين على غيره» والمال المحبّس الأصل) ؟ 

. امرك الع و ا اي ا او 
الزرع ؟ وهل العْشْر حقّ الأرض أم حق الزرع أم حقّ مجموعهما ؟ وهل في أرض 
الخراج إذا انتقلت إلى المسلمين عُشْرٌ مع الخراج آم ليس فيها عُشْر؟ = 


696 من المَيّْسِر الجاهليّ إلى الزكاة الإسلاميّة 


حرق علق هنا تراءى لهم من ۾ أن الإسلام اقتبس مفهوم الزكاة من الديانة 
الهودية» وها موه سبيل بعض المستشرقين المسارعين إلى مثل هذا الاستنتاج 
كلما تطابق لفظ قرآني ما مع لفظ عبري» وكأن البريّة لم تكن ابنة نفس المنطقة 
التي أنتجت العربيّة: وهم يكتفون عادة بتقرير أن لفظ الزكاة يعود إلى «جذر 
يهوديّ آرامي“”” للقول بأخذ الإسلام للّفظ ولمعانيه العامّة كما دلالاته الخاصّة 


ه حكم من أخرج الزكاة» فضاعت. وحكم فاك بقن العا قبل ن وحكم من 
مات» وعليه زكاة. وحكم من باع الزرع» أو الثْمّرهِ وقد وجبت فيه الزكاة: على مَن 
الزكاة ؟ وكذلك إذا وهبه. وحكم المَايبَاع بعد وجوب الصدقة فيه. وحكم زكاة المال 
الموهوب بعد وجوب الصدقة فيه: هل تجب على الواهب أم على الموهوب له؟ 

2- فيما تجب فيه الزكاة من الأموال: اتّفقوا أنّها في صنفين من المعدن: الذهب 

والفضة اللتين ليستا بحُليّ. وفي ثلاثة أصناف من الحيوان: الإبل» والبقرء والغنم. 

وي ضثفين من الوا ال اكير وفي صنفين من الثَّمّر: التمر والزبيب» 

وفى الزيت خلاف شاد. واختلفوا فى 

ه المعادن: حكم الحُلىَ من 00 إذا كان للرّينة . 

م الحيوان: في نوعه (هل تجب الزكاة في ي الخيل ؟) وفي صنفه (هل تجب في السائمة من 
الإبل والبقر والماشية فقط أم تجب في غير السائمة متها ؟). وأجمعوا على أن ليس في 
ما يخرج من الحيوان زكاة إلا العسل فإنهم اختلفوا فيه: تعن بي O‏ 

ه التبات: : في جنسه (منهم من لم يَرّ الزكاة إلا في تلك الأربع فقطء ومنهم من أوجبها 
في جميع المدّخّر المُقّْنَات من النبات» ومنهم من عمّمها على كل ما تخرجه الأرض ما 
عدا الحشيش» والحطب» والقصب)» وفي صنفه (أوجبها بعضهم في الممَتّات أي ما 
يات به دون غيره» ورأى بعضهم أنها واجبة في امار دون الخُضّر. ..) 

(72) من ذلك مثلاً موقف المستشرق سْنُوك (/5#01) الذي يلاحظ أن الزكاة قد تطوّرت خلال 
الثلاث وعشرين سنة التي قضاها النبنَ في دعوته» ويرى أنّ «الزكاة كانت مرادفة لصدقة 
التطؤع قبل أن تغدو مساهمة ماليّة» فهي في آن فعل الخير والصدقة» وكانت قبل الهجرة 
«فضيلة تطوعتّة لكنها أساسية بدون شك» ولم تكن أبداً ضريبة». وبما أنّها تعني عُموماً 
العطاء (207) الذي ينم عن تقوى» وهو نفس المعنى الموجود في لفظ الزكاة في «اللّغة 
اليهوديّة الآراميّة»» فإِنْ سنوك يدلي بقول ملتبس فيقول «يبدو أن النبي اقتبس لفظ الزكاة 
منها». فهل يكفي تماثل المعنى العام للقول باقتباس النبيّ الزكاة من لغة لا يمكن لِسْنُوك 
أن يؤكّد أو ينفي معرفة النبي بها ؟ وما معنى «اللّغة اليهوديّة الآرامية» وقد كتب اليهود 
تورأة تهم الأولى قبل ما ب يسمّى الترجمة السبعينيّة باللغة الآراميّة ولا وجود للغة ايهودية» 
لا آراميّة ولا حتى عبريّة» إذ تكلم اليهود لغات غيرهم داتسا ما إذ[ سا بما يقوله 
سئُوك» وذهبنا إلى معرفة النبيّ بتلك اللغة الموهومة» فما هو مدى اتّصال النبيّ 
بالمصادر اللاهوتيّة ؟ وهي هنا إمَا الكتابات اليهوديّة نفسها باللّغة الآراميّة = 


«الزكاة الإسلاميّة» بديلاً من «الميِّر الجاهليٌ»: من للّقَاحِيّة إلى الدولة 697 


٠‏ الأدبيّات اليهوديّة ون ۱ القديم. فها نقّا الإسلام الزكاة 
ا 2 ون يم عاد عن 
اليهوديّة» أم كان وريا لمفهوم عروبي أصيل ؟ 


2 - «الزكاة الإسلامية» والتقليد الكتابى 


إتنا لا نكر الأصل الآرامن للفظ «الزكاة»» فهذا ممّا لا شك فيه" لكنّ 


= وهي كتابات ضائعة لم يُغْثّر على بعضها إلا في القرن العشرين أي أنها لم تكن متداولة 
عند اليهود على عهد النبيَ كما لم تكن الآراميّة مستخدمة في كتاباتهم البتّة على عهده. 
أو هي الكتابات الآراميّة المسيحيّة أي المكتوبة باللّهجة الآراميّة السرْيَانيّة. وفي صورة 
الأخذ عن هذه الأخيرة» هل يمكن التأكّد من أنّها لم تكن تعرف الزكاة إلا من طريق 
اليهود ؟ أليس الأقرب إلى المنطق القول بنقل اليهود لفظ الزكاة عن الآراميّين كما نقلوا 
عنهم لغتهم التي كتبوا بها توراتهم الأولى؟ 


Cf. Snouck (Hurgronje): «Nouvelle biographie عل‎ Mohammad», Revue de [histoire 
des religions, t. 30, 1894, p.165. 


(73) نجد فى اللّهجة الآراميّة الشرقيّة أي اللّغة السرْيَانية لفظ اض (زكا) بمعنى طهْرَ/ بَرُو/ 
تَرَكَى être pur innocent | être e‏ ولفظ (زكوتا) بمعنى البراءة €۸€ .i۸0‏ كما 
نجد فى اللّهجة الآراميّة الغربيّة أي المَنْدَائيّة لفظ ١ه‏ (رَاكُونَا) بمعنى التطهر. وتثبت 
التقرقى الا وجوه خلكة أشورية تعتقد. انها مؤشسة عتينة بابل تحمل اسح 20020 
(رَاكُونُو)» وكانت زوجة الملك 560/415 (سِنّحَارِيبِ) ملك آشور (681-704 ق.م) 
وام الملك 45200007 اش دوف وقد أثبت عام الأشوريّات لوي هيلدغارد 
(Lewy Hildegarde)‏ أن الاسم الأصليّ لهذه الملكة هو 8/014 (نقيّة) بمعنى طاهرة 
pure‏ وأن هذا الاسم ريّما دل على أن هذه الملكة منتحدرة من منطقة الشام. 

Cf.Hildegarde (Lewy): «Nitokris Naqîa», Journal of Near Eastern Studies, XI, Chi- 
cago, 1952, pp. 264-286. 
إلى أن الاسم الذي‎ )Georges R01) كما أشار عالِم الدراسات البابليّة جورج رو‎ 
اشتهرت به هذه الملكة هو 12 /ه770910-2 (النقيّة الزكية) مدلل على أنها هي نفسها‎ 
الملكة التي اشتهرت فيما بعد في كتب التاريخ باسم 5477187115 (سميراميس) وهو‎ 
. تحريف لاتينى للقب المَلكة »84۳-۸۸ (سَامُو رَامَات)‎ 
Cf. Roux: Sémiramis..., p. 196. ۰ 
وكان الشيخ عبد الله العلايلي أشار إلى لفظ (دكات) اليونانيَ بمعنى العُشر وأن لفظ‎ 
. الزكاة قد يكون معربا منه قبل الإسلام (ورد عند: خليل› مجم المصطلحات الدينتة‎ 
(10) ã (ديكا) أي الرقم عشر‎ A'xa“ لفظ‎ ٠ ص 81). تو أن اس العلايلي قد ربط بين‎ 
ولفظ 4800 (ديكاتوس) بمعنى العُغشر 5 10( ولفظ 25081106 (ديكاديكوس)‎ 
= بمعنى عشريّ من جهة» ولفظ 480557 (ديكات) بمعنى زكاة وتزكية ولفظ‎ 
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AekalOG‏ (ديكائُوس) بمعنى زكي من جهة ثانية» ليستنتج أن الزكاة تعنيٍ دفع العغشُور. 
إلا أنّنا لم نجد ما يدل على وجود علاقة مباشرة بين الألفاظ البونازية الدالة على معاني 
الرقم عشرة وتلك الدالّة على معاني الزكاة والتزكية» إذ لم يث يُشتقّ أي لفظ في اليُوَانية 
من الجذر »48 (ديكا) للدّلالة على الجباية وهي في اليونانيّة /0516م18167 
1707 1م118 (إيسْبرَا كيس | ِيرِيسِيلُوفُت) أ وللدلالة على المككس وهو فى اليونانية 
6 (دَاسْمُوس) أو للذلالة على الضريبة وهي في اليونانية Do'’poç‏ و أو 
للدلالة على الجزيّة وهي في اليونانيّة 0'4 4»0/ )0م00 (توزوعى / داوم 
ويمكن أن نلاحظ هنا تكرر لفظ 06م/0© (نوؤوين) كاسم عام بين الضريبة والجزية 
في اللّغة اليونانيّة» وهذا تقريباً نفس اللفظ الذي يطلق في اللّغة السبَئيّة على الضريبة إذ 
هي 928 (ثري) واسم الجمع 28۳ (أثري) بمعنى ضرائب» جبايات. 
انظر: بافقيه» مختارات من النقوش اليمنيّة القديمة» ص 199 (النقش 44 السطر 8ء 
نقش من عصر ملوك ا وذي ريدان القرن 2 م). 

& Cf. Gerlach, Images du Yémen, 60. Guy Le Prat, Paris, s.d, 75êtme planche. 
وفي اللّغة الأمهريّة الحبشيّة يطلق نفس اللفظ السبئي تقريباً على الضرائب (أثر) وينطق‎ 
(أسر) لا فاد الام شرف الاد إلى جاتب لفك (مَطلية) الذي يعني أيضاً ضريبة.‎ 
ولعل عدم ا جذر ع4 (ديكا) في تلك التسميات اليونانية قد يعود إلى أنه‎ 
عروبي الأصل أخذه اليوتان من اللغة الآراميّة ولم يستخدموه في مجال الضرائب‎ 
والمكوسق والجباية بوصفها ممارسات دنيويّة محضة وهو ما أفقده يِعْه الديني. وما‎ 
نقصده من افتقاد اليُوتان للد الديني ذ فى الزكاة هو ذلك التعالق الواضح في اللغة‎ 
العربيّة بين لفظي «الزكاة» و(الذكاة)» وهو اما سبق أن تناوله يوسف شلحد في ملاحظة‎ 
دقيقة حين أشار إلى أن الزكاة في معناها العام هي النصيب المخصّص للمعبد بغرض‎ 
رفع التحريم عن الباكورات والمدفوع إلى الفقراء عبر ممتلي الإله»» وهي بذلك «تمقل‎ 
بالنّسبة للخيرات الطبيعيّة ما تمثله الذكاة بالنسّبة للأضحية الدموتّة» فكلاهما يطهر ويفتدي‎ 
ويرفع التحريم» وكلاهما يُعتبر حقّ الله ونصيبه. وعبر الذكاة يغدو لحم الأضاحي حلالاًء‎ 
وبدون الزكاة تبقى منتجات الأرض محرّمة». ويستنتج شلحد أن «إحداها مشتقّة من‎ 
الأخرى» وهو م نجد تصديقه في ما نلحظه من تبادل الاشتقاق بينها في الاستخدام العام‎ 
فنقول: رك وذْكيّ» ونقول زكاة الأرض وذكاة الأرض (اللّسان» 14/ 288). ولهذا لا‎ 
نستغرب أن يكون معناهما واحداً».‎ 

Cf. Chelhod, Le Sacrifice chez les Arabes, p.129. 

وبالفعل نجد في اللّسان (ج14ء ص288 (مادّة ذكا): «وفي حديث محمد بن علي : 
ذكاة الأرض يُبْسَهَا. يريد طهارتها من النجاسةء جعل يبسها من النجاسة الرطبة في التطهير 
بمنزلة تذكية الشاة في الإحلال. لأن الذبح يطهرها ويحلل أكلها؛. 
ولعل في كل هذا وما أشرنا إليه من وجود لفظ «الزكاة» في البابلية الآراميّة منذ القرن = 
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الذهاب إلى دور يهودي في نحته وشحنه بدلالات دينية وشعائرية معينة هي نفسها 
ما سنجده مكرّراً في المفهوم الإسلامي للرّكاة يقتضي› متها وبالتًالي مرا 
الحذر من السقوط في محذورَيّن. أوّلهما الحكم على المسألة دون القيام بمسح 
شامل لكل الحقول الدلاليّة للّفظ مناط الاهتمام (الزكاة) في اللغتين العِبْرِيّة 
القديمة والعربية وعقد مقارنة شاملة ا e a‏ ل 
ذلك اللفظ في اللغات القريبة منهما والمتنافذة معهماء وثانيهما عدم أخذ 
التحوّلات الدلاليّة للألفاظ بمرّ الزمان في كل لغة في الحسبان بما يؤدّي إلى 
اختلاف الحوض الدلالي للمصطلحات الدينيّة الذي تبنيه كل ديانة استجابة 
لمتطلباتها الخاصّة الزمانيّة والمكانية والحضاريّة حول مصطلح مشترك أو يِظَنّ أنه 
كذلك. أما الاستنتاج بأنْ الإسلام اقتبس مفهوم الصدقة أو الزكاة من الديانة 
اليهوديّة لمجرّد التشابه أو التطابق اللفظيّ بين مصطلحات قد لا تحمل نفس 
الدلالة الدينيّة» فهو أمر لا يخرج في رأينا عن التهربٌ من جهد البحث”*". 


= 7 ق.م أي قبل بروز اليُونان كقوة ة حضاريّة بعد انتصارهم على الفُرْس و فى الحروب 
الميدية خلال القرن 5 ق.م» بعض رذ على الشيخ العلايلي وإثبات لعروبية اللفقل: لکن 
الهم من ذلك أن التحليل الفيلولوجيّ للفظي «الزكاة» و«الذكاة» يعيدنا مرّة أخرى إلى 
«المَئِسِر؛ بوصفه طقس تضحية لا بذ من «تذكية» النوق المنحورة فيه» وطقس «عطاء في 
ذات الله» أي «تزكية للتفس» أمامه و«تطهير للمال». فهو في آنِ «ذكاقا وازكاق»! ٠‏ 

(74) وكمثال على هذا التوجّهء نشير إلى موقف الباحثة نائلة السيليني التي رأت الصدقة «وليدة 
مرجعيات غرفيّة أقرّتها الممارسة وطبيعة التجاور بين العرب والكتابتين» وخاضة منهم 
اليهود». وقد انطلقت الباحثة من أن «الكتاب المقذس بعهديه القديم والجديد تحذث عن 
الصدقة». وأوردت مقاطع من التوراة والإنجيل تتحدّث عن الصدقة بهدف «بيان الأصول 
التصية التي سبقت النزول القرآني» لتستنتج من ذلك أن «طبيعة تجاور العرب مع اليهود 
يسرت لهم الإطلاع على القيمة التي نُولِيهَا هذه المجتمعات الكتابيّة ا وهو ما 
فهمنا منه نها تعني ضمنياً أن العرب لم يكونوا ليعرفوا الصدقة لولا اطلاعهم على 
الكتاب المقدّس ومن ثم النقل عنه. وقد انطلقت السيليني من مسألة ذكر الصدقة في 
التوراة بمعنى الهبّة والعطيّة باعتبارها «شرطأ حنى يقترب المتعبّد من خالقه»» ثم تابعت 
تطوّر هذا المعنى مع المسيحيّة حيث حيث «اعتبر العهد الجديد العطية حكماً يُكَفْرُ به المؤمنُ 
عن نكثه بالعهد»» لتستنتج» 05 بصفة ضمنيّة وغير معلنة وبحذر نتفهّم دواعيه» أن 
الإسلام مجرّد ناقل لمفهوم «الصدقة/ الزكاة» عن التشريعات الكتابيّة السابقة. انظر: 
السيلينى (نايلة)» تاريخيّة التفسير القُّرآنى والعلاقات الاجتماعيّة» أطروحة دكتوراه الدولة» 
إشراف: عبد المجيد الشرفي» كليّة الآداب منوبّة» تونس 1998 ص396-395. 
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إن مثل هذا الاستنتاج» قد يكون في حاجة إلى مزيد تمحيص. فما أدرانا 
أن العرب لم يعرفوا شيئاً من إبداعهم يسمّى الصدقة ؟ ومن أدراناء في صورة 
صححة فرضيّة النقل عن الكتابيين» أن العرب لم يأخذوه عن نفس المصدر الذي 
أخذ عنه اليهود ومن ورائهم كتاب الأناجيل ؟ ألم يكن بنو إسرائيل بدواً في 
صحراء العرب (قبل مرحلة التيه المصري وبعدها) متاأًڈ ا 
وأعراف ولغة بدليل استخدامهم اللّغة الآرَامِيّة (وهي لغة إبراهيم يم الخليل باعتراف 
مؤلّفي العهد القديم) لكتابة نصوصهم المقدّسة. بل ولتعيين لفظي «الصدقة» 
و«الزكاة» باعتراف من يزعم النقل عن اليهود ؟ ألم يكن عِيسَى المسيح نفسه نبطياً 
من أبناء فلسطين يتكلم اللّسان الآرامئ ؟ 


نشير أَوَلاً إلى أن الصدقة لم تُذكر بلفظها في العهد القديم في نسخته 
السبعينيّة'””' رغم وجود اللفظ في اللّغات العروبيّة الشماليّة الكنعانيّة 72 2. وكذلك 


(75) لا نجد هذا اللّفظ مستخدماً إلا في أدبيّات الأحبار مثل كتاب شولحان هاروخ (المائدة 
المنضودة) الذي ألّفه الحاخام يوسف كارو في القرن 16م ويضمٌ أربعة أجزاء تحوي 
خلاصة أحكام الشريعة اليهودية. ونحن لا يهمّنا هنا النصوص التوراتيّة المنحولة إذ 
يتعلّق الأمر بمناقشة رأي سائد معتمد على النسخة السبعينيّة الرسميّة للتّوراة» ومن هنا 
عدم الالتفات إلى غيرها. 

(76) جاء في النقش الأوغاريتيّ الكنعاني رقم 17 في العمود الخامس الأسطر 39-37: 

(37) pr'm.şdk.ybn (38) pr 'mşdk.hn pr] '- - [(39) sd.bhklih ]- - - -[ 


Cf. Hardner (A): Corpus des Tablettes en cunéiformes alphabétiques, 60. A. Hardner, 
Paris 1963, Tablette 17, V, lignes 37-39. 


وقد ترجم المستشرق الدنماركي هفايدبرغ هنسن (۳11۸55e۸-عe۲ط14٫1)‏ هذا النْص بما 
يلي : 

(37) Vois ton gibier en prémices, û mon fils (38) Ton gibier en prémices, vois les pré- 

mices... (39) (du) gibier dans ton temple (2?) 

Cf.Hvidberg-Hanssen: La Déesse TNT, op.cit., t.1, p122.. 

وهو ما ننقله إلى العربيّة: (37) انظر باكورة صيدك يا بن (38) باكورة صيدك» انظر 
باكورة. .. (39) صيد في معبدك (؟) ٍ 

ولئن كان فهم هذا المستشرق للفظ (۸”١م)‏ مستقيما حين ماثل بينه وبين لفظ (فرع) 

السبتي بمعنى (ثَمَر) والعربي الشمالي بمعنى (باكورة)ء فإنَ اعتماده اللّغة العِبْرِيّة جعله 

يخطئ في ترجمة لفظ (42؟) حين رأى أنه لفظ (صَيْدْةَ) من اللفظ العبري صيد (5994). 

بينما كان الأوْلى إرجاع كل التص إلى العربيّة ليصبح اللّفظ (صَدَقَ) ويكون النَّص - 
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Ss i O EE, ۴‏ ا ا 
وأنّها لم تذكر بلفظها إلا في فترة لاحقة في الأناجيل المعتمّدة عند الكنائس 
الرسميّة المسيحيّة”**". وهنا يطرح السؤال: ما أدرانا أن الأمر بالهبة وبالعطيّة وما 
شابههما في التوراة يتعلق ب«الصدقة»؟ صحيح أننا نجد الجذر :55 (زكه) في 
الل العبريّة بمعنى «نال/ زكى/ برأ كما نجد انها الجذر 271 (صدق) بمعنى 
«زگی/ برَأ/ اعتذر/ تنضل۲"› إلا آتنا تلاحظ أيضا عدم دلالتهما عن معنى الهبة 
والعطيّة إلا أن يكون المقصود النَّوَالء وهذا المعنى الأخير متعلق على كل حال 
بالجذر :532 (زكه) لا بالجذر 2729 (صدق). 
وعلى اعتبار أن الأمر مُتعلّق بالصدقة فعلاًء وهذا بعيد'2*': فإِنَّ إطلاق 


م 


ت بالتّالي: (37) فرعك صدقة يا بن (38) فرعك صدقة انظر الفر(ع)[--] (39) صد 
ومعنى (صد) هنا هو ضح حسب ما يورد الجوهري في ٠‏ الصحاح في مادّة (صدد)ء و 
التصدية المذكورة في القّرآن وما كان صَلَاُم غد الال ا ود يت 
[الأنفال: 35]. فالفرع يرقم صوته في الحقل 00 عن حيويته وصحته وبالالي عن 
الخصضب» SS E‏ عل تخعيمن ابرع SE‏ 

(77) نجد في اللّغة الْسرَيَانيّة الفعل 11ص (زدق) بمعنى صَدَق وبر وأعطى وخصٌ وأَنْعَمَ. ومنه 
لفظ ١3ص٣‏ (زدقا) بمعنى الصدقة والحقٌ والشريعة» والإتاوّة» واللفظ امعط 
(زديقوتا) بمعنى الصدقة والقداسة والإخلااص والبر والكرم. واللفظ مط (زدقتا) 
بمعنى الصدقة آنا واللّفظ 6مك (زودقا) بمعنى الصدقة كذلك وبمعنى الوَقف 
والهدية اشا انظر: قاموس )٥۵27‏ السريانى العربيّ› ص84 . 

(78) تتكرّر عبارة (زَدْقَا بْرِيحَا) أي الصدقة الساركة كثيراً في الكتابات المَنْدَائيّة وهي ا 
في تقديم قرابين في المناسبات الدينيّة وقبل البدء بأيَ عمل مهمّ (زواج» سفرء 
ولادة. ..) أو تكفيراً عن خطأ طقسي أو تطهّراً من نجس. 

(79) جاء لفظ 498 (صدق) بمعنى وهب وأعطى فى النقش السبئى (كوربوس 315) المحفور 
على نصب بمنطقة ريام اليمنيّة. انظر: بافقيه» مختارات من النقوش اليمنية القديمة. 
ص 139. 

(80) حسب النسخة العربيّة للكتاب المقدّس التي اعتمدناها في هذا البحث. 

(81) ضباعيء قاموس الافعال العِبْريّة» صفحتي 15 و 54. ٠‏ 

(82) يقطع الأنّاس مارسيل مومن بأنّ لفظ 264240 العبري لم يكن يعني في التوراة «الصدقة» بل 
«(العدل»» وأنْه لم يتلمّس بمعنى «العطية» إلا في فترة متأخرة حين تأليف نصوص المِشْنَاء 
وهو ما ينسحب على معنى «الصدقة» العربئ الذي كان يعني «العدل» كذلك في = 
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ا 


الأفظ على الهبات والعطايا في فترة لاحقة في الأناجيل» يُمثّل دليلاً على حصول 

تطوّر في 0 بين اليهوديّة والمسيحيّة. فبعد أن كانت «الصدقة اليهوديّة» تعنى 

ا أي اقتطاع عُشّْر المحاصيل السنويّة لفائدة الكهنة #عِوَض خِدْمَيهِمْ في 
خبي ا كما تقول التوراة لصرفها في احتياجات المعبد مع إعطاء الفقراء 


نشا غير محدّد منها بعد رفع عشر ذلك العشر «مخرّقة قَهَ لِلْرَبت»“ , بغرض التطهر 
من الآثام» أضحت فی كتب العهد الجديد المعتمدة اعطية» مباشرة للفقراء تتم 


3 س ( 84 5 5 5-59 85 ٠‏ 7 
بصفة سريّة““ وبدون واسطة كهنوتيّة» وبلا حدود°. وهذا التطوّر الإجرائيّ لم 


= الأصل : «فالصدقة العربتةء شأنها في ذلك شأن (الْرْدَقا) »2009 العبرانيّة ة هي (العدل) 
بصفة حصريّة قبل أن تصبح (عطاء) للفقراء. بل ويُمكننا أن نعيد عقيدة الإحسان إلى 
الفقراء والتصدّق إليهم» إلى الفترة المشنائية وانتصار (فقراء) أورشليم» قبل أن تنتشر 
في أنحاء العالم مع المسيحيّة والإسلام. فتلك الفترة هي التي شهدت تغيّر معنى كلمة 
(رَدَقَا) إذ لم تكن تعني في التوراة إعطاء الفقراء» (الترجمة من عندنا). 

Cf. Mauss: Essai sur le don, 2. 

وبما أن نصوص المِشْنا ألفت خلال القرن 2 م» فإتنا نشير إلى أن كتابة التلمود البابلي 
بقسميه المِشّْنا (التقاليد) والجمارا (الشروحات) بما يسمّى اليههودية ھک هو ما أوهم 
كثيراً من الباحثين ة فى الغرب بان معنى العطيّة يهوديّ غافلين عن أن ما يسمّى اليهوديّة 
الآرامية ليس إلا ززل البابليّة للّغة الآراميّة نفسهاء وقد تعلّمها اليهود أثناء ما يسمَى 
مرحلة السبي البابلي. ومن هنا يكون معنى العطيّة آراميًاً. وهو المعنى الذي سيظهر في 
الأناجيل» إذ إن المسيح لم يتكلم سوى الآراميّة وهي نفس اللّغة التي كُتبت بها أهم 
الكتب الدينية عند أكبر طائفتين مسيحيّتين في المنطقة العربيّة وهما اليعقوبيّة 


والنسبطورية 00 1 1 
(83) «وَكُل عُشْرِ الأزض يِن حُبُوب الأزض وَألمَارٍ اشر فهو لِلْرَبُ. قُدْسْ لِْرَبُ» (لاوتون 
27 30( . 


وکلم الرب مُوسَى قَائلاً وَاللآوِنُونَ نُكَلْمُهُمْ وَتَقُولُ لَهُمْ : : مَتَى أَحَذْتُمْ مِنْ بَني إضرائیل 
العْشْرَ الْذِي أَعْطَيتُكُمْ إِبَاهُ من عِنْدِهِمْ نَصِيبًا لَكُمْ تَرْفْعُونَ مِنْهُ رَفِيعَة الرَبٌ عْشْرًا مِنّ 
العْشْرِ» (عدد 18: 26). 

)84( «اختَررُوا مِن أن نَضتعُوا صَدَقَكُمْ قدَام الاس لي بنظرو كم ٠‏ ولا قلس لَكُمْ جر عند يكم 
ِي ذ في السّمَوَاتِ. فْمَتَى صَبَعْتَ صَدَقَة قلا نُصَوّتْ قُدَّامَِكَ بالبُوقٍ كما يَفْعَلُ المُرَاؤُونَ... 
راتا أل فت ضتفت سداق ل تغرث الك ما تقل بيلك (منى 6: 3-1( . 

(85) َل أغطوا ما عِنْدَكُمْ صَدَقَ ٠‏ فَهُوَ ذا كل شَيْءٍ يَكُونُ تيا لَكُمْ» (لوقا 11: 41( . 
#بيعوا مَالَكُمْ واغطوا صَدَقَة. اموا لَكُمْ أكياسًا لآ تَفتى وَكَنْرًا لا يَنْمَدْ في السَّمَوَاتِ 
حَيِتُ لآ يَقْرَبُ سَارِقُ وَلاً يني سُوسٌ» (لوقا 12: 3). 
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مس برأينا الجانب a E‏ كاردا تبريةان الم 


و لوقي قو 1 ري SSeS‏ 
عموم المنطقة العربيّة منذ عهود سحيقة» فاقتطاع عشور المحاصيل لفائدة السلطة 
سياسية كانت أو دينيّة وتخصيص جزء منها للآلهة في شكل محارق وا بغرض 
التطهّر من ا والآثام في حضارات جنوب الجزيرة العربيّة©* وبلاد 
الرافدَيْن والشاء؛”* '. أمرٌ لا يستحقٌّ البرهنة عليهء وتأثيرات ذلك واضحة جلية 
في تعاطي التص التوراتي مع هذه المسألة» خاصّة في يمر القند لاون 0557 

وحتّى إن أخذنا «الصدقة اليهوديّة» بمعنى «الهبة» و«العطيّة)» فإنها تبقى 
مُنحصرة في أمرين هما تقديم عشور المحاصيل للكهنة لمعاشهم وقيامهم تاليا 
بإعانة الفقراء منهاء ا العْشْر لتقديمه «محارق للرت» تطهرا من 
# طاتا بني إِسْرَائيل # كما تُكرّر التوراة مراراً. وهذان المعنيان لا يخرجان عن 
مبدأ «الأضحية المطهّرة» التي ستتحوّل مع المسيحيّة الأولى الرافضة لسلطة الكهنة 
ال اة تعويضية» عن الحيوان في شكل طعام أو نقد يصرف مباشرة إلى 
الفقراء. ذلك العف اة الأولى دور الموسية الديدة اورت هم مورد 
لها» وهو اقتطاع جزء من الإنتاج المادذي لفائدتها يخصّص جزء منه للمحارق 00 


(86) ومن ذلك مثلاً تحص عرب الجنوب آلهتهم بضريبة العُشْر ممًا يكسبه تاجر الطيوب من 
أرباح» (حتي» الموجز في تاريخ العرب» ص56). 

Dussaud (Renê): Les origines cananéenes du sacrifice israélite, Leroux, Paris, 1914, (87) 

2.50 sq. 


(88) من ذلك مثلاً تكرار لفظ (المِحْرّقّة) بمعناها البابلن 51 مرّة في سفر اللاويين فحسب» 
وهو طقس شبيه تمام الشيه من حيثث الشروط المكانية والزمانية والإجرائية بقرابين 
الصابئة الحرنانية التي سبق أن وصفها ابن النديم وغيره. 

(89) رصد المستشرق إدموند دوتي )Edmond Doutté)‏ هذا التحوّلء إلا أنْ رصده أخطأ 
التوقيت حين اعتبر أن التحوّل قد تم مع الإسلام لا مع المسيحيّة. إل دوتي يقرر أنه 
«قبل أن تغدو صدقة» كانت الزكاة في البدء أضحية تعويضية»» وهذا صحيح إذا نزّلناه 
في إطار التصحيح المسيحى لليهودية» لكنه يغدو متسرّعا حين يُنزّله دوتي في سياق 
إسلاميّ ليستنتج أنه «إذا كان مفهوم الأضحية/ الهبة هو الغالب» فإتنا نصل إلى أنْ = 
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تی الإسلام هذا التحوّل في مفهوم الصدقة الذي باشرته المسيحيّة في 
مرحلة أولى» وسيحتفظ به ولا يلغيه حتّى بعد الأخذ في مرحلة لاحقة بتشريع 
شبيه في الظاهر بالتشريع التوراتي البابليَّ (هو عربيّ صمي على قا متبين): 
وذلك تحت مسمّى الزكاة الذي لم تعرفه الديانة اليهودي يد طلقا إذ لا نعثر على 
اف رة له بمعنى الصدقة في المصادر اليهوديّة”. ووجه الشبه ر بين التشريع 
الإسلامي والتشريع البابلي اليهوديّ لا يعدو في الحقيقة التشابه الفط من حيث 
تة ما اذه الدولة في بابل أو المؤسّسة الكهنوتيّة اليهوديّة باسم «العُشُور), 
أي اعتماد «المقياس العشري» في الزكاة الإسلاميّة (العْشْر ونصف العْشْر) بوصفه 
ان او ماده لاا عن عورا انا روي الطاب فى 


حساب الضرائب السنويّة لفائدة الدولة على «عروض التحارات)(7! "لين 
المسلمين ربع الغشر» وهذا من باب «الزكاة»؛ ومن أهل الذمّة نصف ا 
وممّن لا ذمّة له العْشْره وهذان من باب «الفيء»)”. وغنيّ عن البيان تميّز 
التشريع الإسلاميٌ واختلافه من حيث إمكانية توزيع الزكاة مباشرة على 


= تعويضها بأيَ هبة أخرى كاف وتكون الهبة المُعوّضة لها نفس القيمة التطهيريّة 
والتعبّديّة لتلك الأضحية: هذا هو أصل الزكاة عند المسلمين». 
Cf. Doutté (Edmond), Magie et religion dans I’ Afrique du Nord, Jourdan êditeur, Al-‏ 
ger, 1909, p. 489.‏ 
وهكذا يهرب دوتي من السؤال الصعب حول تاريخ تطوّر الزكاة من بداياتها البابلية ثم 
الكنعانية مُروراً باليهودية ثم ج المسيسة واا إلى الإسلام» ويقدّم إجابة غامضة تخرج 
ا فن مجالي التاريخ والإناسة إلى مجاهل الظروحات الفلسفيّة العامّة دون التساؤل 
تي عن الأسباب التى دهت البشر إلى تخل الهبة من يندا الأهجوي لاستيدال 
«الأضجية/ الهبّة» ب«الهبّة») ولا التساؤل عن المسالك التي اتخذتها للوصول إلى 
المسلمين بصورتها التي نعرفها أي الزكاة» ومن أهمّها المسلك العربئ الجاهلي كما 
نتصوّر. 

(pp. 729 - 736). (90)‏ 729 .م Weir (T. H.): Sadaka, in: Encyclopédie de I'Islam,‏ 
(91) «حذثنا مالك بن إسماعيل حدَثنا زهير عن عاصم عن عامر قال: أوّْل من جعل العُشُور 
عمر بن الخطاب» (ابن أبي شيبة» المصتف في الحديث والأثرء ج8» ص333). 

)92( عن أنس بن سيرين قال: بعشني أنس بن مالك رضى الله عنه على العُْشُور فقلت: 

تبعثني على العشور من بين غِلْمَتِك ؟ فقال: ألا ترضى أن أجعلك على ما جعلني عليه 
عمر بن الخطاب رضى الله عنه أمرني أن آخذ من المسلمين ربع العُشر ومن أهل الذمّة 
نصف العشر وممن لا ذمة له العشر» (البيهقيّ › السنن الكبرى› ج9 ص 210). 
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يمه حقّيهاء من جهة ا وعدم الاعتماد ق «زكاة الأنعَام» على «الحساب 
العَشْرِيّ) س 003 5 3 جهة ثانية» بل ومحاربة ال EY‏ فكرة («(التعش 94 من جهة جهة 
ثالغة» ناهيك عن د تميز الإسلام بابتداع ازكاة» 0 المضم وبة من الفضة 


ومقدارها ربع العشر إذا بلغت خمس أواق) و«زكاة الفطر» دوناً عن 
التشريعات السابقة جميعاً. 


وبهذا نخلص إلى القول بأنّ تشريع الزكاة في الإسلام ولئن كان مُوافقاً في 
ظاهره لمفهوم جباية الأموال لفائدة سلطة سياسيّة مركزيّة كما كان الشأن في 
بابل» أو لفائدة المؤسّسة اللاويّة كما عند اليهودء فإنه قد شهد مع الإسلام نقلة 
نوعيّة كبيرة حين عمد على غرار المسيحيّة المبكرة إلى إلغاء الجزء المخصّص من 
تلك الموارد لمؤسّسة الكهنوت بما مثّل ضربة قاصمة لها بحيث لن يكون لها أي 
وجود في المجال الحضاريّ الإسلام'©”» فيما نكصت المسيحيّة عن الإصلاح 


(93) مالك الموطأء ج1» ص258 (باب صدقة الماشية» الحديث رقم 599): «عن مالك 
آنه قرأ كتاب عمر بن الخطاب في الصدقة قال فوجدت فيه: بسم الله الرحمان الرحيم. 
كتاب الصدقة : في أربع وعشرين من الإبل فدونها الفْتَمْ في كل حمس شاةء وفيما فوق 
ذلك إلى خمس وثلائين ابنة مخاض. فإن لم تكن ابنة مخاض فاب لبون ذكر.. وفيما 
فوق ذلك إلى خمس وأربعين بنتُ لَبُونِ. وفيما فوق ذلك إلى سين جِقَّةَ طَرُوقَةٌ القَخلِ» 
وفيما فوق ذلك إلى خمس وسبعين جَذَعَةء وفيما فوق ذلك إلى تسعين ابنتا لبون» وفيما 
فوق ذلك إلى عشرين ومائة جِمّتَانِ طَرُوقَنَا الفحل. > فما زاد على ذلك من الإبل ففي كل 
أربعين بنتٌُ لَبُون» وفي كل خمسين جقَة. وفي سائمة الغنم إذا بلغت أربعين إلى عشرين 
ومائة» شاة. وفيما فوق ذلك إلى مائتين شاتان. وفيما فوق ذلك إلى ثلاث مائة ثلاث 
شياه. فما زاد على ذلك ففي كل مائة ئةء شاة. ولا يُخْرَجُ في الصدقة تيس ولا هَرِمَةٌ ولا 
ذات عَوَارٍ إل ما شاء المُْصدق. ولا يُجْمَع بين مفترق ولا مرق بين مُجتمع خشية 
الصدقة. وما كان من خليطين فإنْهما يتراجعان بينهما بالسويّة [النقود المضروبة من 
الفضّة] إذا بلغت خمس أواق رُبُعْ العغشر». 

(94) «عن سعيد بن زيد قال: سمعت رسول الله َة يقول: يا معشر العرب احمدوا الله الذي 
رفع عنكم العُشُور». واعن مالك بن عتّاهيّة : سمعت النبى 85 يقول: إذا لقيتم عاشراً 
فاقتلوه». ويعلق أحمد: «يعني بذلك الصدقة يأخذها على غير حقها» (مسند أحمدء ج4 
ص77 / ج37. ص 5. 

)95( ا ای انها كنات عم بن الخطافه في ا المثبت في الهامش قبل السابق . 

(96) قد تُثير عبارة «وَالْمَِليتَ عيبا الواردة في آيات الزكاة من سورة التوبة تساؤلاً عمَّا إذا 
لم يكن (المُضَدَقون)» وهذه هي التسمية الفقهيّة الرسميّة لجامعي الزكاة أو عمّال - 
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ا أراده المسيح حين أنشئت EY:‏ الكنيسشة وأضحت مؤسّسة كهنوتيّة تجمع 


أردناه اه إلى القول بأن «مؤسّسة الصدة قة/ الركاة الإسلامية» كانت بالأساس 
امتداداً ل«موؤسّسة الميسر الجاهلي»ء حتى وإن اتخذ ذاك الامتداد مساراً تحوّليًاً 


أفرغ مؤسسة الميسر من محتواها العقدي الصابئي لفائدة محتوى توحيدي صَافي 
وانحرف بها عن وظيفتها السياسيّة كإواليّة ضامنة ل «اللّمَاحمَة 5 المَبليّة نحو أفق 
سياسئ أرحب هو أفق «الدولة)» وهو ما كانت تقتضيه 007 عمليّة الأسلمة 
الشاملة للمجتمع الجاهليّ أي تقويض المؤسّسات الجاهليّة وإيجاد بدائل عنها من 
نفس الطبيعة لكن في إطار عقدي/ سياسي مختلف يهدف إلى تكريس الواحد دون 
المتعدّد سواء في الجانب العقدي أو الجانب السياسي : الله الواحد فى ذاته 
الموحّد من الأ والموحد للأمّة في الجانب العقديً», والدولة الو عدا قن 


جوهرها الموخدة في هيو ال والموحٌحدة للأمّة في الجانب السياسيء الله 
والدولة وجهان لعملة واحد 0 


- الصدقةء أشباهاً لكهنة المعبد اليهودي (اللاوتين). لكنّ مثل هذا الأمر لم يكن وارداً 
البتّة مع الإسلام» فمن جهة أولى حَرّم النبي الصدقة على آل بيته مُخالفاً في ذلك 
اليهود النين خصًّوا الكهنة من سبط اللاويّين بالصّدقة. ومن جهة ثانية» كان عُمّال 
الصدقة مجرّد موظفين عند الدولة SRS‏ لجمع الصدقات لتعيد توزيعها على 
المحتاجين. فان «الفائض ريت المال) حقى ل للتاس من أجل منافعهم العامة بمعرفة السلطة 
وليس حقّا مُطلقاً للحاكم على الناس. بالنبعي الموضوعة ا ا ی لم رده 
لها الكثير من المؤرخين والمُحللين والتي بموجبها انتقل حق ل التصرّف بالفائض في 
مُجتمعات ما قبل الرأسمالية من حقّ مطلق للحاكم وبطانته الطبقية ! إلى حقّ عام ومقتّد 
بالمصالح العامة لأفراد المُجتمع... ولو في حدود الرؤية النظريّة» (العودي» الدين 
والصراع الاجتماعيّ في ضوء ظاهرة السلطة والملكية في الإسلام . ص 207). 
(97) إن الواحد الذي رفضه العرب هو تلك السلطة المنفصلة عن المجتمع التي نشات مع 
الإسلام؛ نه الواحد الذي يُماثل «الخير المطلق» في الزمن الإسلامي و«الشرّ المطلق» 
فى آل الاما واا الف للواحد عو س غات للمجتمعات «البدائية» التي 
كانت ترفض مبدأ الدولة أي حصر السلطةء أي سلطة» في فئة اجتماعيّة دون أخرى 
مقابل جهدها الدؤوب في توزيعها وبثها في كل ثنايا المجتمع. انظر للمقارنة: كلاسترء 
مُجتمع اللادولةء ص 175-169. 
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وخلاصة القول أنّنا نرجّح أن ما جاء به الإسلام لم يكن نقلاً عن اليهوديّة 
أو المسيحيّة» بل كان تواصلاً مع تراث عُروبِيَ قديم هو الأصل في «الصدقة 
التطهيرية» لفائدة سلطة مركزيّة هي «الدولة» في «التشريع البابلى للعشور» و«مؤسسة 
الكهنوت» في «التشريع اليهوديّ» المُتأئّر بمرحلة السبي البابليء وهو الأصل أيضاً 
فى «مؤسّسة المَيْسِر الجاهليّ»؛ قبل أن تُباشر الحركة المسيحيّة عمليّة إصلاح 
داخل اليهودية ثم ثم تنكص عنها لاحقاً مع بروز دور الكنيسة المحوري»؛ ومن ثمة 
يكون الإسلام متواصلا مع التراث الكتابيّ بقدر تواصله مع التراث الصابئي 
البابلي والعربيّ الجاهلي. وبعبارة أخرى» فان ما نريد تأكيده هو أن حضور البَعْد 
التطهيريّ في المفهوم الإسلاميّ ل«الصدقة/ الزكاة» بمعنى «حقّ اللّه والفقراء في 
المال العام» لم يكن امتداداً لحضوره في المفهوم التوراتي/ البابليّ ثم المسيحيّ 
ل«الصدقة التطهيرية». بقدر فا كان افعداداً لحضوره في ما يجوز 
تسميته «الصدقة/ الزكاة الجاهلية» التي نرى أن المَيْسِر كان أحد أهمٌّ وجوهها إذ 
هو يعتمد تقديم | يفانت تطهيرية عبر اقتطاع جزء من فائض الونتاج لفائدة 
الفقراء وحذّام البيوت المقدّسة تقرّباً للآلهة» وهو ما يجعله «حقًا لله وللفقراء في 
المال العام). 
وعليه» فإنّ الذهاب إلى أن الإسلام اقتبس مفهومه للصّدقة أو الزكاة عن 
اليهوديّة فيه كثير من الإجحاف بحق «الديانة الجاهلية» وبحق «مؤسسة الميسر 
الجاهليّ» في بلورة المفهوم الإسلامي ل«الصدقة/ الزكاة»”*” قبل أن يكون إخجافا 
بح الإسلام. وقد يكون عذر من ذهب إلى ذلك إِمّا عدم التنبّه إلى وجود 
«مؤسّسة المَيسر» أصلاًء أو عدم التنبّه إلى أنها كانت تتضمّن نفس الآليّات 
والأهداف التي تضمّنها «تشريع العُشُور اليهودي» المنقول عن البابليين من حيث 


(98) سبق أن أشرنا إلى شذوذ التابعيّ الأعرع البصريّ عمّا تجمع عليه المصادر من كون 
الس ارا في الإبل خاصّة. إذ يقرر اشعفال ال آيضا قارا علي الكمان إل 
جانب الإبل في قوله: «المَيِسِر الضرب بالقداح على الأموال والثُمار؛ (تفسير ابن كثيرء 
ج2: ص92). ويخدم هذا القول طرحنا القائل بأن المَيْسِر أصل «الصدقة الإسلامية» إذ 
يؤكّد ارتكاز «الزكاة/ الصدقة» على نفس الموردين الماديّين للمَيسر أي الإبل والثمار 
وش ا حدٌ ما تمييز الفقهاء لاحقاً بين «صدقة الأرض» أي الثُمار و«زكاة الأموال». 
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قيامها على طقس ديني تعبدي قربانيّ يتم فيه اقتطاع جزء من فائض الإنتاج يذهب 
بعضه لفائدة «المؤسّسة الكهنوتية الجاهلية» وبعضه الآخر لفائدة الفقراء°. 


فهل كان عرب الجاهليّة على معرفة بشيء اسمه الصدقة أو الزكاة؟ وفى 
صورة الإيجاب» هل كان لذلك علا قة ب (الميسر الجاهلئت» ؟ 


22 «الصدقة» و«الزكاة» عند عرب الحاهلية 


تكرر في الشعر الجاهليّ و صف الميّاسرين بأنهم «أيسار صِدق) أو افتيان 
صدق»» ومن ذلك : 


1- لعبد يَعْوث بن وقاص الحارثن (ت 43 ق.ه) [الطويل]: 

¢ 5 هاعم o‏ ”ا سه ماع اه 00 هه 50 م اه ص َه 
كانين لم ارک جراد ولم آقل لخَيْلِيَ كَرّي نمسي عَنْ رِجَالِيًا 
ولم أسْبَّرٍالزِقٌ الرَّوِيّ وَلَمْ أَقُل لأيْسَارٍ صِدْقٍ عَظمُوا ضَوْءَ ا(0 


(99) على أن المماثلة بين «العَشُور البابليّة/ التوراتيّة» و«المَيسِر الجاهلي» لا تقف عند هذا 
الحدّ إذ يمكن أيضاً مماثلة الحج البابلي الخريفي (الأَكِيُو) ثم اليهوديّ (عيد المظال) 
مع التقليد الذي كان شائعاً في عَموم المنطقة 00 وكنعان ومِصّر واليَمَن. 
واستنتاج أن طقس العُمْرة العربيّ الجاهلي ربّما كان امتداداً له خاصّة وأنّ هذا التقليد 
كان قائما على زيارة بيت مقدّس والطواف به وتقديم الباكورات عنده للآلهة» وهو ما 
نجده أيضاً في طقس العُمْرة العرين. 
وبما أن بی سراميل كانت قبيلة زراعية/ رعوية» فان ذلك يؤدي إلى القول بأنْ اقتطاع 
العشور كان يتم أساساً من محاصيل الحبوب والزياتين وتاج الماشية والإبلء وهي 
محاصيل يتم جمعها في فصل الخريف الذي يتم فيه أيضاً عصر أعناب الكروم 
وتحويلها إلى خمور. ومع تماثل (عيد المظال) اليهوديّ الخريفي» المنقول عن 
الكنعانيين والذي كان يتم خلاله الحجٌّ إلى بيت الربّ وتقديم البواكير إليه على غرار 
فعل البَابلِيّين أيضاً في عيد (الأكيتو). مع طقس العمُرة العربيّ الخريفي خلال شهر 
رجب» وتشابه جمْلة الظقوس الفربانية العربيّة الرجبيّة (العَتِيرّة والفَرّعَة والمّيْسر) مع هذا 
الطقس» > فإِنْ السؤال يطرح نفسه عمًا إذا لم يكن المَيْسِر هو نفسه طقس الصدقة 
بمفهومه اليهودي/ البابليّ الذي ورد في التوراة بعناصره الثلاثة : ا لرجال 
الكهنوت» وصرف جزء إلى الفقراء» وتخصيص جزء للمحارق الالهيّة. إننا نقرّر أنه لا 
عناء في إثبات وجود هذه العناصر في طقس المَيْسِر إذ هي واضحة بذاتها من خلال ما 
أشرتا إليه فى ثنايا هذا البح ` ٠‏ 

(100) المفضليات» ص158. 
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2- لزهير بن أبي سُلمى(ت 13 ق.ه) [الكامل]: 

بسار صذق مَاء ا شا ا قدا ةكعك بك اد 

3- لأؤس بن حجر (ت 2 ق.ه) [الطويل]: 

وفنيان صِذْقٍ لا تَحُملِحَامُهُمْ إا شْبّة النَّجمٌ الصوارَ النوَافِرًا 

أيُسَارٌ لْفْمَانَ بن عَاوٍسَمَاحة وَجُودا إِذَا ما الشُولُ أَمْسَتْ ]0020 

4- لعبد الله بن الزِبَعْرَى (ت 15 ه) [المتقارب]: 

وفنيان صذق حِسَان الوبجحو ولَايجِدُونَلِفَيء ألم 

٠0 نَ عِنْدَ المَجَازِرٍ لخم الو‎ NS EE TC ER SE 
: متمم 0 7 اليربوعيّ (ت 30 ه) [الطويل]‎ 

تفن ناتك على عاد تنقوئية” کی ا 

كُهُولٌ وَمْرْدُ مِنْ بَيِيعَمٌ مَالِكِ وَأَنِسَارُ صِذقٍ لَوْ تَمَلَيْتَهُمْ رضَى!*0 
لتميم بن أبن بن مُقْيل (70 ق.ه-37 ه) [البسيط]: 

فِنْبَانُ صِذق وَأَنِسَارٌ إا افْمَرَشُوا أُنْدَامَهُمْ بَيْنَ مَلْحُوفٍ وَمُنْعَفِرٍ 

OP‏ ضَرْبُ القِدَاح ا یا 

غنوه إذا افلا تإنزقسم: - ENE‏ 

هُمٌ الخَضَارمٌ والأَنِسَارٌ إِنْ تُيِبُوا فلا تُحِيلٌ قِدَاحَارَاححَتَ 5 0957 
ی بن ول أيفا [الطويل ]: 

ذا مِتُ فَالْعَيْني بمَاأنَاأهلة وي الحَيَاتٌء فل عيش من 

(101) ديوان زهير بن أبي سلمى (صنعة الشنتمري)» ص204. 


(102) ديوان أؤس بن حَجَرء ص33. 
(103) الجاحظ› البيان والتبيين» جل ص 7 7. 


)104( المبرد» التعازى والمراثى. ص19 . 
)105( ديوان تميم بن بي بن مقبل ١‏ ص 76. 
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وقُولِي: : فَعى تَشْقَى به النَّابٌ رَكَهَا عَلَّى رَعْمِهَا أَئِسَارُ صِدْقٍ وأق ٠٥92‏ 

ا [البسيط] : 

يلف EEE‏ ا وقها ت وف سافنا إلا شرَاذيم 

قَذَاكَ aT‏ رواحي شعي بارضالا اتال ارت 

7 مه #8605 هوه رو و و و ان 0 0 لم 5 4 

مِنْ عَاتِقٍ النع لم تَغْمَرْ مَوَاصِمه خَذَالمَبَاقَةٍأْعْمَالٌ وَمَوْسُومُ 
فِي دار حي يُهِينُونَ اللّحَامَ وَهُمْ لِلْجَار وَا لضَّيْفٍ يَعْشَاهُمْ مَكَارِيم 
فِئْيَانُ صذق إا مَاالأمرُ جد بهم أيْدِي حَرَاطِبِهُمْدَام وَمَكَلُومُ 
ند أنقتوا أن E‏ خخن على شاه اا 

وقد أعيانا فهم هذا الوص بالشدق في خضم عياب أي تفسير له عند 
الشراح» إذ غاية ما أشاروا إليهء كما نجدة مغلا عدن أبي ي المرزوفي» أنه 
كان «يقال: فتيان صِدَقٍ كما يقال فتيان خير. والمعنى ألهم يَضْدِقُون في الود ولا 
ونون ويكاد هذا التفسيق لعبارة «فتيان صذق» أن يكون قر لولا 
قصوره عن النفاذ إلى ما يتضمّنه مصطلح «الفتوة» من معان مشتركة مع 
ا وبُعْد المَيْسر عن أن يكون ميدان تواددٍ وصِدَقٍ في الود إذ هو بلا 
جدال ميداك تنافس وحرب. فهل من قراءة أخرى لهذه العبارة الملفسة تقربها مما 
فهمناه من معنى؟ 

يبدو أن ذلك أمر مُمْكنء فالمعاجم تُشير إلى إمكانيّة قراءة أخرى لتلك 
العبارة تجعلها «فتيان صَدق) (بفتح الصاد) إذ يقال: «رجلّ صَدَْقٌ: نقيض رجل 
سوع. .. ويقال: رجل صِدقٍ مضاف بكسر الصادء ومعناه نِم الرجل هو وامرأةٌ 


(106) نفسه» ص 42. 

(107) نفسه» ص200. 

(108) المرزوقي» شرح ديوان الحماسةء م1 ج2» ص 904. 

(109) «الفتؤة لَه السخاء والكرم» وفي عزف أهل الحقيقة أن بُؤْثر الخلق على نفسه بالدنيا 
والآخرة» (الجُرجانيّ» التعريقات» ج1» ص550). وقد سبق أن أشرنا إلى اعتبار 
الباحث مبروك المتاعي المَيْر حركة فتوّة (راجع: المناعي» المال في الشعر العربيّ› 
ص 303 وما بعدها). 
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صِدْقِ كذلك» فإن جعلته نعتاً قلت هو الرجل الصَّدْقُء وهي صَدْقَةٌ: وقوم 
صَدّقون ونساء صَدّقات. .. قال الخليل: الصَدْفُ الكامل من کل شيء. يقال : 
جل دق وا صَووة010, فهل يتعلق الأمر هنا ١‏ هنا ب«الصّدْق» كما يقول 
المرزوقيٌ أم ب«الصدقة» كما فهمنا ؟ لسن في إضافة الصَّدْقٍ للفتيان الا دليل 
على إرادة وصفهم بالكمال من حيث إنهم أجواد كرماء أي «مُتصدّقون» أو 
بالأحرى «مُصَدّقُون) بمعنى «قائمون بتصديق أموالهم» أي «إيتاء اأ 112+ 


لقد جاء في المَعاجم أن «الصدقة: المال الممتصدّق به» ويجوز أن يكون 
بمعنى التصديق» من صدّق المال: إذا أخذ صدقتهء كالرّكاة والذكاة بمعنى 
التزكية والتذكية»”'". وإذا ما كانت الصدقة إعطاء للمال في ذات اللّهء فان 
المُيّاسِرِين إِنّما يقومون بإعطاء بعض أموالهم في ذات اللّه أيضاً. وما الحديث 
المتكرّر في الشعر الجاهليَ عن كون الأموال الممنوحة في المَيْسِر «حق معلوم 
للفقراء على الأغنياء» إلا دليل آخر على أن 00-7 في المَيْسِر) هو صنو 
«الصدقة» بوصفها «حق اللهه””''"» إذ يقول تميم بن أَبَىَ بن مُقَيل [البسيط]: 


نيان صنق إذا ما الأمْرٌ جَدَ بهم أَيْدِي حَرَاطِبِهمْ دام وَمَكْلُومُ 
فك انوا ان مال اله ا خی َا صَالِح الأَقُوَام مَعْلُوه!14) 


كما يقول الشاعر المخضرم لبيد بن ربيعة العامري في معرض حديثه عن 
حقٌّ الفقراء في مال الأغنياء من خلال المَيْسِر [البسيط]: 


(110) لسان العرب. ج10» ص194 و ص197 (مادّة صدق) . 

(111) "المُصَّدّقُ: أصله المُنَصَدَقٌ أي العامل على أخذ الصدقات بتخفيف الصاد وكسر الدال أي 
العامل على أخذ الصدقات من أربابها. . .يقال: صدّقهم يُصَدَفُهُم فهو مُصَدَّقٌ. وأمًا 
المُصَّدْق بتشديد الصاد والدال معاً وكسر الدال فهو صاحب الماشيةء وأصله المُتَصَدُقٌ) 
(العظيم آبادي» عون المعبود على سنن أبي داود» ج۰4 ص304 

(112) الزمخشري» الفائق» ج1» ص177. 

(113) يشير الصنعاني (سبل السلام» ج2 ص120) إلى الصدقة تشمل (الحقٌ) بمعنى حق 
الفقراء فى أموال الأغنياء أو هو (حقّ الله)» فهى «تعنى اصطلاحاً: الصدقة الواجبة 
والشدقة الوت والشقة والعمى وال ا 

(114) ديوان تميم بن أبيَ بن مقبل» ص 200. 
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عو م و 


إن يُتْلِمُوا يُخْلِفُوا فى كل مَنْقَصَةَ اا ال وا 


نعطو م قأعَلَى الأحسّاب ضَامِنَةَ يتور E‏ فرينار تة اهر و(115) 


وهو القائل أيضاً أن الإطعام من خلال المَيْير حقّ على راء مُتوارّث عن 
الأسلاف [الطويل]: 


ا الاق كل دة اة العشاء يرون المشسشّانه 
ES,‏ عتناة السنات انظ نعو وده 


بل إن لنا من الشعر الجاهلي ما يُثبت أن الدخول في المَيْسِر كان من باب 


(115) ديوان لبید» ص 85. القريان: مجاري الماء إلى الرياض. يقول: أحسابنا ضامنة على أن 
نعطي حقوقاً أيّام القحط تضمن وفاءنا بها أحسابنا لكرمنا حى يُغاث الناس ويخصبوا 
ويّنبت الزهر» وهو تور العشب. 

(116) تكرّرت الإشارة في الشعر الجاهلي إلى مسألة حق الفقراء في أموال الأغنياء حين 
الجدب إلى درجة على الاعقاد يان القران قل ركون قصيك الكتيير في قوله دأ 

ف موم حى علوم سابل وروم [المعارج: 25-24]» خاصّة وأن سورة المعارج مكيّة 
متفق على نزولها قبل تأثيم المَيْسِر بما لا يقل عن ثلاث سنوات. ومن الاشارات 

ا قول ربيعة بن مقروم الضبي مُفاخراً بإهانة قومه أموالهم (في الحقّ) عند القحط 
بما يدفع إلى التفكير بالمَيّسِر (المفضليات» ص 31) E‏ 
EEE‏ ادير إذاأزمة الت عَلَى النَّاس تُنْسِي الحُلُومًا 
تيون في الق أعْوَالَهُمْ إِذَا اللات ا ا ي 
وقد كان هذا | الح يؤتى من فضلة الأموال على ما يقول السّموءل بما يذگر بإنفاق 
العفو في القُرآن (الصفدي. الوافي بالوفيات» ج12» ص 71) [الكامل]: 
وَلْقَدْضَرَئْتٌ بِمَضْل مالِيَحَقَّهُ ‏ عندالك عاء وَمَبَّةٍالأَزْيَاح 
بل وكان هذا الحق يطلب :ظلبا من المقتدرين بما يذكر بطلب الصدقات» وفي هذا 
يقول عبد الله بن رواحة (الأشباه والنظائرء ج1» ص18) [الطويل]: 
نُحَامِي عَلَى أ سّابنًا بِيِلاوِنَا ‏ لِمُفْمَقِ رو سَائِلٍالحَقْرَاغِبٍ 
وكان ذلك يتم في الخريف بما يذكر مرّة أخرى بالمَيْسِر حسب قول الشمردل بن شريك 
[ت 80 ه] (منتهى الطلب. م3 ص 379) [الطويل]: 
لي ارو تَعْتَائيِي أنجِيِّةً بِمَالِيَإِنْخَلْْعَلَئبْوِحْمُوقُ 


إا العَرّبُ الجتَابَ الدّخَانَ وَأصْبَحَتْ بَلِيلاً وَأَْمْسَى اليم وَهْوَّرَقِيقُ 
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إخراج «حقٌ الله»» إذ يقول الشاعر الجاهليّ عمرو بن الإطنابة الخزرجي مُشيراً 
إلى لعب المَيْسر (الانتداء) بمعنى قريب من معنى «الصدقة الواجبة» بالتّعبير 
ا ا 

إن يعن القَوْم اليل إا انوا بَدَؤواب PAE EE‏ هثم م النائِل 
المَانِعِينََمِنَالحْتَاجَارَاتِهِمْ وا 0 َل عام التَازِلٍ 


وَالخَالِطِينَ عَيِيِّهُمْ بِمَقِيرِهِمْ وَلبَاؤلِينَ عَطَاءَهُمْ لسا ٠‏ 


(117) المرزوقي» شرح حماسة أبي تمّام» ج4» ص632. ويشير أبو على المرزوقي في شرحه هذه 
الأبيات بأن الشاعر «يفتخر بأنّه من القوم الذين إذا عقدوا مجلساً للنظر في أحوال الجيران لشذة 
الزمان» ولإصلاح الأمور في جوانب الحيّ عند فسادهاء وكان اليوم مشهوداً والتوَفْرٌ على 
المصالح في الأباعد بَعْد الأقارب شديداً. ابتدؤوا بإخراج حقٌّ الله تعالى جَدُه الواجب 
عليهم في أموالهم» ثم كزوا على النائل من بعد. ويريد بالثائل العطايا التي لا تجب في 
رشن الدين وبواقلهاء و إتها مرن بها روا ورو بتقلها وجوه الخد ر 
وقد يكون المرزوقيّ فهم عبارة «برُ الله؛ بمعنى «حق الله» متأثراً في ذلك بمعنى «البرّ) 
القرآني؛ أي أنه أسقط مفهوماً إسلاميّاً على عبارة جاهليّة. إلا أنّ القُرآن كان يخاطب 
العرنت بما يفهمون» ونحن نجد أنه فرك بين «البرَ) و«الإنفاق» في مَوضعين بما لا 4 
عا للشك في أن «البر» كان يعني حينها للعرب «الإنفاق في ذات اللّه» : : لس 1 أن 
ولوا ووک م قَِلَ الْمَشْرِقٍ وَالْمَعْرِبٍ ولک آلو مَنْ عَامَنَ باه الور الآ ولڪ والكتب 
وان وماق الْمَالَ عل حب دوی الْفرلق وای والمسکین وان سيل ابن وف 
راب [البقرة: 177]ء لن تالا ال حى فقوا يما یون وما لفغو ين یر رت 
آل يو علي [آل عمران: 92]. 
وقد فهم المُفسّرون هذا الأمر فذهبوا إلى أن «البرٌ الإِخْسَانُ وكمال الخيرء وبعضهم 
يُفرّق بينه وبين الخير بأن البرّ هو النفع الواصل إلى الغير مع القصد إلى ذلك» والخير 
هو التفع مطلقاً وإن وقع سهواً. .. والمراد لن تكونوا أبراراً حى تتفقواء وهو المروي 
عن الحسن... وإلى ذلك ذهب مُقَاتل وعطاء. .. ورُوي عن ابن عباس أن ا به 
إخراج الزكاة الواجبة وما فرضه الله تعالى في الأموال فكأنّه قيل: لن تنالوا البرَ حتى 
تخرجوا زكاة أموالكم؛ (الألوسيّ» روح المعاني» ج3» ص222). ولم يخرج مقال 
المفسرين عدوم عن أن المُراد بالتفقة الموصلة لليرٌ هو الصدقةء وهو ما يؤكد العلاقة 
بينهما: «وفيها ثلاثة أقوال: أحدها أنها الصدقة المفروضة قاله ابن عباس والحسن 
والضخاك» والثاني أنها جميع الصدقات قاله ابن عمرء والثالث أنّها جميع النفقات التي 
يُبتغى بها وجه الله تعالى سواء كانت صدقة أو لم تكن تُقِل عن الحسن واختاره القاضي 
أبو يَعْلَى؛ (ابن الجَوْزِيَء زاد المسير» ج1» ص420). 
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فإذا ما كان المَيْير بِحَقَّ صِئْرَ الصدقةء فقد لا بالغ إذا قلنا إن «الدخول 

في المَهِسِر؛ كان هو الزكاة عينها في الجاهلية*'" فقد جاء في المصادر أن 

«الُزگي هو المُقامر الذي يلعب كساً أو رَكاّء أي فرداً أو زوجاً»””201. كما جاء 

أيضاً أن «الكَسًا في لع العَرّب: القَرْدُ وَالرّكا: الرَّوْجُ. وگل شَيْءٍ انض ِلَب 
شَيْءٌ فَرَاوَجَه 5 فهو وكا ومنه الوَّكَاةٌ في المَال: ر 


وإذا ما كانت الزكاة جمعاً وضمّاً للأموال بعضها إلى بعض فى سبيل 
اف ايها و الها عله اند في ات الل ي 
كانت الزكاة إنفاقاً للمال لإطعام الفقراء في ذات اللّهء فإِنْ المَيْسِر أيضاً إنفاق 
للمال في ذات اللّه/ الآلهة ولذات الهدف. وإذا ما كانت الزكاة تطهيراً للمالء 
فلعلّ المَيْسِر كان كذلك أيضاًء SS‏ 
والقُرطبيّ من قول الشاعر المُزامن للنَبِيَ أميّة بن أ, بي الصلت مُفتخراً بقومه الذين 


(118) هذا الانزياح الدلالي غير محصور في لفظ الزكاة» فمن ذلك أيضاً لفظ (الصّرُوّرة) 
الذي يقول بان الجا حظ (الحيوان › ج1ء ص 105): اومن الأسماء المحدَثة ثة التي قامت 
مقام الأسماء الجاهلية» قولهم في الإسلام لمن لم يحجٌ: صَرورة. وأنت إذا قرأتَ أشعارَ 
الحاهليّة وجدتهم قد وضعوا هذا الاسم على خلاف هذا الموضع› قال ابن مقروم الضبي 
[الكامل]: 
نؤ آنَهَا عَرَضَك لأشمَط راهب عَبَدَالإِلَة صَرُورَة مُكَبَثْلٍ 
َدَنَا لِبَهْجَهِهَا مَحْسْنٍ حَدِييِهَا 'مَلهَعَهِنْتَامُورو برل 
والصّرّورة عندهم إذا كان أرفعَ الناس في مراتب العبادة» وهو اليومَ اسم لذي لم يَحجّ 
إما لعحز» وما لتضييع › وإما لإنكار: فهما مختلفان كما ترى». 

)119( يقول ابن حمدون (التذكرة الحمدونتة. ج28 ص329 اومن هذا الحنس قول القائل 
[المتقارب]: 
ألا لانمل ألالائثضل خَرَممعلبدَفلا فل 
لن الىرئىإلى روه ير التارفي الدركالأائلفل 
ظاهر هذا الكلام نهي عن الصلاة وعن الزكاة. وإنما راد : لا تن ولا تَلْظ ولا تقامر» 
فان هذه الخصال تورد صاحبها في النار. فالصَّلُوان عرقان في الرذف يقول: ل وک 
الصَّلُوَيْه > يريد: فجوراً. والمزكي : المقامر الذي يلعب ححساً أو رما أي فرداً أو 
زوجاً». 

(120) الترمذي» نوادر الأصول» ج3» ص 277. 


«الزكاة الإسلاميّة» بديلاً من «الميّسر الجاهليّ»: من اللّقَاجِيّة إلى الدولة 715 


يطعمون الفقراء في الجَذْب والمّخل (السنة) من خلال فعل ما سمّاه «الزكوات» 


أي الزكاة في صيغة الجمع [منسرح] : 
الْمَظْعِمُونا لطَعَامٌ فِي | ال 


ا وا اء / نَل 1 :وري 12 


واعتباراً لكلّ هذاء لا نستغرب أن تتضمّن بعض تلبيات عرب الجاهليّة فى 
الحجٌ ذكراً للصّدقات بوصفها أحد أعمال التعبّد والتقرّب إلى اللهء فقد «كانت 
تلبية جَرهمء وهم أوّل سكّان البيت الحرام [الرجز]: 


لْبَيِكَمَرْهمُوباً وَفَدْحَرَجنَا 
مَكَْةَوَالبَيْت وَلَا عَجَجنَا 
وَلَا تَمَطَيْنَاوَلَارَجَعْنَا 
لى قِلَاص مُرْمَمَاتٍِهُجنَا 

: وكانت تلبية الأزد [الرجز]‎ . . . 
GE EL 
ED OEE EET 


EEE EYEE CE EE 


4 0 11 6ه ا لاضن 4 ٠‏ 
وَاللهو لؤلاانت ما خحججنا 
ولا د د ١ 4 Er‏ ً|_ 
E EERE‏ 


EET نان‎ CEE ESE 


ين الننطبنا و 
f‏ - 3 3 0 2و 86 2 ٤ 5 o‏ 7< 


0 م و ماس کا 7 
حح هَذاالبَيتٌ ما م 


وبهذا الفهم لمسألة ارتباط المَيْسِر ب«الصدقة» و«الزكاة»: يمكن أيضاً إعادة 
فهم ما قصده النبئ في قوله «أَفْضَلُ الصدَقَةِ المَنِيحُ)/27!' بوصفه مشيراًء على ما 


(121) ديوان أميّة بن أبي الصَّلْتَء ص30. ويشير كلّ من الزمخشريّ (الفائق» ج2» ص119) 
والمّرطبيَ (الجامع لأحكام القُرآن» ج12» ص105) إلى أن المقصود في هذا البيت هو 
«التزكية» أي الفعل لا العين. فإذا كان هذا ما قصده الشاعرء فإنَ إطعام الفقراء في 
الجدب بالتصدّق ببعض المال يكون بغرض تزكية بقيته أي تطهيرهاء وهذا هو المقصد 
الا سشن من الزكاة في الإسلام. ما إذا كان المقصود الإطعام في الجدب من حيث هو 
حقّ للفقراء على الأغنياءء فواضح أنْنا إزاء عرف جاهلي قديم هو بالذات ما نبحث 
عنه. وفي هذا رد لرأي من يرى على غرار ابن فارس (الصاحبي في فقه اللغة» ص 41) 
أن «الزكاة» لَمْ تكن العرب تعرفها إلا من ناحية النماءء وزاد الشرع ما زاده فيها». 

(122) قطرب. كتاب الأزمنة وتلبيات الجحاهلية» ص92-74. 

(123) الظبراني» المعجم الأوسط. ج5» ص284. 
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ری إلى ما كان يوفره القذح «المنيح» فى الميسر للفقراء من قوت على ما سبق 
انا وكلذجكوة القيذ اوبهذا نبل ناليس امثير ين انك نا 
لا ا عنه» أي قبل الهجرة أو بعدها بقليل. وهذا التخريج. إن صحء من 
شأنه أن يُسْقِط حذلقات أصحاب الحديث في تفسير لفظ «المَنِيح» الوارد في 
الحديث حين قالوا بأنْ النبي قصد «أن يمنح الدرهم أو ظهر الدابّة» كما يقول 
الظبراني مثلا”**''؛ أو حين ذهبوا إلى رد لفظ «المَنيح» إلى لفظ آخر مُخالف له 
تمام المخالفة في المعنى Sk‏ «وأصله المنيحة فحذفت الهاء. والمنيحة: 
المنحة› > وهى العطاء هبة أو قرضاً أو نحو ذزری )125 وأن الث قصد « أن تمنح 
الدراهم أو الدنانير» أي تقرضها أو تتصدق بها أو تهبهاء أو ظهر الدابة أي أن 
تعير أخاك دابّة ليركبها ثم يرذهاء أو تجعل له دَرَّهَا ونسلهًا وصوفًها»”'. فكيف 
تكون أفضل الصدقة منح درهم أو إعارة دايّة ؟ وأين هذا من الأنصبة المُقَرَّرة 
للصّدقات في الإسلام والتي قد تبلغ الألوف من الدنانير ؟ 

إن الذهاب إلى أن قول النبئّ هذا ريما كان مما قاله قبل تحريم المَيْسِر له 
ما يسنده. فالمصادر ومنها الشيرة التبوية تمان تفيدنا بأن المسلمين كانوأ حين قُدوم 
النب يَثْربَ مُهاجراً «يشربون الخمر ويأكلون 01270 بل هي و مواصلة 
تحاط الع "الخو ولع ال ر خن اسن وول ات ا 17 رذ 
«قال الناس ما حَرّمَّ علينا إِنّما قال «فِهما نو بر4 وأن الأمر استمرٌ 
على هذا النحو إلى حين نزول الآيات المحرّمة التى تسبّبت فى إثارة سؤال كبير 
يتعلق بمن مات من المسلمين وكان يشرب الخمر ويأكل الميسر قبل تحريمهما إذ 
«قال الناس: يا رسول اللهء ناسن قتلوا في سبيل الله أو ماتوا على فرشهم كانوا 


(124) الظبراني» المعجم الأوسط. ج5» ص284. 

(125) الشوكاني» فيض القدير» ج2» ص 40. 

(126) نفسه. 

(127) تفسير ابن كثير» ح2» ص 93؟؛ وانظر أيضاً: السيوطيء لباب النقول في أسباب النزول» 
ص 97. 

(128) جاء عند ابن الجوزيّ (المصفى بأكف أهل الرسوخ من علم الناسخ والمنسوخ› 
ص 20): «9يستَلُوتكَ عن الْحَمْرٍ والس قل فهما إِنْمّ كير [البقرة: 219]. قال 
جماعة: تضمْنت ذمٌ الخمر لا تحريمهاء ثم نسخها 1 َوه [المائدة: 4]90. 

(129) مسند أحمد» ج2» ص351.» الحديث رقم 8266. 


«الزكاة الإسلاميّة» بديلاً من «الميّسِر الجاهليّ»: من اللَمَاجِيّة إلى الدولة 717 


يشربون الخمر ويأكلون المَيْير وقد جعله الله رجساً ومن عمل الشيطان؟». وهو 
ما استوجب جواباً إلهیاً بأته ليس عَلَ اديت مثا وبلا الكت بح تًا ينا 
إا ما نَمَو ًامأ [المائدة: 93] وتوضيحاً نبويّاً بأه «لو حُرّمت عليهم» لتركوها 
كما ترکته» !°" . 

فإذا انتقلنا إلى المرآن» لاحظنا أن تأثيم المَيْسِر في سورة البقرة ثمّ تحريمه 
في سورة المائدة قد وردا في سياق يربط بين الإنفاق والطقوس الجاهليّة من 
تقديم أضاح واستقسام بالأزلام وذبح على الأنصاب» وهو ما تكرّر أيضاً لحظة 
تشريع «الصدقة/ الزكاة» في سورة التوبة. وانطلاقاً من توخد السياق في آيات تأثيم 
المَيّسِر في سورة المائدة وآيات تحريمه في سورة البقرة ثم آيات تشريع الصدقة 
ل سورة التوبة» يمكن القول بوجود ثلاث لحظات فاصلة في الانتقال من 
(مؤسّسة المَيْسر» إلى «مؤسّسة الصدقة»: «لحظة تأثيمية) شرع فيها «إنفاق العفو) 
على الأقارب خصوصا والمّحاويج عُموماً. والحظة تحريمية» شُرّع فيها «الإنفاق 
في سبيل اللّه) أو في سبيل إقامة سلطة الدولة» ثم «لحظة تشريعية» شُرّع فيها 
«الإنفاق» لتكريس سلطة الدولة. ونحن نكتفي هنا بإبراز علاقة الإنفاق بالميسر 
مُرْجئين بيان أن الإنفاق المقصود في القرآن هو ذاته ما سَيُعرف لاحقاً ب«الصدقة» 
أو «الزكاة»» وهو ما سنعود إليه بالتّفصيل بعد استكمال تحليل ما أسميناه 
«اللحظات الفاصلة في مسار الانتقال من المَيْسِر إلى الزكاة». 

لكن يجدر بنا قبل تناول هذا الأمرء وبقطع النظر عن المميّزات الذاتيّة 
ل«مؤسّسة الصدقة الإسلاميّة» وتطوّراتها الحادثة بعد لحظة التأسيس الأولى» عقدٌ 
مقارنة بينها وبين «مؤسّسة المَيّسِر الجاهلئ» بهدف تبيّن مدى التواصل بين 
اموتن د بذاك فقط بحا اعفان متاق اسك لفك السافنة فق الفكر 
المرين الاستلاين» نإو لم تكن من التصادرات الي قامتعليها ذلك الفكره 
والقائلة بوجود قطيعة باثّة بين الجاهليّة والإسلام يدل عليها من بين عدّة أمور 
قطع الإسلام البات مع بعض الممارسات التي من بينها المَيْسِر. كما سيمكننا 
ذلك من جهة أخرى أيضاء من الحكم على مدى تماسك الفرضيّة الاستشراقيّة, 


(130) نفسه. وانظر: البيضاويٰ› أنوار التنزيل › ج2 ص364 ؛ أيو السعود. إرشاد العقل 
السليم. ج3٠‏ ص76؛ تفسير الطبريّ» ج7» ص38. 
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وقد غدت هي أيضاً أو كادت من مُصادرات الفكر الاستشراقي» والزاعمة اقتباس 
الإسلام مفهوم «الصدقة/ الزكاة» من اليهوديّة والمسيحيّة وكأن لا جذور لها في 
التربة العربيّة. 


2 «الصدقة الإسلامتة»: امتداد ل«المنسر الجاهليّ» 


يبدو ما قدّمناه من مُبرّرات كافياً لاعتبار «الصدقة الإسلاميّة» امتداداً 
ل «المَيْير الجاهلي»» وذلك رغم عدم إشارة المصادر التي بين أيدينا إلى وجود 
أي علاقة بين الأمرين. وقد تراءى لنا في هذا الخخصوص اشتراك كل من «الْمَبْسِر 
الجاهليّ" والزكاة الإسلاميّة في جملة عناصر بنيويّة وأخرى وظيفيّة تدفع إلى 
القول بوجود تواصل بينهما"”" نجملها باختصار في ما يلي : 


1. الطابع الدينيّ لمفهوم الحقّ الواجب للفقراء في أموال الأغنياء المتضمّن في 
«الميسر الجاهليىت» وفى الزكاة الإسلاميّة» وكلاهما عبادة تطهرية وركن 
أساسئ من أركان الدين. 


2 العقوية الآلوتة E‏ ا کا يديد لما 
العا المتعة عن المي كمايق اقا ارق ممم جاع 
المسلمين أيضاً إذا ما امتنع أفرادها عن إخراج زكاتهم كما يدلّ عليه 


(131) كما تراءى لنا من جهة ثانية تفرّد كلّ منهما بخصائص مُتميّزة قد تُبرّر القول بوجود 
قطيعة بانّة بين الأمرين وكأن لا علاقة لأحدهما بالآخرء أو على الأقلّ القول بوجود 
تحوّل بنيوي في مؤسّسة المَيّسِر هو الذي أدّى إلى ظهور مؤسّسة الزكاة الإسلاميّة لتبدو 
وكأن لا جذور مؤسّسيّة (بالمعنى السوسيولوجي) لها في المجتمع «الجاهلي». ونحن 
نجل الحديث عن القطيعة إلى حين استكمال البحث في مسألة التواصل. 

(132) يتهدّد القحط المُمتنعين عن الصدقة عُموماً بما في ذلك الْمَيْسِر على ما تدلّ عليه هذه 
القصّة التي يرويها ابن اسحاق نقلاً عن رجل من بني قُرَيْظة من أن «رجلاً من رُفَر من 
أهل الشام يقال له ابن الهَيَبّان قدم علينا قبيل الإسلام بسنين فحل بين أظهرنا لا والله ما 
رأينا رجلا قط لا يصلي الخمس أفضل منهء فأقام عندنا فكنا إذا قجط عنا المطر قلنا له: 
اخرج يا ابن الهيبان فاستسق لنا. فيقول: لا والله حنَّى تقذموا بين يَدَيْ مَخرّجكم صدقة. 
فنقول له: كم ؟ فيقول: صاعاً من تمر أو مُدَيْنَ من شعير. قال: فنخرجهاء ثم يخرج بنا 
إلى ظاهر حرّتنا فيستسقي الله لناء فوالله ما يبرح مجلسه حتى تمر السحابة ونُسقى» قد 
فعل ذلك غير مرّة ولا مرّتين ولا ثلاث . ..» (سيرة ابن هشام» ج2» ص 40). 


«الزكاة الإسلاميّة» بديلاً من «الميِر الجاهليّ»: من الَقَاجِيّة إلى الدولة 719 


الحديث ا ورسخ لاحقاً في الوجدان الإ 13 

3. المَيْسر طقس استمطار ولا تخلو الزكاة من بعد استسقائي كما هو واضح 
اة النوية وافن الحدية 135 

4. الظابع الاجتماعيّ للممارسة (إطعام الفقراء وتقوية عصبيّة الجماعة قبيلة 
كانت أو أمّة). 

5. الظابع الاقتصاديّ للممارسة (إعادة توزيع فائض الإنتاج من الخيرات 
الماديّة داخل الجماعة قبيلة أو أمّة لتقليص الفوارق الاجتماعيّة صلبها). 

6> حوليّة المُمارسة (إقامة المَيّسِر سنويّاً عند الشتاء في رجب/ إخراج الزكاة 
سنوياً) . 

7. تخصيص نصيب في المَيْسر لفائدة الكهنوت القائم على توزيع الأنصباء 
على مستحقّيها/ تخصيص نصيب في الزكاة للعاملين عليها المكلفين كذلك 

8. اعتراف القبيلة بأحقّيّة المَيّاسرين المُؤدّينَ لحقّها عند الأزمات فى قيادتها 
حسب العُرْف/ اعتراف الأمّة بأحمّيّة السلطة السياسيّة القائمة على جمع 
الزكاة وإعادة توزيعها منعاً للأزمات في قيادتها حسب الشرع. 
وانطلاقاً من هذه التماثلات» فإِنّ ما يتبقّى لإثبات استبدال الإسلام 

لمُؤسّسة المَيّسِر بمُؤسّسة الزكاة يغدو رهين إثبات أن تشريع الزكاة بمفهومها 

«الشرعي» الإسلامئّ قد تمّ فعلاً خلال فصل الخريف وبالتّحديد خلال شهر 





(133) من ذلك مثلاً ما جاء في السيرة حول إشارة النبيَ إلى أن الناس «لَمْ يِمَْعُوا الزَّكَاةَ مِنْ 

أَمْوَالِهِمْ إلا مُنِعُوا القَطرّ مِنَ السَّمَاءِء فَلَوْلا البَهَائِمُ مَا مُطِرُوا. ..» (سيرة ابن هشام. 

م.م.س ء اج 6. ص 43). 

(134) «عن خُدير بن كريب أن عبد الملك بن مروان أرسل إلى رَوْح بن زنباع: كيف تقول إذا 
قحطت السماء ؟ قال: يقولون: اللّهمء الذنب الذي حبست عتا به القطرء فإِنَا نستغفرك 
منه» فاغفر لناء واسقنا الغيث» ثلاث مرّات». (ابن أبى الدنياء المطر والرعد والبرق» 
ص86). ٠‏ 

(135) من ذلك ما يروى عن ابن عبّاس: «إذا رأيت القطر قد مُنع. فاعلم أن الناس قد مَنَعُوا 
الزكاة فمنع الله ما عنده».(ابن أبي شيبة» المصئف في الحديث والأثر» ج8» ص641). 
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رجب. فإذا ما استطعنا إثبات ذلك» وهو أمر غير عسير باعتبار معرفتنا الدقيقة 
بجملة الظروف الت حف بنزول الآيات المشرّعة للرّكاة» فان الاستنتاج 
يغدو حينها مُمكنا بأنّ الإسلام قد قام فعلاً باستبدال مؤسّسة المَيْسِر بمؤسّسة 
الزكاة. 

وإذا ما أخذنا بما تتفق عليه مُعظم المصادر من أن تشريع الزكاة قد كان 
من خلال سورة التوبة» فاه يکن ار أن نبسط ومن ثم أن ترصد موقف 
الإسلام من المَيْسِر عبر ما أسميناه «اللّحظات التشريعيّة المفصلية» الحاسمة: 
«لحظة التأثيم» في سورة البقرة حوالي السنة الثانية للهجرة» و«لحظة التحريم» في 
سورة المائدة حوالي السنة الخامسة للهجرة'5*''» وأخيراً «لحظة تشريع البديل 


(136) اعتمدنا في تقرير هذا التاريخ اتفاق العلماء على تحريم الخمر (وبالتالي المَيْسر) في 
رة المائدة ب غووة الأحزات وى ايشا غزوة الحندق) التي يتقق الجمهور أ أنها 
كانت في المنَةَ الخامسة للهجرة» وذلك رغم و العلماء الي القول 00 
سورة الما ل SS‏ . والحق | أن علماء ي 
قاف بت ومنهم من يفصل بين آياتها فيضع نزول بدايتها في حبَة الوداع 
مستدلاً بنزول الآية الثالثة منها «اليَومَ أَكْمَلْتُ لَكُمْ دِينَكُمْ. ..* آنذاكء أي أن بداية 
السورة أنزلت بعد بقية آياتها بحوالی ثلاث سئين » وهذا اختيار اش جرير الطبري مثالا 
(تفسير الطبريّ» ج26 ص ۰)81 وهو ما لا يستقيم لا مع المنطق ولا مع قول الطبري 
نفسه بنزول تحریم الخمر› ومعه العد ظبغاء ET‏ الأحزاب! 
المبسر» فيقول شهاب الدين بن علي (العحاب في بيان الأسباب» ج22 ص 857): 
«أنزل الله عر وجل تحريم الخمر في المائدة بعد غَرْاة الأحزاب». 
أا بشأن تاريخ غزوة الأحزاب» فقد أكّدت كتب السيرة أنها كانت في شوال سنة 
خمس من الهجرة. نص على ذلك ابن إسحاق وغروة بن الرْبّير وقتادة والبيهق وغير 
واحد من العلماء سلفاً وخلفاً» (انظر : أبن كثير .2 السيرة النبوية . ج23 ص 180). 
ويتفق تقريرنا لتاريخ نزول سورة المائدةء وفيها تحريم الخمر بمعية الميسر» سنة 5ه 
مع رواية شاذة للتابعيّ جابر بن زيد التي تضعها في المرتبة الخامسة من السور المدنية 
الثماني عشر علذه. وقد أورد السيوطيّ (الإتقان . ج1ء ص 78) هذه الرواية مر ضا 
«وأنزل بالمدينة سورة البقرة ثم آل عمران ثمّ الأنفال ثم الأحزاب ثم المائدة ثم الممتحنة 
ثم إذا جاء نصر الله ڈ ثم النور ثم الحجّ ثم المنافقون ثم المجادلة ثم الحجرات ثم التحريم 
ثم الجمعة ثم التغابن ثم سبح الحواريتن [سورة الصف] ثم الفتح ثم التوبة وخاتمة - 
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عن المَئِسِر) في سورة التوبة في السنة التاسعة للهجرة””*'". وإتنا نظنّ أن تحليل 


(137) 


القرآن. قلت : هذا سياق غريب وفي هذا الترتيب نظر. وجابر بن زيد من علماء التابعين 
بالقرآن». 
أمّا المحاولات المعاصرة لإعادة ترتيب سور القرآن حسب النزول» فأهمّها محاولة 
المستشرق الألماني نولدكه (Nöldeke)‏ التي اعتمدها المستشرق الفرنسيٌ ريجيس بلاشير 
Bêr)‏ اع٠R)‏ في طبعته الأولى من ترجمته لمعاني القّرآن سنة 1947 مع تعديلات 
طفيفة. ونلاحظ أن هذا الترتيب يضع سورة المائدة في الرٌتبة الأخيرة من القّرآن من 
حيث النزول وقبلها مباشرة سورة التوبة» وهذا ما لا يستقيم - في ظننا 00 

في العموم ولا مع المنطق المَخْصُوص المُعتمّد في بحثنا. فمن جهة أولىء لا يُعْقَل أن 
تكون سورة a‏ من آخر ما نزل من القرآن» ائ عنما بعل کرو 
مؤتة› وهي التي كان سببها المباشر قتل النصَارَى البيزنطيين 0 للنبن سنة ثمان 
لل الال أن المائدة تتضمّن ما اعتبرناه «مُوادعة» للتصارى» فالمنطق يستدعي أن 
يكون نزول المائدة قبل غزوة مُؤتة أي قبل السنة الثامنة للهجرة. كما لا يُعقّل أيضاًء من 
جهة اة أن يقوم القرآن بفرض الجزية على النصارى في سورة التوبة» ثم ا 
النصَارَى أقرب الناس مودة للمسلمين في السورة التي تليها مباشر ة أي المائدة» 
فالمنطق يقتضى أ سبقيّة المائدة على التوبة. وبذلك فإِن ما في المصادر الكلاسيكيّة 
أضوت ولا شك مرف هذه المسالة وادض اة 
وقد قام الباحث محمّد عابد الجابريّ (مدخل إلى الفُرآن الكريم» ج1» ص 241-239) 
نتقك ترئيسة تولدكه/بلاشيو لسور القرآن سخب التزول ووصفه بأنْه ١لا‏ شيء يفسره» 
فقد جاء اعتباطياً | إلى حذ كبير. .. ولعلّ هذا ما جعله [يقصد بلاشير] يعدل عنه فى 
الطبعات اللاحقة لكتابه ترجمة معاني الفُرآنء إذ عاد إلى الترتيب المعمول به في المصحف؟ . 
يشير فتحي التريكي. وهو مُجق في ذلك» إلى أنه لا يمكن اغتبان النضن القرآني نضا 
تازيشا إلا يمت أنة يرسم طريق الفعل الأيديولوجي والسياسيّ ويدعو الفرد إلى 
الانخراط في الأمّة الجديدة. فالخطاب القُرآني بما هو «خطاب أسطوريٍ سياس 
«(mythico-politique)‏ هو رجم م التاريخ؛ لأنه کب كل حدث داخل الجماعة 
الإسلامية الحديدة توتراً خاضاً هو ما سيوجه بدرجة كبيرة تاریخها) . 

Cf. Triki: عط‎ esprit historien..., p. 115. 

ونحن لا نسعى هنا إلى استخراج الأحداث التاريخية من النص القرآني بقدر ما نسعى إلى 
استقراء الخطوط العريضة لمسار واقعة تاريخية مهمّة هي انبثاق مؤسّسة الزكاة» وتتبع 
محظات تشكلها البارزة على حساب «مؤسّسة المَيِسِر الجاهلي». وذلك بحسب 
توجيهات القرآن المتتالية في هذا الشأن للجماعة الإسلاميّة الناشئة على أنقاض النظام 
السياسيّ الاجتماعيّ المَبّليَ باتجاه تشكيل «أمّة» في إطار سياس جديدء هو «الدولة». 
ویم ا لمم من مهام هذا البحث الخوض في ماله تاريخ تدوين القرآن» فان ا 
بما تورده كنب علوم القُرآن بخصوص ترتيب المصحف - علاوة عن كونه يسهّل عملنا - 
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هذه اللحظات التاريخيّة الثلاث من شأنه إلقاء أضواء جديدة على سيرورة المسألة 
ورصد مسار تحوّل المَيْسِر إلى «الصدقة). 


3 من «المّدسر الجاهليّ» إلى «الصدقة الإسلامئة»: حدلئة الهدم والبناء 
في إطار فرضيتنا العامّة القائلة بأنْ «الصدقة الإسلاميّة» كانت البديل 


الإسلاميّ المرتضى للميسر وامتداداً له بعد إفراغه من مضمونه الوثني»» ْقدّم فرضية 
جزئية مفادها أن الإسلام قد قام خلال عملية الهدم المتدرّج E PRE‏ 
القَبَليّة خلال فترة الدعوة المحمديّة» ببناء مُتدرّج أيضاً للمؤسمّة التديلة 4 :ائ أن 
«تدرّج مسار التحريم الخاص بالمَيّسِرا قد تم بالتوازي مع «تدرج مسار التشريع 
الخاصٌ بالصدقة»ء وهذا أمر تحتّمه طبيعة كل تغيّر مُجتمعئ إذ لا وجود لمؤسّسة 
بديلة جاهزة تحل فووا مكان المؤسّسة المراد استبدالها إلا في حالات نادرة 
للتحوّل الجذري العنيف (الثورة في مفهومها المعاصر)ء وهو ما يستدعي أن 
يكون مسار الهدم متدرجاً في انحداره مع تصاعد مسار البناء في تناسب عكسيّ 
تحكمه محظات تشكل بارزة تمثّل «معالم كبرى» أو الحظات مفصلية» من شأنها 
وحدها السماح بال ا ال ير ال 


ج التحقيب - إِنّما هو بغرض بيان ومن ثم تحليل ما رسخ في الوجدان الإسلامي العام 
مُمثّلا في علوم المُرآنء لا التأريخ لوقائع وأحداث مخصوصة. 

(138) مع وجوب أخذ الملاحظات التالية بعين الاعتبار: 
ا وال ا ا E‏ 
إسلاميّ (أسلمة المجتمع)؛ أمر على غاية من التعقيد نظراً للتّرابط المتين بين 
العناصر داخل تلك البنية وعدم إمكان تناول عنصر منها hs‏ 37 عير 
الإخلال بالمنهج العلميّ القويم. 
2 - إن متابعة التغيّر الحاصل على أحد عناصر بنية معيّنة دون التعرّض إلى تداعيات 
ذلك على بقيّة عناصرها من شأنه أيضاً الإخلال بالمنهج العلميّ القويم. 
3 - إل دراستنا لتحوّل موؤسّسة المَيّسِر إلى مؤسّسة الصدقة» على ابتسارها نظراً لما 
تَقَدَم لا تطمح إلى أكثر من إلقاء الضوء على ميال التحوّل الهيكليّ العميق الذي 
عاشه المجتمع «الجاهلي» في انتقاله إلى مُجتمع «إسلامي» وانبثاق «الدولة» منه وفيه 
نتيجة لذلك» دون أن يحدث ما يوصف عادة 0 (اقطيعة جذريّة) بين المجتمعين (إن 
جاز اعتبار نفس المُجتمع المتحوّل مُجتمعين) إذ واضح لكل صاحب نظر تواصل وجود 
عناصر جاهليّة (يصفها البعض بأنها وثنيّة على المستوى العقدي) صلب البنيات = 
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3 «تأثيم المَئِسِر) وتشريع «إنفاق العفو»: بداية التمايز عن المُجتمع 
اف 

الاحظ في الت اغياب أى موقف للقرآن من المَيسِرطوال القدزة المكية+ وهو ما 
يعني أن الإسلام كان يقف منه موقفاً مُحايداً إن لم يكن إيجابيّاً بدليل اعتراف القُرآن 
لاحقاً بمنافعه للنّاس رغم تأثيمه» وذلك في الآية 219 من سورة البقرة» وهي السورة 
التي يتمق علماء القرآن على نزولها في السنة الثانية للهجرة. ثم ثلاحظ ثانياً أن التأثيم» 
وهو أدنى من التحريم قطعاًء كان استجابة لتساؤلات جماعة المؤمنين بشأن المَبْيِر 
في ارتباطه بشأن الإنفاق: يلوك ع الكثر وَالْمَنيرٍ قل فا انم َير 
کک الي لڪ HES‏ [البقرة: 219]. ولفهم المراه تفسالة الإنفاق هذه. 
ل ملدوجة من الرجوع إلى الآيات السابقة لهذه الآية وبالتحديد الآية 215 
ونضها: يلوت مادا نوشن فل ما قشر يِن عبر يلورد وَالْأَوْينَ وى 
والْسَكنٍ وان اليل وما تفعلوا من حَيْرٍ ن أله يو عَيِعُ4 [الجغرة: 6215 فنمسألة 
الإنفاق واحدة في كلتا الآيتين» وهي تعني بلا لبس في ضوء ما بيناه من منافع 
للمَيْسر ما سيصطلح الفقهاء لاحقاً على تسميته «صدقة التطوع)”237. 


Kk 


= الاجتماعيّة والاقتصاديّة والعقديّة للمجتمع «الإسلامي» حتى على عهد النبيّ واستمرارها 
عبر جميع مراحل تاريخه وإن بصورة تحتيّة» مما يعني أن «المُجتمع الإسلامي الخالص» 
لم يتجسد تاريخيا إلا كنموذج نظري حاول المسلمون عبر العصور المتتالية» وما زالوا 
يُحاولون إلى أيّامناء الاقتراب منه ما أمكن دون أن يكونوا قد بلغوه في يوم من الأيَام» 
ولا نظنَ أنهم بالغوه أبدأ حتى ولو تم استقاء العناصر التكويئيّة والهيكليّة لذلك النموذج 
راا من التض: التاسيينق الأول (الكرآن) أو مين الممارسة الوم للملمين: خلال 
الحقبتين النبويّة والراشدية. 

(139) «قوله تعالى وَيِسَعَلُوئك مادا عمد قال ابن قتيبة: المُراد بالتّفقة هاهنا الصدقة 
والعطاء» (ابن الجَؤزي› راد المسير»› جل ص 213). 
والمقصود هنا طبعاً صدقة التطوّع المندوبة مُقابل الصدقة المفروضة فقد «كان المؤمنون 
في ابتداء الإسلام وهم بمَكة مأمورين بالصّلاة والزكاة وإن لم تكن ذات النُضْب وكانوا 
مأمورين بمُواساة الفقراء منهم» على ما يقول ابن كثير (تفسير ابن كثيرء ج1ء 
ص526)» أي مقابل زكاة الأموال الظاهرة والباطنةء أو صدقة الأرض وزكاة الأموالء 
بحسب ما بنا من اختلاف بين الفقهاء في تعريفها. 
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ومع أن جواب القُرآن عن «سؤال الإنفاق»““ كان مُرتبطأ ببيان ما في 
المَيْسر من إثم» وهو ما يبدو واضحا من خلال توخد السياق الرابط بين الايتين 
5 و219 من سورة البقزة» فإنه من الغروت آلا يشير أي من كار المفسرين 
(من الطبريّ قديماً إلى محمّد الظاهر بن عاشور حديثاً ”!4 إلى ذلك الارتباط 
بين المَيْسِر المؤثم والإنفاق التطوّعيّ المندوب للمسلمين ((إنفاق الخير» أو 
لإنفاق العفو» بحسب التعبير القرآني)» وذلك رغم الأهميّة التي يبديها السياق 
القرآني في سورة البقرة لمسألة الإنفاق عند جمهور المؤمنين بدليل تكرّر سؤالهم 
بشأنه في نفس السورة مرّتين (الآيتان 215 و219). ولعل ما يزيد موقف 
المفسّرين هذا غرابة» قولهم بتوححد سياق نزول الآيتين المذكورتين وأن سبب 
زلا 0007 


(140) يختلف الإنفاق عن إيتاء المالء فالأوّل يبدو أكثر ارتباطاً بالشّعائر الدينيّة» وبالعلاقات 
القرابيّة إذ يشار إليه دائماً إِمَا فى إطار شعائري (الْمَيْسِرء الصدقة وتالياً الزكاة» الإنفاق 
فى سبيل الله الإثقاق:غلئ الوالدين والأقارب» الإثفاق على من عند الثن ٠::‏ بيتما 
لا يرتبط إيتاء المال بأيّ شروط ويبدو مُتجاوزاً لكلّ الوضعيّات» فهو مُنفتح تجاه 
الخارج مقابل انغلاق الإنفاق على عصبة القرابة سواء بمفهومها القديم (القبيلة) أو 
بمفهومها العقدي الجديد (الأمّة). ولعل هذا ما يمسر إكنازة القران ف شوو ال ة 
(الآية 177) إلى «إيتاء المال»» ثم إشارته لاحقاً عند تأثيم المَيْسِر في الآيتين 215 وفي 
الآية 219 إلى «الإنفاق», ثم مُعاودة الإشارة مرّة أخرى وفي نفس السورة إلى «الإنفاق 
في سبيل الله» (الآيات 264-261)» وهو ما يعطي الانطباع أننا هنا بإزاء تكميل أية 
التأثيم إذ هي تأتي بعدها لتسمي الإنفاق في سبيل الله صدقة» وهو ما يعني أن الصدقة 
هي البديل المرتضى للمَيْسِر بوصف كليهما إنفاقاً في سبيل الله» خاصّة وأنها تحض 
على الابتعاد عمّا يُمكن أن يكتنف الصدقة من دوافع ذاتيّة شبيهة بتلك التي كانت 
تكتنف المَيْسِر من رياء ومَنَ على الغير كان يؤذي الفقراء» وعد ذلك ممَّا يبطل الصدقة. 

(141) شمل مسحنا لقديم التفاسير: الظبري [ت 310 هآء الواحديّ النيسابوري [ت 468 
هاء البغوي الفرّاء [ت 516 ه]ء الزمخشري [ت 538 هاء الرازي آت 606 هاأء 
القُرطبى [آت671 هاء البيضاوي [ت 685 ه]ء النسفي [ت701 هاء ابن تيميّة [ت 
728 1 ابن كثير [ت 774 هاء السيوطئ [ت 911 فا أبو السعود العمادي [ت 
951 ه]. ۰ 
وشمل التفاسير الجديدة لكل من: الصدر الشيرازيٰ [ت 1061 هاء الشوكاني [ت 
0 هاء الألّوسئ [ت 1270 ه]ء محمّد الظاهر بن عاشور [ت 1284 ه] 
السعديّ [ت 1376 ه]ء سيّد قطب [ت 1385 ه]. 


(142) يقول القُرطبيَ (تفسير القُرطبي. ج3» ص 66): «نزلت الآيتان في عمرو بن الجموح» = 
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فبدل الاهتمام بالعلاقة الموجودة بين «تأثي ثيم المَيْسِرا واندب الإنفاق». 
استغرق المقسرين › ومن ورائهم علماء القرآن ممن ا بأسباب النزول والناسخ 
والمنسوخ وشرح غريب القرآن وإعرابه» بيان المقصود بالإنفاق في ارتباطه 
فحسب ناله (إنفاق العفو وبذلك حصروا الإنفاق فى «إنفاق العقو» 
الذي لم تخرج مقالتهم في تفسير المُراد به عن ثلاثة وجوه» فمنهم «من قال إنه 
منسوخ بالرّكاة المفروضة. ومنهم من قال هو الزكاة. ومنهم من قال هو شيء أو 
به غير الزكاة لم ينسخ) 9 وقد استبعد أغلب العلماء القولين الأولين إذ «القول 


الغالث عليه أكثر أهل التفسير» ومُعظم التابعين“" واعتمدوا بالثّالي تعريف 


= وكان شيخاً كبيراً فقال: يا رسول الله إنَّ مالي كثيرء فبماذا أتصدّق. وعلى من أنفق ؟ 
فنزلت ا وسكلوتك مادا يَفِفُوتَ»». ويضيف: «قال العلماء ك 
المتقدمّة في قوله تعالى رتاک مادا نِمو سؤالاً عن النفقة إلى من تصرف . 
كان السؤال الثاني فى هذه الآبة عن قدر الإنفاق. .. فنزل كل لمعو . والعفو: ما 
سهل وتيسّر وفضل» ولم يشقّ على القلب إخراجه. .. فالمعنى: أنفقوا ما فضل عن 
حوائجکم» ولم تؤذوا فيه أنفسكم فتكونوا عالة؛ هذا أولى ما قيل في تأويل الآية» وهو 
معنى قول الحسن وقتادة وعطاء والسدّي والقرظى وابن أبي ليلى وغيرهم. .. وقال قيس 
ابن سعد: هذه الزكاة المفروضة. وقال جمهور العلماء: بل هي نفقات التطوّع. وقيل : 
هي منسوخة. .. وقال قوم: هي مُحكمة» وفي المال حقّ سوى الزكاة. والظاهر يدل على 
القول الأوّل». 

(143) ريّما كان الشيخ ابن عاشورء وهو مُفسّر مُعاصرء الوحيد الذي أشار إلى ما في الْمَيْسِر 

من إنفاق سيتحوّل مع تحريم الإسلام المَيْسِرَ إلى صدقة إذ هو ما يُبِرّر ربط آية التأثيم 

(البقرة» 219) بين المَيُسِر والإنفاق» فهو يقول (تفسير التحرير والتنوير. 2 

ص94 «كان سؤالهم عن الخمر والمَيْسِر حاصلاً مع سؤالهم مادا يوني . 
فعطفت الآية التي فيها جَوابٌ سؤالهم مادا سَفِفُونَ4 على آية الجواب عن سوال 

الخمر والمَيْسِره ولذلك خُولِف الأسلوب الذي سلف في الآيات المختلفة بجمل 

ونك بدون عطف فجيء بهذه معطوفة بالواو على التي قبلها. ومناسبة التركيب أن 
النهي عن الخمر والمَبْسِر يتوة منه تعظل إنفاق عظيم كان ينتفع به المحاويج» فبيّنت 
لهم الآية وجه الإنفاق الحقٌ). 

(144) النخاس» الناسخ والمنسوخ. ص 188. 

(145) «قال الله عرّ وجل جيل الْمَمْىّ» فيه ثلاثة أقوال من العلماء: من قال إِنّها منسوخة 
بالرّكاة المفروضة. ومنهم من قال هي الزكاة» ومنهم من قال هو شيء أمر به غير 
الزكاة لم يُنْسَخَ: ... فعن ابن عبّاس قال: هو ما لا يتبين» وهذا قبل أن تفرض 
الصدقة. . . وقال الضخاك: نسخت الزكاة كل صدقة في القرآن. فهذا قول من قال إِنْها = 
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«العفو) بأنه «ما فضل عن العيال» أو «ما فضل عن الحاجة»“'. ومن هناء فان 
عدم إشارتهم إلى علاقة الإنفاق عُموماً وإنفاق العفو خصوصاً بالمَيْير» وهي 
العلاقة التي أكد عليها القرآن. بدا لنا أمراً مقصوداً قد يكون الغرض منه البرهنة 
على مدى القطع الإسلامي مع المجتمع الجاهليّ ومؤسّساته». ومن ثمّة يسهل 
الخلوص إلى القول بأنْ تشريع الصدقة التي ستسمّى لاحقاً الزكاة لم يكن سوى 
رجوع إلى ما سبق أن شرّعه الله لجميع الأمم حيث نادى به الرسل جميعاً 
eT‏ 7 قبل النبن محمّد 7 ss‏ 

إلا أن الحَجْب الذي مارسه التأويل على النص القُرآني لم يَكْفٍ على ما 
يبدو لحجب حقيقة ربط الخطاب القرآني بي بين مسألتي الميسر والإنفاق» وهو ما 
يظيرة بك عاذ السياق الموحد ا فى الاين :2193215 من سور 
البقرة» وهو ما نفترض أن أوائل المسلمين ار واعين به بدليل ارتباط سؤالهم 
عن الإنفاق ضمن سلسلة من الأسئلة «الحارقة» تتضمّن أيضاً السؤال عن الْمَيْسِر. 

إلا أن مسألة السياق قد تثير إشكالاً يتمثل في أن الآية السابقة عن آية 
الإنفاق الأولى تبدو كأنها خارج سياق تأثيم الخمر والمَيْسِرء إذ هي مُرتبطة أكثر 
بضرورة ابتلاء الله المؤمنين ولا شأن لها ظاهريّاً بمسألتي الخمر والمَيْسِر: آم 
حَِبْسُمَ أن تدخلوا الجكة ولما يأ مَل ألبنَ خَلَوَاْ من یځ مَس ستيه لاسا وا 
لوا حى يفول الرسول وال َامنوا مع می صر أَوْ آلآ لإ َر ا رب [البقرة: 
4]. كما يصح هذا الإشكال انشا بالنسبة للآيات الثللاث التي تتوسّط آية 


الإنفاق وآية تأثيم الخمر والمَيْسِره فهي مَخَصّوصة بالقتال والهجرة ولا رابط 


= منسوخة. . . وعن مجاهد قال: لح ا 

مجاهد. والقول الثالث عليه أكثر أهل احير . عن ابن عباس قال: ما فضل عن 
لعيال. . . والمعنى والله أعلم #وسكلو تلك ا يشت »> قل: ينفقون ما سهل عليهم 

0 عن حاجتهم. وأكثر التابعين على هذا التفسير» (النخاس» الناسخ والمنسوخ. 
ص 189). 

(146) «قوله: وكوك مادا يفوت فل ألممّو ي قال ابن قتيبة: المُراد بالنفقة هاهنا 
الصدقة والعطاء» (ابن الجَوْزِيَء زاد المسيرء ج1» ص213). 

(147) يتحدّث القّرآن عن قيام الرسل بأداء واجب الزكاة ودعوتهم الناس إلى أدائهاء وهو ما 
أشرنا إليه في هامش سابق. 
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E ES‏ إن ال ا ا ا ري 


ناهر نا ا وم لجا له 'الأنقاق أو يناه الغتور :و لتسيظ: ا حاون 
اال عاضو اكان ف الحدول: الال 
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لوت مادا نففون فل مآ نقتم من حبر یولد وَالْأَوْينَ وال 
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تأثيم الخمر وَالمَيسِر 
وربط ذلك بالإنفاق 








فما الذي يربط بين هذه الأمور المُتباينة أي «الابتلاء» و«الإنفاق» و«القتال» 
00 واالميسِر)؟ 
ا e‏ وَل مُجابهة مسلّحة 6 
أي غزوة بدر الكبرى““" التي تضعها كتب السيرة والمغازي خلال السنة الثانية 


(148) انظر مثلاً: سيرة ابن هشام» ج3» ص146. 
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للهجرة» أي في أُوْجٍ القطيعة بين المسلمين ويهود يَتْرب على إثر تجميد بنود ما 
سيُسمّى في الأدبيّات السياسيّة الإسلاميّة لاحقاً ب«وثيقة المدينة» التي «وادع فيها 
بهود وعاهدهم وأقرهم على دينهم وأموالهم. وشرط لهم واشترط عليهم؛ بما 
جعل «المؤمنين والمسلمين من قريش ويُثرب ومن تبعهم فلحق بهم وجاهد معهم 
أمّةَ واحدة من دون اا وهي القطيعة التي نح عنها بالخصوص تغرنعت 
القبّلة بنقلها من بيت المقدس إلى الكغبّة» وتوجّه المسلمين إلى التخلص من 
أعدائهم داخل يَنْرِبِ خاصة اليهود منهم والمُنافقين استعداداً لمُواجهة خطر فَرَيْش 
وخلفانينا من الأعراب. فإذا أخذنا في الاعتبار هذا السياق العام الذي تذكره 
سورة البقرة بكلّ تفصيل”*”'» فإِنَّ تحليل مضمون الآيات المذكورة يبيّن أنّها 
تشكل وحدة معنويّة موضوعيّة (ثيمة) واحدة متكاملة ومنسوجة بإحكام شديد 


(149) انظر بنود الوثيقة في: سيرة ابن هشام» ج3. ص 143. 

(150) تحتوي سورة البقرة على 286 آية. وقد بدا لنا أنه يُمكننا تقسيم هذه السورة إلى قسمين 
(من 1 إلى 242) و(من 243 إلى 286) متمائلين في البنية حيث يشتمل كل منهما على 
نفس المحوزين هما عناظا ‏ السورة اة اترات اهن اكاب والمش ركنن ن 
3 ومن 246 إلى 260) وبناء تمايز الجماعة الإسلاميّة عبر تشريعات جديدة (من 
4 إلى 242 ومن 261 إلى 286) على ما يبيّنه الجدول التالي باختصار شديد: 


EZE |‏ باش كسا روت | 


ويتّمائل القسمان الأوّل والثالث والثاني والرابع في البنية. فالقسمان الأوّل والثالث 
يبدان بذمّ المشركين ومن ورائهم اليهود والنصَارَى ثم بيان تواصل الإسلام مع حنيفية 
إبراهيم» بينما يتناول القسمان الثاني والرابع بناء تشريعات جديدة مُخالفة لما عند 
اليهود والنصّارَّى وعلى أنقاض تشريعات وثنيّة هي ما يميّز (أمّة الوسط) المقتفية حنيفيّة 
إبراهيم. وهذا ما يجعلنا نرى في هذه السورة أول مُحاولة جذية لبناء مُجتمع إسلامي. 
فانطلاقاً من هذه اللحظة ستشهد السلطة التى أوكلت للنبئ بموجب بنود الصحيفة» 
وكات فى البداية سلطة عة لا تلف ف جوطرها عن .شلطة السادة في الخاهلة 
تحولا كبيراً سيمكن النبئ من اكتساب صلاحيّات جديدة هي صلاحيّات القائد 
العسكري والحاكم السياسي والمشَرّع الديني. 












«الزكاة الإسلاميّة» بديلاً من «المَيّسِر الجاهليّ»: من اللّقَاحِيّة إلى الدولة 729 


وينتظمها خيط واحد» إذ هي تتحدّث عن بداية تسل ومولد قطيعة بين الأمّة 
الإسلاميّة الناشئة والمُجتمع الجاهلى المحيط بها بما في ذلك يهود يَدْربِ بعد 
خروجهم عن د وثيقة الموادعة» مع ما يصحب كل ولادة من الام (البأساء 
والضراء)» ممًا یحتم تقوية الجبهة الداخليّة والعمل على زيادة جرّعة التكافل بين 
أفراد المجتمع 0 (الإنفاق تطوّعاً على الأقارب والمَحاويج) اتتادا 
لمواجهة قوى المجتمع الجاهلئ وحلفائه من اليهود (القتال). وفي هذه الأجواء 
المشحونة ذز الحرب» فان القطع مع إحدى اهم مؤسّسات المجتمع الجاهليٌ 
يضحي ضرورة مَلِحَّةء في انتظار ما ستسفر عنه المواجهة ة الموعودة من نتائج 
سيكون لها أثرهاء قا في تحديد مدى الابتعاد عن الممارسات الجاهليّة. وقد 
كان من شأن إعلان القطيعة مع المجتمع الجاهليّ ومع اليهود أن «باشر الرسول 
سلطة زمنيّة كالنّي كان يمكن أن يباشرها أي زعيم آخر مُستقل› مع فارق واحد 
وهو أن الرباط الدينيّ , بين الو ب ا الأميرة والدم» '» وهو 
ما كان يعني من الناحية السياسيّة المحضة مباشرة النبيَّ أولى الخطوات في سبيل 
بناء ما سيعرف لاحقاً باسم «دولة الإسلام». 


وهكذا نجد أن الحض على الإنفاق في سُؤرة البقرة كان تتويجاً لمسار 
طويل من التحريض على إعانة الفقراء بإطلاق. ففي حين لا نجد في السور 
المكيّة سوى حضٌ على إطعام المساكين” ٠"‏ نرى أولى السْوّر المدنيّة تتقدّم 
خطوة نحو الحض على الإنفاق مع تحديد ماهيّته (العفو) ومّصارفه (الوالدان 
والأقارب واليتامى والمساكين وأبناء السبيل). ورغم أن تحديد ماهيّة العفو لم 
يكن دقيقاً بما فيه الكفاية على عهد النبئّ بدليل اختلاف أهل التأويل لاحقاً بشأن 


تعريفهء فإن تحديد مصارفه بدفة تجعل منه تشريعا جديدا يراد منه: 


نه إعادة توزيع الثروة في المُجتمع الإسلاميّ الناشيء على أسس غير تلك التي 
كانت قائمة في المجتمع الجاهلي. فإنفاق العفو هنا يلعب نفس الدور 
الاقتصادي الاجتماعي للمَيّسِر من حيث كونه أحد عوامل تفتيت الثروة 


(151) حسنء تاريخ الإسلام» ج1. ص 103. 

(152) تتعدّد الآيات الحاضة على إطعام المساكين» وهي مكيّة كلها: (يس»47)ء (الحاقّة» 
3 43). (المدّثرء 44-42).: (الإنسان» 9-8)ء (الفجرء 18-17)» (البلدء 16-13)ء 
(الماعون. 3-1). 
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على ضعاف الحال من الأقارب والمحتاجين أيام الشذة. 
ا تقوية التلاحم الاجتماعي ب بين أفراد ومجموعات المجتمع الإسلاميٌ الوليد 
عبر ما يبنيه إنفاق العفو من تكافل و«أخوّة فى الله». 


د تكريس تمايز المجتمع الوليد عن المجتمع الجاهليّ (الوثني) وعن اليهود. 
هط إسباغ الصبغة الدينيّة التعبديّة على 0 


وبما أنه لم يكن لهذه النتائج أن تتحمّق إلا بالابتعاد عن المجتمع الجاهليٌ 
ومؤسّساته التي نجد من بين أهمّها المَيِسِرء فَإِنْ تأثيم هذه المسارسة يعدو راطا 
فى ذات السبيل» إذ يُمكن اعتبار حث المسلمين عن الابتعاد عنها خطوة أولى 
نحو القظغ البات معهاء وهو القطم الذي لم يكن :له أن يك دفعة :واحدة حك 
الانغراس المتين للمَيّسِر كممارسة في الضمير الجمعيّ للعرب الداخلين في 
الإسلام وعدم وجود بديل يحل محلها في مُمارساتهم اليوميّة إلى ذلك العهد. 
ونحن نظن أن هذا الاعتبار هو ما سيجعل تأثيم المَيْسر لحظة بدايةٍ حاسمةٍ في 
ضربه كمؤسسة» وهو ما سيتواصل مع استبداله بمشروع جديد للإنفاق يكفل في 
آنِ الحفاظ على أهدافه الإنسانيّة والقطع مع أجوائه التعبّديّة الوثنيّة» لفائدة أجواء 
تعبّديّة توحيديّة . 

لقد كانت هذه المرحلة الأولى في عمليّة هدم وة الم وت ها 
بأخرى إسلامية» وسيكون لعامل الزمن» ونا عا ليم القرآن لمر ممارسة 
وتحريضه على الإنفاق على المُحتاجين تعبّداً دور كبير في التخفيف من وتيرة 
الممارسة في المُجتمع الإسلاميّ الوليد انتظاراً لتوفر ظروف موضوعيّة أكثر 


ملاءمة لتحطيم المؤسّسة برمّتها 
3 - تحريم المَئِسِر وتقنين الإنفاق باتجاه الصدقات: القطيعة مع المجتمع 
الحاهلى 


تتّفق كتب علوم القرآن على أن سورة المائدة المحرّمة للمَيْسِر قد نزلت بعد فترة 
طؤيلة تسا عن رول رة القرة الموثمة للقتو :وقد نتف الإشارةساقا إلى اسان 
القول بنزول سورة الجتاكدة خلال السنة الخامسة او السادسة للهجرة وبررنا ذلك. 





«الزكاة الإسلاميّة» بديلاً من «اليّسر الجاهلئ»: من اللْقَاحِة إلى الدولة 731 


رمات كار رار جر امئاد لي حاتت ا رار الال متا في اسم 
الوداع كما ية يقرّر كثير من المفسّرين أ" أو تم اعتبار أنّها نزلت «جملة واحدة» في 
حجْة الوداع كما يرى آخرون ' فن الأخذ بأحد هذين القولين لا يُخرجنا عن 
القول بأنْ تحريم المَيّسِر قد تمّ في فترة مُتأخرّة جدّاً من مراحل الدعوة أي بعد 
بروز معظم الملامح الرئيسة الكبرى المميّزة للمجتمع الإسلام» وهو ما يدفع 
إلى اعتبار 5 ا المائدة بمثابة ا النهائيٌ اا ت الباث 


وعلى غرار آية تأثيم المَيْسِر (الآية 219 من سورة البقرة)» اقترنت آيتا تحريمه 
(الآيتان 90 و91 من سورة المائدة) أيضاً بمسألتى السَّوَائْب والإنفاق فى الآيات 
السابقة عليهاء فقد حرّمت الآية الثالثة من سورة المائدة الاستقسام بِالْأَزْلام وقرنته 
بتحريم السوّائب وما ذبح على الأنصاب والخنزير والدّم في سياق يشير إلى أن 
ذلك من العناصر المهمّة والضروريّة لعمليّة «استكمال الدين» ': حرمت عك 


(153) يعتمد القرطبي مثلاً (تفسير القُرطبي» ج20» ص233) قول عبد الله بن عمر : انزلت هذه 
السورة [سورة الفتح] بمِنّى في حجّة الوداع» ثم نزلت الوم الث لك ديد ومنت عَككم 
نمی وَرَضِیت لكم اسم وا [المائدة: 3] فعاش بعدهما النبى به ثمانين يوما». 

(154) يبدو الأمر غير واضح» فالبعض يقول بأتها آخر سورة نزلت» فيما يقول آخرون بنزولها 
في حبجة الوداع» لكن دون تحديد حاسم في الحالتين لتاريخ نزول الآية الثالثة الخاصّة 
باستكمال الدين. ف «عن عبد الله بن عمر قال: آخر سورة أنزلت سورة المائدة» (تفسير 
ابن كثيرء ج2. ص123)» واعن الربيع بن أَنّس قال: نزلت سورة المائدة على رسول 
الله في المسير في حجة الوداع وهو راكب راحلته فبركت به راحلته من ثقلها» (الطبري» 
جامع البيانء ج6٠‏ ص84)ء واعن ضمرة بن حبيب وعطية بن قيس قالا: قال رسول 
الله ية : المائدة من آخر القّرآن تنزيلاً فأحلّوا حلالها وحرّموا حرامها» (السيوطئء الدرّ 
المنثورء ج3» ص4)ء واعن عائشة رضي الله تعالى عنها أنّها قالت: المائدة آخر سورة 
نزلت» (الألوسي. روح المعاني» ج6» ص47). والوحيد على حدّ علمنا القائل بنزول 
سورة الماك جيلع فى جا الود بعر a‏ المعاصر محمد الطاهر بن عاشور [ت 
4 ها]» لكن دون تقييد النزول بزمن حجة ة الوداع إذ يقول: «هذه السورة كلها نزلت 
في عام حجة الوداع» (التحرير والتنوير» ج6» ص122). 

(155) بخصوص تحريم ذبائح الأصنام والدم والحيوان المخنوق» قارن بما في الإنجيل : 

ه بل سل ِلَيِهِمْ أنْ يَمْتَنِعُوا عَنْ نَجَاسَاتِ الأضتام وَالرْنّى وَالمَحْنُوقِ رالد (أعمال 
الرسل 15: 20). 
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کے رل مو مجر مع ررم 4 2 اسع موي رفح يس ل سخ س ع سي ےر لمع ود سخ لم 2011 
الميتة والدم ولحم الخنزير وما أهل لغير الله بد وألمنخيقة والموقوذة والماردية و وما أكل 
2 مل عه 78 واس سمس ا 00 مع هث. صم هوس 6 لوا اضر 1 8 
اسيع إلا ما دكب وما ذبح على النصب وأن تستفسموا لازام كم ف ال تبس لْذِينَ 


> م «سيارم مء سم 6 روم پر ر را و م سے 

كبوأ من دحك للا سوم وَلخكون الوم أكتلت لك يتك ومنت یکم مق ورَضِيت 
کک لامك و د شمن أضطر في مصَّةٍ مخيصةَ عر مجان رر إن أله ع ر دحيم [المائدة : 
3 وهو ما ی ضصمنيا نحريم الم بو صقه مضنا استقساماً بالأزلام وذنخاً 


غ الأضيات لما آهل لحر الل هة ولك قبل ضيقن الان 897 
لماك الشواكن واب ان اموا لا رمو ل 00 اک َك ولا دوا 
إت اه لا ب الْمميِينَ ووا تا ررقي آله علد طا طا انق امد الد أشن + 
هرمو [المائدة: 88-87] والآية الكوالية لها للّغو في الأ لأيمان بوخد اله 


کک وڪم ي ا الین نكرل اكام عة سك بز 


1 سے ص سے سر سے ر 


4 kA : رر‎ ee 4 0 


2 


ذلك يه لد a‏ كام ١‏ اہ لِك ” ا 2 کک اق ak a‏ 
IES‏ [المائدة: 89]» لتأتي ایتا تحريم المسيز 58 لهذا المسار الت 


«استكمال الدين» 5 اَذ ءامنا ِنَم ال والملية اتساب لزم رحس من عمل 
م يس ب رھ م ص Ir‏ لے اميق رص کے لے لے کے او اه # مس 
الشَيِطَنٍ أ جتنيو ملک نيحو إِنّمَا بريد ليطن أن بوق کم العداوة والبعْصآء في ابر 


عرف« بره ل سل بو سس 2 ر 


والميسر ويصدّم عن عن دد آله عن ألصَّلَوْوَ فهل نم ملهو 4 [المائدة: 91-90]. 
وإذا ما كانت آیات تأث يم الميسر في سورة البقرة قد نقلت مسألة «الإنفاق» 
من مجرد «الحض على إطعام المساكين» لحو «الحضص على ! إنفاق العفوا. فإننا 


«لأنّهُ كذ رَأَى الوح القَدْسُ وَنَحْنُ أن لا ضع عَلَيَكُمْ قلا كر َير هذه الأَضْيَاءِ 
الوَاجبّةِ. أن تَمْتَنهُ تَمْتَِعُوا عَمًا ذْبحَ للأضتام وَعَنِ الدّم وَالمَحْنُوقٍ وَالرْنَى التي إن حَفِظتُمْ 
كم مِنها فنعا تفَلُونَ. كُونُوا مُعَافِينَ # (أعمال الرسل 15: 28- 29). 
» وما ِن جهة الَّذِينَ آمَنُوا من الأمم ارتا تحن إِلَيهمْ وَحَكمْنَا أن لا يَْمَطُوا شَيئا 
مِذْل ذَلِكَ سِوَى أن يُحَافِطوا عَلَى أَنْفُسِهمْ بِمًا بخ للأضتام وَمِنَ الدّم والمَحْنُوقٍِ 
وَالْنَى4 (أعمال الرسل 21: 25). 

وحول تحريم الخنزيرء 0 

(وَالخئزير. لاه يَشْنُّ ظلفا ويه َقْسِمُهُ ظِلْمَين لَكِنهُ لآ يَجْثَرُ. فهو جس لَكُمْ4 (لاويون 
11: 7(. 

: الظلفٌ لَكِنْهُ لآ يَجْتَرُ هو نجس لَكُم. ن ليها لا تاكلوا 
جنها لآ نَلْمَسُوا (تثنية 14: 8). 
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نصل مع آيات تحريمه في سورة المائدة إلى نقلة نوعيّة أخرى في طبيعته مع فرضه 
اكفارة» عن مُمارسة دينيّة خاطئة تتعلّق ب«الحَنّث في اليمين». ورغم إجماع أهل 
التأويل على أن المقصود بِعَقّد الأَيْمَان هو «اليمين المُنعقدة مُنفعلة من العَقّد وهي 
عَفْد القلب في المستقبل ألا يفعل ففعل أو ليفعلنْ فلا يفعل. فهذه التي يحلها 
الاستثناء والكفّارة»”6”''. في مُقابل «لغو اليمين التي اتّفق العلماء على أنّها. . 
قول الرجل: لا والله» وبلى E a EEE.‏ 
مريدها»” " فإتنا لا نرى ما يمنع ألا تكون آية كقارة اللّغو في الأيمان متعلقة 
بالاعتقاد لا بالانعقاد» آي e‏ بغير الله اعتقاداً في المقسّم به لا بانعقاد 
الإرادة حول إتيان الفعل أو تركه. فالمقصود إذن هو اعتبار الحلف بغير الله 
قولآء من قبيل اللّغو المُستحكم في النفوس بحكم ما استقرّت عليه العادة 
الجاهليّة وصدقته الممارسة» أي إتيان الطقوس المهّل لغير الله بهاء إذ بذلك 
نقط تكن سا فة للكفارات. 


وقد فهم أحمد بن تيميّة ما ينطوي عليه الخطاب القُرآنيَ من ربط بين مسألتي 
«الحَلّف بالمعبودات الجاهليّة» و«السَّوَائب المهّل لغير الله بها»» وله في قراءة أية 
كفارة اللو في الأيمان السابقة لآيتي تحريم المَيْسِر تخريج لطيف يعتبر فيه يمين 
اللغو المقصودة في تلك الآية متعلّقة بتحريم السَّوَائْبِ التي كان العرب يحلفون ألا 
يأكلوا منهاء أي «تحريم حلال عُقدت عليه يمين»» وهو ما يدخل في باب 
«التعذي على شرع الله». يقول ابن تيميّة: «يشمل العدوان فى العبادة و التحريم. 
وهذان النوعان هما اللّذان ذم الله المشركين بهما فى غير موضع حيث عبدوا 
عبادة لم يأذن الله بها وحرّموا ما لم يأذن اللّه به. فقوله 0 حَرَمُوا 4 و ##ولا 
r:‏ يتناول القِسْمَيْن. .. ثم ذكر بعد هذا قوله لا بواخدکم اله باغو ف اینیک 
ولکن بوذكم پا عدم دمن دَكفَرَته . . . 4 ذكر هذا ا التحريم 
ليبين المخرج من تحريم الحلال إذا عقد عليه يميناً باللّه أو يميناً أخرى» وبهذا 
يُستدل على أن تحريم الحلال يمين. ثم ذكر بعد ذلك ما حرّمه من الخمر والمَيسر 
والأنصاب والْأزَُام فبيّن به ما حرّمه. .. وقرن بينهما حُكم الأيمان» فإنَ كليهما 


(156) تفسير القُرطبيَ» ج6» ص 266 
(157) نفسه» ج3» ص99. 
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يتعلق بالفم داخلا وتارجا كما يقرن الفقهاء بين كتاب الأقان وال 5 

وواضح من السّياق العام الذي وردت فيه آيتا تحريم المّيّسِر علاقة 
«الأيُمان» ب «الأظعمة»» على حدّ تعبير ابن تيميّة» إذ إن التكفير عن لغو الأيُمان 
إنما يتم بإطعام المساكين أو كسوتهم أو تحرير مُسترق» أو صيام ثلاثة أيّام في 
حال عدم الاستطاعة» وهو ما يعني في المقام الأوّل «الإنفاق». إلا أنه إنفاق في 
وجوه من البرٌ ذات طابع اجتماعيّ واضح» ففي إطعام مَحاويج المسلمين 
وكسوتهم وفي تحرير المُسترقين منهم تقوية للأمّة الناهضة» أمّا إذا كانوا من غير 
المسلمينء فإن ذلك قد يكون سبيلاً لدعوتهم «يالِْكُمَةَ ولموعظة اة [النحل : 
5 للالتحاق بصفوف الامّة. 

وإن وَرُود تحريم المَيْسِر في إطار شامل لتحريم جملة الطقوس الوثنيّة المرتبطة 
به من «خمر» و«آزلام» و«أنصاب'. وذلك مباشرة بعد آية الحَنَثْ في الأيُمان 
المرتبظة ب«السوّائب», يدفع دفعا نحو فهم مَناط هذا الإطار العام بكونه متعلقا 
أسناما بمسألة «الإنفاق»., وإلا فلا معنى لورود آيتَيْ يتئ تحريم الميسر وآية كفارة ج 
في الأيْمان بإلإنفاق إطعاماً وإكساءً وتحريراً للرّقاب في سياق واحد متسلسل يشهد 
لمسترائط تللق الذبات وو كد مقصسفا وهو مينالة ا أعقلعها "الماك 
إغفالها وحدة السّياق. فالاعتقاد الراسخ بوحدانيّة الله الذي 35 ترجمته في القطع 

مع الظقوس الجاهليّة» يجعل من الحَلّف بغير الله لغواً في اليمين؛ بينما يتماهى 

8 بغير الله (من خلال مُمارسة الظقس الجاهلي) ٠‏ مع اليمين التي توجب 
كفارة. وهذا هو مناط الحديث النبوي الذي سبقت 0 إليه : ١مَنْ‏ خَلف فَقَال 
في حَلَفِهِ باللات وَالعُرّى فَليقل لآ ! لَه إلا الل ففق قال لصباححية تغال اقا 
فَلْيَتَصَدَّقْ ا فإذا ما كانت ايتا تحريم الميستز في سورة المائدة متعلقتين 
بمسألتي اللّغو في الأيُمان وتحريم جملة المُمارسات الدينيّة الجاهليّة المرتبطة 
بالمَيْسر (الخمر والمَيْسِر والأزلام والأنصاب والسَّوَائِب)» فن لهذا الحديث 
النبويّ ارتباطاً أيضاً بذات المسألتين إذ هو يشير بلا مُواربة إلى أن الحَلّف بغير 
الله هو من قبيل اللّغو وإلى أن كقارة القِمّار (المَيْسِر) هي الصدقة (الإنفاق). 


)158( ابن تيمية » الفتاوى . ج14 ص 450. 
(159) متفق عليه» راجع أحد الهوامش السابقة. 
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ولع الّلَحَاويَ (أبو جعفرء أحمد بن محمّد بن سلامة بن سَلَمَة الطْحَاوِيُ 
الأزدِيَء ت 321 ه) هو الوحيد الذي أشار من بين جميع الفقهاء في كتابه 
مشكل الآثار» ولو إشارة غائمة» إلى وجود علاقة عضويّة بين «القمار) 
و«الصدقة»» حيث ينقل عنه ابن معظم شاه الكشميري في تأويل حديث النبيّ 
المُئَرّه به أعلاه: «قوله: ومن قال لصاحبه تعالَ أقامرك فليتصدّق» زعم الأكثر أن 
مُراده أن القائل بهذا القول آثِم فليتصدّق. وقال الطحاويّ في مشكل الآثار إن 
المراد آته لِمَ لا يتصدّق بمال القِمّار؟ فعلى هذاء التصدّق بَدَلُ القِمّار لا كفارةٌ 
الإثم I RT‏ 


فإذا ما كان هذا الحديث يعتبر الحَلّف بغير الله من قبيل اللغوء ومجرّد 
النيّة في الدخول إلى القِمّار عملاً يستوجب كقّارة» ويربط ربطأ متينا بين الغو في 
الأيمان: وممارسة دة حاهلنة محزمة + فانة جور لا أن تعتبر أن تقنين الصدقات 
في القُرآن كان مُرتبطاً منذ البداية بتشريع الكمّارات» وهو التقنين الذي سيتواصل 
لاحقا ليشمل كفارات أخرى تنتمي إلى شعائر عباديّة مختلفة : «الفِذَيّة) عن «عدم 
حلق الشغْر في الح وكمّارة «الإفطار فى رمضان»» وكفارة 
لظا 2 ول1 علاوة على «صدقة التطع» الى دالا بات 


الث من الفروات". إِنّنا هنا بحق أمام مرحلة تشريعيّة جديدة غير تلك التي 


(160) ابن شاهء العُزف الشذِيٍ في شرح سُئَن الترمذيي. ج3» ص185. 

(161) ایوا تفع ال يلا ون یر ذا اشر ین اهدي 56 بغرا وسک ع ل المنئ علد قن 
کن 384 یسا أو بوه آذ ين أو مَيِدَيَةٌ من مام أو صَدَقَّةْ أو سي [البقرة: 196]. 

(162) دين يُظَهِرُونَ من ایہم ثم يعودوتَ لِمَا قالوا هرر ل ل اا دد وع 

بو وله يما سَمَلُونَ َر [المجادلة: 4-3]. 

والظهار هو: اتحريم الرجل امرأته عليه بقوله : أنت على كظهر أمئ» (قلعه جي وقنيبي » 
معجم لغة الفقهاء . ص 297). 

(163) وا ا eS‏ اا ال ما ليت من أنصحا نصكار 4 
[البقرة: 271-270]. 

(164) نجد عدة أحاديث تتناول مسألة التصذق بثلث المال تطوّعاًء وها أن : «أبَا لابه بن 
عَبْدٍ الْمُنذِرٍ جين نَابّ الله عَلَيِهِ قَالَ: يا رسو الله جر تار قؤبي الي أَصَبْتْ فبها 


الذنبت اجاور وَأَنْخَلِعُ من مالي صَدَقَة ة إلى الله وَإلى رَسُولِهِ. فَقَالُ رشو الله يد : 
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حفت بآية تأثيم المَيْسِر وندب إنفاق العفوء فانطلاقاً من آيتي التحريم سوف يتجه 

الفران إلى ربط الفاق بالكنازاتك بسا تعد نه غن التمارسات الاه 0657 

وتضييق أبواب مَصارفه. إنه ربط بين تحريم مؤسسّة جاهليّة (المَيْسِر) متصلة 

بالوثنية ومكرّسة للقاحيّة (تعدّد الآلهة وتعدّد مراكز السلطة القَبَليّة) وتأسيس أخرى 

(الصدقة) متصلة ا الديني والسياسي». بل هو ربط مُثير بين «التعبّد 

ا و«الإنفاق في سبيله»» بين «التوحيد الديني» و«توحّد/ توحيد الجماعة). إنه 
في العمق (إنفاق الام من أجل الدولة»! 


ونحن نجمل قراءتنا للآيات المتصلة بآيتي تحريم المَيّسِر في هذا الجدول 
المبين لمقاصد كل آية في ارتباطها بتحريم جملة الطقوس الوئنية المرتبطة بالميسر 
واستبدالها بالإنفاق في سبيل تعزيز الأمّة الناهضة مع ما يعنيه ذلك من إرادة 
القطع الباتٌ مع المُجتمع الجاهلي والتقليد اليهوديّ معاً» ورسم طريق خاصّة 
بأمّة الإسلام يجعل منها «أمّةَ اعتقاديّة توحيديّة) مُتميّزة عن اليهود» ويجعل منها 
بالخُصوص «أمَةَ سياسية دولانية» مُتميّزة عن العرب اللقاح . 


= بُجْزِيكَ مِنْ ذَلِكَ الثلْتُ». . وسئل مالك «فِي الَذِي يَقُولُ مَالِي في سيل الله ثم 
قال : يَجْعَلُ ثُلْتَ مَالِهِ في سَبِيلٍ الله ل ام 
اة (انظر : مالك» الموطأء ج2» ص481 الحديث رقم 1022). 

(165) ومن ذلك ندب أكل المسلمين من الأضاحي ومن هَذي الكَعْبة بعد أن كان المشركون 
يمتنعون عن الأكل منها مع التحضيض على إطعام المساكين منها. فقد جاء فى القرآن 
بخصوص لقي ا : شهدا ويَدكُرُوا اسم أله و ن ار و 
ي ما رَرْقَهُم س NGC EY‏ جما لسلس ت ال 28[« 
وكذلك: یتک کت اک ی تر ائ رم ر ھک 
نا وت ويا فكلو ينها وَأطْعموأ الْقَلعَ ولمعي 15 2 کی لمکم فون 
[الحج: 6 ووو كرت وه ه(ج 3» ص 218) قول إبراهيم 0 
بخُصوص هاتين الآيتين: «کان المشركون لا يأكلون من ذبائحهم» فرص للمسلعين 
فمن شاء أكل ومن لم يشأ لم يأكل. وروي عن مجاهد وعطاء نحو ذلك». ويضيف بشأن 
التصدّق بلحم الأضاحي: ااواستدل من نَصَرَ القول بأنّ الأضاحي يُتَصَدْق منها بالنصف 
بقوله في هذه الآبة فكوا با وا الا لمَقيرَ ي فجرأها نصفين: نصف 
للمضخي ونصف للفقراء. والقول الآخر أنها تحرأ ثلاثة أجزاء : ثلث لهء وثلث يهديه. 
وثلث يتصدّق به لقوله تعالى في الآية فوا يبا وَأَطْعِمُوا اَن ع الي لمعا 1#. 
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لت ٠‏ لان ا آلو ولد سم القطع البات ممع 
والتودد للنتصارى 






















بان مِنْهُمْ تنيت وف راك 1 تب سیا ار إل 


سے سے ا صل 



















م سر + م جع ی امرك 
الرسول رك ا ا ت الدمع هما عرقوأ من الحق يفولون رينا امنا 
8 کک يا و تمع أ 

2 ر ر 


ي انمث i‏ خرن َا ودللت جرا اخسن ولذ نروا ومكروا 
9 4 2 












ا as‏ 
0 1 ۴ 
DLE‏ ررر 2 ر 
وده کر وي قا کد بيذ يسيم تقر :1 
یکم إا if‏ وحم | وا ایک ذلك ل 0 ا َه که 1 
2 ير سر 
كرون © 
رر 22 ع م وباو أ موق رويس رم ص وو رمم مه بر صسء سس 21 
ا زین ا إنما الخمر والميير والانماب والأزلم رجش من عمل ليطن 
ابوه للك تلحو إِنَمَا بريد المَيْطلن أن بوق قم بتکم ألعدوة والبعْضَآء 
ار وره e‏ رس عراس چ دامر 2 و م 
في لمر وَالْمبسر ديص عن در َه لَه وعن من الصاو هَل َنم مننهون وَأَطيعوأ أ 


2 ا G&G AHF‏ ر ا حل رح رص الل 0 ير 


ایغ الَسُولٌ ودروا إن وريم دَعَلَموَا أَتّمَا عل رسوا لبك اليد 




















رزه رم ره 


لس على الذيت ءامنوأ وَعمِلوا الصَّلِحتِ جنا جاح فيمَا طَصموأ ڌا ما 
سے رم ماي 7 و ا e E‏ ررع 2 
وء اموا عمِلُوا لصحت ثم أتقوا وءامتوا ثم أنقوا وأحْسنوا ہوا واه ميب 1 







3 - «الصدقة الإسلاميّة» فى الآيات الناسخات المثبتات: «التوبة» عن 
المَئْسر و«البراءة» من اللقَاحيَة 


إذا ما كانت سورة المائدة في مجملهاء وسياق تحريم المَيْسِر منها بوجه 
خاصٌء دافعة نحو القطيعة مع اليهود والمشركين قطعاً باتاًء فإنّنا نلاحظ بالمقابل 
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أنها اعتمدت خطاباً مُتساهلاً تجاه النَّضَارّى إذ اعتبرتهم الأقرب مودّة لجماعة 
المسلمين مقابل غذاوة المشركين ا الشديدة لهم : #لَتَحِدَنَ اشد الَا 
مدو الزن اموا الهو وال اك دن اي مود انيسن ا 
درت الوا َا تدرا # [المائدة: 82]. ودون أن تقلّل من أهمية البعد الدينى فى 
تقرير العلاقة بين أمّة المسلمين الناشئة وغيرها من الملّلء فإنّه ربّما جاز لنا أن 
نرجع هذا الموقف القرآنيَ الجديد من اليهود”©6'' إلى تداعيات القطيعة التي تمّت 
إثر ما ستعتبره المصادر الإسلاميّة لاحقاً «خيانة» حين أخلّ اليهود ببنود «صجيفة 
المَدِينة» وأعلنوا الالتحاق بأعداء الْأمّة الناشئة في يرب أي فَرَيْش وأحلافها من 


رم في 


القبائل التي لم تدخل بعد في الإسلام وجملة المنافقين المندسّين فى صفوف 
المسلمين» وهو ما جعل سلطة النبئ تنتقل من شكلها الذي حددته الوثيقة بأ 

«سلطة تحكيمية لا تختلف في جوهرها عن سلطة الحكم في الجاهليّة» لتكتسي 
بعد غزوة بدر وما مثلته من انتصار عسكريّ ومعنويّ على القوّة القَرشية بعدا 
جديداً فرضته طبيعة المرحلة التاريخية «مكن النبى من أن يكتسب صلاحيّات 
جديدة هي صلاحيّات القائد العسكريّ والحاكم السياسيّ والمُشرّع ا 
على أن ما يَهُمّنا هنا بالخُصوص هو أن موقف القرآن من التّصَارَى1580؟ قد كان 


(166) يُمثّل هذا الموقف تحوّلا جذرياً سيطبع أسلوب تعامل النبيّ «العنيف» مع اليهود مُسْتَقْبَلا 
إلى حدّ استئصال بعض قبائلهم وإجلاء آخرين عن أرضهمء علماً بأنَ هذا الموقف قد 
تدرّج من الجدل أوّل الأمر إلى الصراع قبل أن يصل إلى الاستئصال أو الإجلاءء 
باستثناء يهود تيماء الذين رضوا بدفع الجزية فأَقَرُوا في موطنهم. وبدون الدخول في 
تفاصيل دواعي هذا الموقف الذي أشارت إليه المصادر طويلاً» فان ما يَهُمِّنا هو 
الموقف النبويّ المسالم تجاه اليهود طوال المرحلة المكيّة رغم تواطئهم مع فُرَبْش في 
إيذاء النبي بطرح أسئلة عليه ظنّوها مُحرجة وأجاب عنها القرآن خاصّة في سورتي 
الكهف والإسراء (قصّة أصحاب الكهف» وقصّة ذي القرنينء ومسألة الروح). وهذا 
الموقف المُسالِم هو ما أكدته آخر سورة نزلت من القُرآن المكيّ وهي سورة العنكبوت 
التي نزلت» حسب الرأي الغالب» والنبي يتهيّأ للهجرة ة نحو يرب حين کان ا 
الأساسي هو ا فُرَيْش_ وفيها : ولا يلوا هَل ألكتب إلا بالق 1 أَحْسَنُ إلا 
الدب ظَلموا نهر وشوا ءامنا الزن رل إِلْسَنا وار رڪم وله ولک و جد وتن م 
مُسَلِمُونَ4 [العنكبوت: 46]. 

(167) خضرء الأدب عند العرب» ص308. 

(168) بقطع النظر عن مُصطلح «النصّارَّى» الذي قد يعني فرقة مسيحيّة بعينها هي «الأريُوسِيّة» = 
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يعني ضِمُْنيّاً موقفاً من الدولة التي كانت تحميهمء أي الإمبراطوريّة البيزنطية 
الرابضة على التَحُوم الشماليّة للجزيرة العربيّة والمستتبعة بعض القبائل العربية 
المتنّصرة في بادية الشام وأعالي الحجاز المُكرّسة لحماية الثخور الجنوبيّة لبيزنطة. 
كما يهمّنا أيضاً من جهة أخرى» في سياق اهتمامنا بمسألة تشريع الصدقة على 
أنقاض المَيْسر في أبعادها السياسيّة المحضةء الأسباب غير الدينيّة الدافعة إلى 
مثل هذا الموقف من التَّصَارَّى مُقابل موقف عدائئ واضح من اليهود والمشركين. 
ومن هناء فإِنَّ إعادةً قراءة ما يُسمّيه علماء القّرآن أسباب النزول المتعلقة 
بما أسميناه اللّحظات التاريخيّة الثلاث بخصوص مسألة المَيْسِر (التأثيم والتحريم 
والاستبدال) على ضوء الأحداث التاريخيّة التي واكبت تلك اللحظات» أمرٌ على 
قدر كبير من الأهميّة لِمَوْضْعَة الخطاب القرآني في السياق التاريخي العامٌ للذعوة 
المحمديةء إذ لا يمكن فهم لاف الداخليّ للنص القرآني إلا بعد فهم 
الملابسات التاريخيّة الواقعيّة التي حت بلحظات التأثيم والتحريم والاستبدال 
كوقائع سوسيولوجية متموضعة داخل واقع اجتماعیٰ سياسيّ متميز في كل لحظة 
من تلك اللحظات. فالواقع المعيش وحده هو الذي سمح بإمكانية إشارة القرآن 
في سورة البقرة إلى تأت ف الل فى م الثانية للهجرة استجابة لحركة الواقع 
الى كانت تتفي 5 تأثيم جملة من الممارسات الجاهليّة في سبيل بناء تمايز 
للجماعة الإسلاميّة عن المجتمع الجاهليّ. ونفس حركة الواقع تلك. هي التي 
ستدفع بفعل مُتطلباتها التاريخيّة نحو تحريم المَيْير في سورة المائدة سنة ست 
للهجرة حين ستقتضي الحقيقة الموضوعية لصعود القوّة الإسلاميّة ضرورة القطع 
البات مع مؤسّسات المجتمع الجاهلي الدينيّة السياسيّة الضامنة للقاحية» ومن 
بينها المَيْسِرء وبداية العمل على بناء مؤسّساتها البديلة الخاصّة بها. وهي ذاتها 
الحركة التي ستدفع أو على الأقلٌ ستسهّل فيما بعد أيضاً بناء المؤسّسة البديلة 
للمَيْسِر واقعاً في السنة التاسعة للهجرة من خلال الأمر الإلهيّ في سورة التوبة. 


ت القائلة بالظبيعة البشريّة المحضة لعِيسَى المسيح والتي كانت منتشرة في الجزيرة العربية 
أيَام الدعوة المحمّديّة كما يذهب إليه محمّد عابد الجابريّ (مدخل إلى الفُرآن الكريم» 
ج21 ص 41 وما بعدها)» فهو عدوي يخص جدود طرحنا ممكن التعميم على 
جملة المسيحيين بوصفه مُصطلحاً غا قرانيًاً اوا لبعده الاصطلاحيٌّ المحض عند 
المشيحين او عتن أوائل الجدامية: 
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وعلى هذاء فإن تنزيل النصوص التشريعيّة للنصٌ القُرآنيَ في سياقها 
التاريخئ أي معرفة أسباب النزول العامّة والخاصّة (في وجهها التاريخي المحض 
ييا الميتاتاريخئ الذي قذمته المصادر الكلاسيكيّة) هو السبيل الوحيدة 
الكفيلة با لاحات هلق بحن الأسئلة المهمّة المتعلقة باختبار فرضيّتنا بخصوص 
استبدال e‏ «(مؤسسة الميسر اهيا بمؤسسة الصدقة. ومن بين تلك 
الأسئلة: لِمَ فُرضت الزكاة سنة تسع نالذات دة صسلطة اة عر ته كان 
محورها النبيَ وهدفها توحيد العرب واسترجاع أراضي الشمال من أيدي 
البيزنطيّين؟ وما هي الآليّة التي اعْتّمِدت في إنزال أحكام الزكاة من وضعها 
التشريعيّ النصيّ إلى وضعها العمليّ في الواقع المعيش ؟ وماذا لو كانت تلك 
الأحكام مما لا يتطلبه الواقع العمليّ ولا يدفع إليه بقدر ما كان نتيجة إسقاط 
رؤية نبويّة تخصٌ استراتيجيّة عمل سياسي مستقبليّ ؟ ولِمّ اقترنت تلك الأحكام 
الخاصّة بالصدقة» أي بشأن إسلامي داخليى» بأحكام الحرب والجزية» أي بشأن 
سياسيّ خارجيّ يهم علاقة الدولة الإسلاميّة بالخارج (اليهود والنّصَارّى 
والمشركين)؟ 


53 - قراءة في أسباب النزول بين البقرة والمائدة والتوبة: تحؤّل استراتيجتة 
النب تجاه بيزنطة 

لقد تميزت الفترة التي نزلت فيها سورة المائدة أي بُعَيّد غزوة الأحزاب (غزوة 
الخَندَق) فى السنة الساكنة للهجرة على المستوى السياسئ بوجود تقارب بين دولة 
النبيّ 57 والإمبراطوريّة البيزنطيّة» وهو التقارب الذي يُمكن ملاحظة بدايات 
ارتسامه منذ حوالى السنة السابعة قبل الهجرة (615 م) حين أحسن مَلِك الحَبّسة 
(النجاشي) وفادة أوائل المسلمين المهاجرين إلى بلده خلال الفترة العصيبة التي 
شهدتها الدعوة النبوية في ووفر لهم ما يحتاجون من حماية. وقد فعل 
اللجاشي ذلك بوصفه مُوالياً لبيزنطة رغم اختلاف مذهبه المسيحى اليعقر !0169 
عن المذهب الخلقيدونيّ الرسميّ البيزنطي”"» لا تعاطفاً مع الإسلام بسبب 


(169) القائل بالطبيعة الواحدة للسيّد المسيح. وهو مذهب الكنيسة القبطية في مِضر والحبشة. 
(170) هو المذهب الكاثوليكيّ صاحب عقيدة التثليث المقرّة في المجمع الكهنوتي في 
خلقيدونيا عام 451 م. 
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قربه من الروحيّة المسيحيّة وموقفه الإيجابن من السيّد المسيح فحسب» بل وأيضاً 
لأسباب سياسيّة منها قطع للظريق أمام إمكانيّة استقطاب الدعوة المحمّديّة في 
طورها الجنينيّ الأوّل من قبل الفرس وحُلفَائهم من اليهود الممتدٌ حضورهم من 
جنوب الجزيرة في اليّمَن (حِمْيّر) وحَضْرَمَؤْت (كِنْدَة) إلى الشمال في يشرب ووادي 
القُرّى وتَيْمَاء وخَيْبّر وصولاً إلى السَّامِرَّة فى فلسطين"”"». وكسب ورقة ضغط 
اة اناتسا عادر ت توس تيا اله فيح ا الس د ااك فيد 
الأقاسرة: عاضة يعد اتهيار الساتجر الشرى الذي كاك له درا الخرب 
المناذرة في الجيرة والعْساسنة في الشام وانتهاء دورهما في الحرب بالوكالة بين 
الإمبراطوريّتين الفارسيّة والبيزنطيّة» وسقوط اليَمّن في أيدي الفرس وخروجها من 
السيطرة الحبشيّة أي من فلك النفوذ البيزنطي» بما أدّى إلى انتشار الكنائس 
المسيحيّة النسطوريّة المُعادية مذهييّاً لبيزنطة والموالية بالثَّالي سياسياً لفارس. 

وممًا يُؤيّد هذا التوجه في تفز فوفك القران «المواوع» تجاه التَصَارَى منذ 
بدايات الدعوة المحمّديّة» ما أبداه النبئ من غِبْطة بانكسار الْفْرْس أمام قبائل 
العرب بقيادة بني شَيْبَانَ في وقعة ذي قار سنة 609 ميلاديّة أي حوالى بدايات 
الدعوة المحمّديّة إذ يُنْقَل عن النب قولّه حينها: «هَذَا أَوَلْ يم الْتَصَفَتِ العَرَبُ مِنّ 
العَجَمء وبي نُصِرُْوا)(2"272. ثم ما أبداه القرآن لاحقاً من أسف لانهزام بيزنطة أمام 
الفرس سنة 614 ميلادية أ قبل ست سنوات من هجرة النبيّ إلى یرب ميزه 
بانتصار الرّوم في زمن قريب ##غْلبَتِ اروم ف ادق رض وهم هم ين بعد لبهم 
غلبو في يع نیت ل e e‏ ويز يف الْمَؤِْونَ # 
[الروم: 4-2]» وهو ما تحقّق ا حين هزم هرفل ال في السنة الرابعة 
للهجرة (626 ميلادية) في العراق قرب نينَوَى. 


(171) انظر تفاصيل العلاقة بين يهود الجزيرة بكل من يهود اليمن وفلسطين عند: إبراهيم 
بيضونء الحجاز والدولة الإسلاميةء ص 75 وما بعدها . 

(172) ينقل ابن كثير (السيرة النبويّة» ج2» ص 169) قول النبيَ لأصحابه قبل لقائه الأؤس 
وَالحَزْرَج حين كان يعرض نفسه على القبائل في المواسم: «احمدوا الله كثيراء فقد 
ظفرت اليوم أبناء ربيعة بأهل فارس» قتلوا ملوكهم واستباحوا عسكرهم» وبي تُصرواا. 
وفي تاريخ الظبري (ج1» ص600): «ذكر عن النبئ كك أنه لما بلغه ما كان من هزيمة 
ربيعة جيشٌ كسرى قال: هذا أوّل يوم انتصفت العرب من العجمء وبي نُصروا». 
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كما يؤيّده أيضاً ما يستشف من الأخبار بخصوص وجود تحالف ضمنىٌ بين 
النين :وبيزئطة بعاد الهخزة إلى ا ب :إذ يو بعضن الروابات إلى تول العسلمين 
فى يرت و رت ليع تجاه الشاء ا ا عد طلا رين 
أنفسهم بذلك بديلاً عن قُرَيْشء وهي التجارة التي ستتنامى بعد استقرار الأمور 
للنبيّ في يشرب وخاصّة واج را وميا لحري لمر رافك انما ديه 
للج :)01737 مع لعب الصحابي دِحْيّة بن خليفة الكَلْبِيَ دور السفير الإسلاميَّ لدى 
هِرَقْل وترحيب 0 بذلك”*”' نكاية بِقَرَيْش التي أصرّت على موقفها المُحايد 
تجاه الصراع البيزنطي الفارسيّ من جهةء وتشجيعا للنّبِيَ على مُواصلة ما بدأه من 
استتصال أعدائها اليهود حُلَفاء الرس في المنطقة من جهة أخرى””7". 


(173) ومن ذلك خروج زيد بن حارثة إلى الشام في رمضان سنة ست للهجرة في تجارة «ومعه 
بضائع لأصحاب النبي» (الواقديّ»» كتاب المغازي» ص564. وما يشير إليه ابن هشام 
(السيرة النبويّة ‏ ج26 ص 23) من خروج دحية ة الكلبيّ إلى الشام سنة ست للهجرة أيضاً 
في تجارة للنبن: «قدم دحية بن خليفة الكلبي من عند قيصر صاحب الروم» حين بعثه 
رسول الله َد إليه ومعه تجارة له». 
ويشير الواقدي في مغازيه (ص990) إلى ما تصدّق به بعض أصحاب النبيَّ من أموال 
كبيرة استعداداً لغزوة تَبُوك في السنة التاسعة للهجرةء وهو ما يؤگد ما نذهب إليه من 
حصول تجارة هامّة للمسلمين مع بيزنطة» وإلا من أين ¿ تلك الأموال وقد خرج معظمهم 

هارباً من مَك دون مال كما نورد المصادر؟ 

(174) هذا ما يُستشف من تردّد دحية الكلبيّ على إمبراطور الروم حيث حيث «بعثه رسول الله إلى 
قيصر في الهُدنة سنة خمس . . . وقال محمد بن عمر: ا ن ا نه :بو انر 
الخبر يدل على أنّ رسول الله أرسله إليه مرّتين: الأولى في الهُدنةء والثانية في تَبُوك) 
(السيرة الشاميّة» ج11» ص352). ومن الغريب» لكته ممًّا يُؤْيّد ما نذهب إليه» أن 
يقابل دحية الكلبئ قيصر نفسه وأن ينال عطاياه. ففى حديثه عن السنة السادسة للهجرة 
ل الواقدي ناته (ص556) إنه فى هذه البح «أقبل دحية الكلبى من عند قيصر 
ند اخار وتعة ميال ه0 ماوت هنا فكق اله مان لدت مسار تدك الى 
قيصر. ويمكن اعتبار رد المقوقس حاكم مِضْر من قبل بيزنطة (سنة 6 ه أيضاً!) على 
دعوة النبي له إلى الإسلام بهدايا معتبّرة» منخرطا في نفس الإطار. 

(175) يمكن أن نجد صدى هذا في الأخبار التي تجعل القيصر يُحسن معاملة دحية الكلبيَّ سفير 
النبن ويرسل مالا إلى النبي» بل وحتى القول بإسلامه: «وبعث دحية بن خليفة الكلبي إلى 
قيصر ملك الروم واسمه مِرَقْل وهم بالإسلام وكاد ولم يفعل» وقيل بل أسلم. . . وكتب 


رسول الله َي إني وبعث إليه بدنانير. فقال رسول الله كَل : = 
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ونخلص من هذه المُلاحظة إلى القول بأنْ تشريع الصدقات فيما سيعرف 
لاحقاً بآيات الزكاة في سورة التوبة مُرتبط أشد الارتباط بغزوة تبوك وهي الغزوة 
التي كانت تستهدف الروم البيزنطيّين شمال الجزيرة» وهو ما يُمثْلٍ انقلاباً في 
الاستراتيجيّة النبويّة الخاصّة بالبيزنطيّين رجح ارتباطها بحصول تغيّر في موقف 
الإمبراطوريّة المسيحيّة (بعد أن استردّت قواها بدحر الفرس واستعادة بيت 
المقدس) تجاه تنامي القوّة الإسلاميّة على حُدُودها الجنوبيّة وتمكنها من إخضاع 
بعض القبائل العربيّة هناك المعروفة تقليديًا بولائها لبيزنطة. فقد كانت بيزنطة تعمل 
دائماً على جعل حدود الانتماء الدينئ مُطابقة لحدود الانتماء السياسيّ» وكان من 
شروط اعترافها بالزعماء البدو عمّالاً لها في المناطق التي يمتدّ إليها نفوذها 
اغاق الدين المس ١ ٠‏ 


ومع محاولة النبيّ استتباع القبائل العربيّة المتنضّرة في بادية الشام» رأت 
بيزنطة أنّ الأمر يتعلّق باقتطاع جُزء من منطقة نفوذها في شمال الجزيرة العربيّة, 
وهو ما من شأنه أن يُشكّل خطراً فى المدى القريب على مصالحها هناك. ولعل 
مصداق ما نسوقه هنا أن الموقف الإيجابي لل تجاه الروم قد تواصل إلى حدود 
السنة الثامنة للهجرة حين بعث أحد سُفرائه إلى الوالي الغسّانيَ على بُصْرَى من 
قِبّل بيزنطة على حدود بلاد الشام يدعوه إلى الإسلام» وهو ما رأى فيه الغساسنة 
أمراً يتجاوز التبشير الدينيّ ليبلغ درجة التحدّي الخطير على المستوى السياسيّ 
لنفوذ بيزنطة» فقتلوا السفير”"'' مُعلنين بذلك الحرب على القوّة الإسلاميّة 
الجديدة التي وجدت نفسها مُجُبّرة على شنّ الحرب ضذ الغساسنة ومِنْ ورائهم 


- كذب عدو الله ليس بمسلم وهو على النصرانيّة» وقسم الدنانير» (ابن القيّمء زاد 
المعاد» ج1» ص116). 

(176) هذا ما كان مثلاً مع قبيلة سليح ثمّ الغساسنة وغيرهم في بادية الشام. انظر: سححاب» 
إيلاف قرئيشء ص 150. 

(177) يذكر الواقديّ (كتاب المغازي» ص 756) أن سبب غزوة مُؤْتة في السنة الثامنة للهجرة 
إرسال النبيَ «الحارث بن عْمَير الأزدي إلى ملك بُضْرَى بكتاب. فلمًا نزل مُؤْتة عرض له 
شرحبيل بن عمرو الغسّانئ فقال: أبن تريد ؟ قال الشام. قال: لعلّك من رسل محمّد؟ 
قال: نعم آنا رسول رسول اللّه. فأمر به فأوثق رباطاًء ثم قذمه فضرب عنقه صبراً. .. 
فبلغ رسول الله بيا الخبر فاشتد عليه وندب الناس وأخبرهم بمقتل الحارث ومن قتله» 
فأسرع الناس وخرجوا فعسكروا بالجرف. .٠..‏ 
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بيزنطة. وكان أن أنفذ النبي إلى 0 جيشاً من ثلاثة آلاف مُقاتل لَقِيَنْهُ جموع 
الإمبراطور البيزنطيّ (هرفل) في مُؤْتة على حدود الشام”*”''. وبانهزام المسلمين 
5 تلك الوقعة01799, افتتح وضع جديد في العلاقة بين القوّة الإسلاميّة الصاعدة 
المدفوعة بالحماسة الدينيّة» والقوّة البيزنطيّة المتهاوية التي لا تحركها سوى 
المصالح السياسيّة 


وقد كان هذا الوضع جديداً لم يعهد العرب ولا بيزنطة مثيلا له من قبل في 
المنطقة» وهو الوضع الذي ستجد معه الدولة الإسلاميّة الوليدة نفسها مُجبرة على 
تنمية قدراتها العسكرية للمجابهة المنتظرة مع الروم» مع ما يتطلبه ذلك من تفكير 
جدي في توفير العدد الكافي من الجنود والعتاد والسلاح والأموال لتجهيز 
جيشها. ومن هنا توججهت جهود النبيّ نحو الجنوب لتأمين تماسك الجبهة 
الداخليّة» فتمّ فتح مَكّة في استعراض هائل للقوّة وظهّرت الكعْبة من الأصنام 
وهم معبد «العُرّىاء ليتمٌ إثرها كسر شوكة القبائل القويّة المجاورة لمَكة في 
معركة حُنَيْنَء وكانت ضدٌ أكبر تحالف عسكري قَبَليَ عرفته جزيرة العرب إلى 
ذلك العهد ضمٌ عشرين ألف مقاتل من هَوازِن وسم وثقيف ونَضر وسعد بن بكر 
وبتقى 01790 


وبهزيمة قبائل التحالف «الوثني» ثم عفو النبئّ عنها في إطار سياسة 


(178) بلغ قوام جيش الروم مائة ألف مقاتل أغلبه من العرب» وتحت قيادة عربيّة» مقابل ثلاثة 
آلاف لجيش المسلمين. يقول الواقدي (كتاب المغازي» ص760) «بلغ الناس أن هِرّفل 
قد نزل مُؤاب من أرض البلقاء في بهراء ووائل وبكر ولحم وجُذام في مائة ألف عليهم 
رجل من بلي يقال له مالك». 

(179) «ذكر ابن سعد أنْ الهزيمة كانت على المسلمين. والذي في صحيح البُخَارِيٍ أن الهزيمة 
كانت على الروم. والصحيح ما ذكره ابن إسحاق أن كل فئة انحازت عن الأخرى» (ابن 
قيّم الجَوزِيّة» زاد المعادء 3€ ص336). إلا أن الثابت من السيرة أن عسكر 0 
«لمّا دنوا من حول المدينة. . . جعل الناس يَحْنُون على الجيش التراب ويقولون: يا 
فُرَار! فررتم في سبيل اللّه. قال : فيقول رسول الله يَهْ: ليسوا بالفرًار» ولكتهم الكرّار إن 
شاء اللّه تعالى» (سيرة ابن هشام ٠»‏ ج 5» ص 33). ٠‏ ويورد الواقدي (كتاب قار 
ص 763) شهادة أحد المسلمين المشاركين في الغزوة حول انهزامهم بعد مقتل قائدهم 
عبد الله بن رَوَاحَةَ «أسوأ هزيمة رأيتها قط فى كل وجه». 

(180) الواقديء كتاب المغازي» ص893. ۰ 
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الاحتواء واالف: دخلت في الإسلامء وهو ما جعل النبي يبدو بحق في صورة 
۰ للقبائل البعيدة e‏ و 
ا وحده a‏ (في صورة 0 ووحلة السلطان (في ‏ صورة 
المُحارب) ووحدة العقيدة (في ضورة التب أو رجل الدين)77؟'.. وبذلك تهات 
e‏ 

س( 7 عه : 5 e‏ 
ل ا سورة التوبة المتضمّنة ما سيعرف لاحقا بايات الزكاة» لكن المتضمنة 
أيضاً موقفاً جديداً تجاه الْصَارَى سيتّسم هذه المرّة بنقد شديد لعقيدتهم 
وللمؤسسة الكنسية الرسمية لبيزنطة وخاصة 000 «أحبارقم رشت همهم أربابا 
م دوي أله وَأَلْمَسِيمَ ا ريم # [التوبة : 1530 


3 _ «الصدقة الإسلامية» بين الواقع والتص: حاجة الدولة أم حاجة 
الدين ؟ 
ين 


وما يهمّنا من كلّ هذا بالخُصُوص هو جملة المسائل التي كانت تشغل 
قك التق بل رجه إن شرك وا عض الا تير الج رتالف قلوب 
المتشككين على المدى القصير» وضمان مداخيل قارّة للسّلطة الجديدة تمكنها من 
الإنفاق على حركة الفتح على المدى البعيد. 

ويبدو تحليل اللحظة التاريخيّة التي شهدت نزول سورة التوبة» أي جملة 
الوقائع التي مهّدت لغزوة تَبُوك أو حمّت بها أو تبعتها مباشرة» أمراً ضروريًاً 


(181) خضرء الأدب عند العرب» ص308. 

(182) «كانت أخبار الشام عند المسلمين كل يوم لكثرة من يقدم عليهم من الأنباطء فقدمت 
قادمة فذكروا أن الروم قد جمعت جموعاً كثيرة بالشام وأنْ هرفل قد رزق أصحابه لسنة 
وأجلبت معه لحم وجذامُ وَغَسَانُ وعَاملَة. وزحفوا وقدّموا مقذماتهم إلى البلقاء وعسكروا 
بهاء وتخلف هرفل بحمص ". انظر: الواقدي» كتاب المغازي» ص990. 

(183) وراي الوه شي : ]نامر وليب O‏ سبح نك لَه دللت فولهم 
مهم بصسهشوت ح قول ادبن ڪڪروا من بل كه أنَّهُ أن يُؤْمَكُونَ» [التوبة: 
31-0]. 
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لتحليل جملة الرّهانات التي حمت بتشريع الزكاة في تلك اللحظة بالذات» أي 
بعد مرور ثلاث سنوات كاملة عن تحريم الميسر شهدت تدشين مسار ج لقن 
الإثفاق بذلا من المي باتجاة اعتماد الكفارات عن أخطاء تعديّة لقائدة فقراء 
الأمة» لكن دون التخلي عن الإنفاق على الأقارب والمَحاويج بدون حدّ. 

لقد كان من شأن التجهّز لأعظم وأهمّ غزوة في تاريخ الأمّة الناشعة شئة إلى 
ذلك العهد. وهي غزوة توك إفراز إشكاليّة جديدة تتعلّق بالإنفاق على تلك 
الغزوة أو عَلى مَنْ عِنْدَ رَسُولٍ الله بحسب التعبير القرآنيَ» وهو ما كان يجب أن 
يؤرّق السلطة النبويّة حينها ويدفع إلى إيجاد حل مناسب يسمح في آنٍ بتجهيز 
الجيش للحملة المطلوبة ويمكّن بالمرّة من إيجاد حل شامل ونهائئ لمسألة تأمين 
الموارد المالية الضرورية التي سوف تتطلبها بلا شك الحملاات ا القادمة. 

وقد كانت تلك اللّحظة (منظوراً إليها من زاوية تاريخية بَعْدِيّة بطبيعة الحال) 
من الأهميّة بمكان للدّولة الإسلاميّة الآخذة في تطوير بنائها الداخلئ» فقد كان 
إعلان الحرب على بيزنطة إعلاناً بانتهاء مرحلة «الحروب العربيّة الداخليّة» بعد 
لوص الجزيرة مركزاًء ومحيطأ نسبيًاً. للسّلطة النبويّة (إِمَا إسلاماً بالنّسبة للقبائل 
الوثنتة» أو إذعانا ومُو]ذعة بالتبة للشائلن التسضرة) وترشينا لحل جديدة 
بالنسبة للعرب تحوّلت فيها حروبهم الداخليّة إلى حرب ضد عدو خارجيئء بما 
كان يعنيه ذلك من ضرورة بناء تمايز بين الكتلة السياسية الإسلاميّة المتمحورة 
حول شخص النبيَ وسلطته المسنودة بالوحي الإلْهِىَ ومن والاها أو رضي بها أو 
أذعن لهاء والآخر العدو البيزنطي» بديلاً عن التمايز الإسلامي/ الجاهليّ الذي 
كان يشقٌ الاجتماع العربي إلى حدّ تلك اللحظة. وبما أن تلك المرحلة كانت 
تقتضي تماسك المنظومة العربيّة داخليّاً في مواجهة المنظومة البيزنطيّة» فإِنَ في 
ذلك ما يفسّر رما مشاركة بعض القبائل العربيّة في الحملة على بيزنطة دون أن 
تكون دخلت فعلاً في الإسلام» أو هي إن جاز القولء ممّن كان إسلامها ما يزال 
E‏ لكنّه كان مُعلناً لغايات أقلّها الظمع في مغانم الحرب أو اثّقاء القرّة 
الإسلاميّة الناهفة A‏ 


)184( وهم قبائل غمار وَأَسْلَعَ وجهيتة وَمَرَينَة وَأشْبجَع وفزارة: رمن (ard‏ ف الراب 
مُتََفِفُون4 [التوبة: 101]. 
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RNS‏ عن CM A E‏ و اي يي ري 0 


ومن هناء يظهر ارتباط مسألة الإنفاق على تجهيز الحملة الإسلاميّة ضد 
بيزنطة بمسألة الإنفاق عل مَنْ عند رَسُولٍ أله أساساء أي ضعاف المهاجرين 
فى يَثْرب ومن يحيط بها من الأعراب. وفك شار القران: إلى هذا الأمر تحديداً 
بما يُفهم منه أن الامتناع عن الإنفاق حينها كان يعني فيما يعنيه الانخراط في 
استراتيجيّة أعداء الإسلام ودولته من الداخل» أي ما سيطلق عليهمٍ القرآن تل 
کک تلك الاستراتيجية في غزوة e‏ اسم ا وهم لذن مولو لا 

فوا عل مَنْ عند رول آله حى فصوا ويله خرن الوت والْأَرضٍ وکن 
لقت 1 لا يِنْقَهُونَ يَفُونُونَ لين يَجَعْنَآ إلى الْمَدِيمَةٍ حرج اليد ا الال و 
اة ولرسوله- لموم وَلكنَّ الْمَتفْقِينَ لا يعْلَمُون4 [المنافقون: 8-7]**". وبهذا 
00 الانفاق على الحملة ضدّ بيزنطة بمسألة السلطة المركزيّة في يشرب التي 

يمثلها النبيّ وبمصادر تمويل تلك السلطة من جهة أولى» وبما يطرحه المجال 
اا السياسئ الجديد لتلك السلطة الناشئة ومدارها (الأمّة الإسلامية) من 
مسائل اقتصاديّة واجتماعيّة ودينيّة وسياسيّة يجب الحسم فيهاء سواء 4 
مُستجدّة بحكم ما يفرضه التغيير الحادث في يَثْرِبِء أو موروثة عن المجتمع 
الجاهلي المُراد القطع معهء من جهة ثانية. لقد كان ذلك الإنفاق بكل وضوح 
إنفاقاً على الدولةء أو بالأحرى إنفاقاً من أجلهاء وهو ما يتجلى في أن ربط 
القرآن بين تشريع الزكاة وتشريع الجزية في نفس السورة (التوبة) التي سنتزل في 
غزوة تَبُوك بالذات لم يكن اعتباطيًا'©*!', فالأمران يجمعهما الرغبة في تحقيق 


(185) نزلت هذه الآية في غزوة تبُوك: «عن زيد بن أرقم قال: كنت مع رسول الله ميه في 
غزوة بوك فقال عبد الله بن أبئ: لئن رجعنا إلى المدينة ليخرجن 1 
قال : فأنيت النين بيا فأخبرته. قال: فحلف عبد الله بن أبن آنه لم يكن شيء من ذلك. 
قال: فلامني قومي وقالوا: ما أردتَ إلى هذا؟ قال: قانطلقت فنمث كثيياً حَزيناً: قال : 
فأرسل إلي نبي الله يك فقال : إن الله قد أنزل عُذْرَكَ وصَدَّقك. قال: فنزلت هذه الآية 
«هُمْ الَذِين يَقُولُونَ لآ : ن ننفِقُوا عَلَى مَنْ عِنْدَ رَسُولٍ الله حَنَّى بَنْفضوا) حتى بلغ #لَبِن 
رَجَعْنَا إلى المَدِيئَة ليَخْرجَنٌ الأَعَرٌ مِنْهَا الأذل€» (تفسير ابن كثيرء ج8 ص129). 

(186) يُورد أبو عُبَيْد القاسم بن سلام (كتاب الأموال» ج1» ص 43) أن فرض الجزية على 
أهل الكتاب تم في غزوة تبوك: «عن أبي مالك الأشجعي عن أبيه أنه سمع رسول 
الله يو يقول: «من وخد اللّه وكفر بما يُعبَّد من دونه حرم دمه وماله وحسابه على اللّه؛. 
قال أبو عَبّيد: وإنما توجّه هذه الأحاديث على أن رسول الله ب إنما قال ذلك في بدء = 
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هدفين مشتركين في طبيعتهما الاقتصاديّة السياسيّة» وهما تأمين استمراريّة تدفق 
موارد مالية للسلطة المركزيّة يكون مصدرها المسلمون عن طريق الزكاة وغير 
المسلمين من أهل الذمّة عن طريق الجزية”"» وتأكيد الاعتراف بشّرعيّة سيادة 
تلك الندلظة من جميخ أعضاء: الأمة .من خلال رقي كل فر خضت زه سين 
”ماخيله السنويّة لفائدته**" . 


فما هي جملة الوقائع الحافة بنزول سورة التوبة وآيات الزكاة منها على 
وجه الخصوص ؟ وما هى الخطوات العمليّة التى باشرها النبئ لتكريس الصدقة 
بديلاً من الميسر على أرض الواقع 


للإجابة عن هذين السؤالين» اول إيراد أهم الوقائع التي شهدتها غزوة 
تبوك مما جاء فى أحد أقدم المصادر للسيرة النبوية بحسب ما وصلناء وهما 
السيرة النبويّة لابن هشام (ت 218 ه6”*''. وكتاب المغازي للواقديّ (ت 207 
ه). وسنحاول في مرحلة أولى عرض قراءتنا لما جاء في رواية ابن هشام في 


= الإسلاعء وقبل أن تنزل سورة براءة ويؤمر فيها بقبول الجزية في قوله «حَنّى يُعْطوا 
الْجِرْيَة عَنْ بَدٍ وَهُمْ صَاغِرُون4 وإتما نزل هذا في آخر الإسلام. .. عن مجاهد قال: 
نزلت حين أمِرَ رسول الله بي وأصحابه بغزوة تَبُوك). 

(187) يروي الواقديّ (كتاب المغازي» ص1031) مُهاجمة جيش النبن الْأُكَيْدِر بن عبد الملك 
الكندي والي دَوْمَةَ الجَنْدَلِ من ة قبل البيزنطيين في غزوة تبوك وأسره ثم التصالح معه 
على دفع الجزية ومتابعة بقية القرى المسيحية ببادية الشام له: «وكانت دومة» وأَئلّة: 
وتَيِمَاء قد خافوا النبن ية لما رأوا العرب قد أسلمت. وقدم يُحَنَّة بن رُؤْبَة على النبي 
كه وكان ملك أَبْلَةَ وأشفقوا أن يبعث إ إليهم رسول الله يك كما بعث إلى أكيدر. وأقبل 
معه آهل جَرْيَاء وأَذْرَحء فأتوه فصالحهم فقطع عليهم الجزية جزية معلومة». 

(2)188 افترن فرض الجزية.على أهل الكتاب بفرض الزكاة على المسلمين في سورة التوبة: 
قيا اریت آ لز يمژ اقول لون اكز و ارو ا ا وروم ر 
as‏ 0 الت NE A‏ 

صروت [التوبة: 29]. 
ه طإِنَا ألصَدَكَتٌ إِلْمُقَرآه وَالْمَكِينٍ ومين علا ولمولفة فلو وف ألرقاب ورمن 
وف سيل آله ومن اليل فَرضة : تيت قد ا 2012 ی 160 . 
(189) لم نعتمد سيرة ابن إسحاق الأصليّة أي كتاب المبتدأ والمبعث والمغازي ٠‏ لأن ما وصلنا 
منها يقفا عند غزوة 4 ولا يتناول ما بعدهاء وبذلك تكون رواية ابن هشام عن ابن 
إسحاق أقدم ما وصلنا حول غزوة تبوك. 


«الزكاة الإسلاميّة» بديلاً من «المَيْسِر الجاهلي»»: من اللْقَاجِيّة إلى الدولة 749 


و الفرضيّة التي قدمناها واستخراج العناصر النصية التي قد تسمح ببناء رؤية 
تُمَوْقِعْ الغزوة وما حف بها من أحداث في سياقها التاريخي» ثم نعرض قراءتنا 
لرواية الواقديّ بنفس المنظور أيضا مع التشديد على ما فيها من تلميحات لما 
رأينا أنّه جملة أبعاد لم يُصرّح بها ابن هشام””''. والتي رأينا أن تحليلها قد يفي 
في التحقّق من فرضيّتنا بما قد يساعد على فهم العلاقة الجدليّة بين التاريخ 
رالو أي بين مُتطلبات الواقع ا حي ب د وي 
والاستجابات التشريعيّة لها من خلال آي سورة الوه من جه ورلن 
تنزيل النص في الواقع عبر الوسيط النبويّ - من خلال أفعال وأقوال النبيّ» 0 
القائد السياسيّ أيضا- كي ينبثق ويظهر في التاريخ من جهة ثانية. 


1- رواية ابن هشام لحملة تَبُوك: مناورة سياسية وهدف دينئ تشريعي 


أمر الناس بالتهيّؤ لغزو الروم وذلك في زمان من عسرة الناس وشدة من الحرّ وجدب 
من البلاد وحين طابت الثمار والناس يحبّون المقام في ثمارهم وظلالهم ويكرهون 


(190) لا شك فى كتابة ابن اسحاق السيرة النبويّة بناء على أمر الخليفة العبّاسي المنصورء أي 
تحت رقابة سياسيّة. أمّا تلميذه ابن هشام» فإنّه لم يُخفٍ أنه تارك بعض ما ذكره ابن 
إسحاق ومغفل أشياءَ «بعضها يُشنع الحديث عنه» وبعض يسوء بعض الناس ذكره. 
وبعض لم يقر لنا البكائيّ بروايته. ..») (سيرة ابن هشام ء ج1آء ص 109). ويشير علي 
العريبي (أضواء على كتب السيرة النبويّة: قراءة نقدية» ص66) إلى أن ابن هشام 
«حذف» إرضاء للعبّاسيين» دور العبّاس بن عبد المطلب إلى جانب المشركين وكيف تم 
أسره في غزوة بدر. فقد اختصره ابن هشام في حين أنّ ابن إسحاق ذكره كاملاً. . . وهكذا 
تلاحظ مدى تأثير السياسة فى كتابة سيرة النبى». فهل كان الواقديّ في إيراده بعض 
التفاصيل التي لم يذكرها ابن هشام ولم يذكرها أيضاً تلميذ الواقدي من بعده وهو محمّد 
ابن سعد في كتابه الطبقات الكبرى دليل على تحرره من كل ضغط سيا سي ؟ أم كان 
ذلك لمعرفته الواسعة ؟ لئن رَمِىَ الواقدي ديه الضعف في روايته للحديث» ا 
العريبي منه حيث لم يشر إليه ضمن كتاب السيرة» راح رق الع 4 في إطار 
تقريظ تلميذه وكاتبه ابن سعد مُستنقصاً مله . : وقد اشتهر ابن سعد بکاتب الواقدى› وكان 
يملك كتبه» وقد اطلع عليها أحمد بن حنبل بواسطته إلا أنْ ابن سعد فاق أستاذه من جهة 
التحرّي والدقة فى الرواية والعدالة والأمانة بينما غرف أستاذه بخلاف ذلك»! 





750 من المَيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


الشخوص على الحال من الزمان الذي هم عليه. وكان رسول الله َة قلّما يخرج في 
غزوة إلا كى عنها وأخبر أنه يُريد غير الوجه الذي يُصمد لهء إلا ما كان من غزوة 
بوك فإنه بينها للناس لبعد الشقّة وشدة الزمان وكثرة العدو الذي يُصمد له ليتأقب 
الناس لذلك أهبته فأمر الناس بالجهاز وأخبرهم أنه يُريد الروم. . . وحض آهل 
الغئى على التَّمَقة والحَمْلان فى سبيل الله؛ فَحَمَلَ رجال من أهل الغئّى واحتسبواء 
وأنفق عثمان بن عفان في ذلك نفقة عظيمة لم يُنْقِق أحد مثلها. .. وجاءه المُعَذَرُون 
من الأعراب» فاعتذروا إليه فلم يَعْذْرْهم الله تعالى. .. وضرب عبد الله ؛ بن أبن معه 
على حِدَةٍ عسكره أسفل منه نحو ذُبَابء وكان فيما يَرعمون ليس بأقل العَسْكَرَيْن. 
فلمًا سار رسول الله َة تخلف عنه عبد الله , بن أبن فيمن تخلّف من المُنافقين 
وأهل الرّبِْب. .. وقد كان رَهْط من المُنافقين. .. يشيرون إلى رسول الله َة وهو 
مُنطلق إلى تَبُوك» فقال بعضهم لبعض: أتحسبون جلا بني الأصفر كقتال العرب 
بعضهم بعضا؟ والله لكأنا بكم غداً مقرّنين في الحبال! إرجافاً وترهيباً للمؤمنين. . 
[ولمّا بلغ النبي مقالتهم اعتذروا بأنهم كانوا يمزحون] فأنزل الله عز وجل وكين 
اله بولح إنَّمَا ڪا وض وبَلْمث # [التوبة: 65]. .. وقال قوم من المُنافقين 
يعضوم لعفن لا تنفروا فى الحرّ! زهادة فى 0 
برسول الله ید فأنزل الله تبارك AT‏ لذ 
هكد د ا ل كوا یی ف قلا وی كبا ا ۲ ا 
[التوبة: 82-81]. . . [و] بلغ رسول e‏ ناسا من ا يجتمعون في بيت 
سوبلم اليهودي . . . يُتَبُطون الناس. .. فبعتٌ إليهم النبئ بء طلحة بن عُبَيد الله في 
فر من أصحابه وأمره أن يُحَرّقَ عليهم بيت سويلم» ففعل طلحة». 

هذا عن مُقدّمات العَروة» أمّا عمّا اكتنفها من وقائع فإِنَ النبيّ «حين مر 
بالحخر نزلهاء واستقى الناس من بئرها. فلمًا راحوا قال رسول الله يَلِِْهُ: لا تشربو 
من مائها شيئاًء ولا تتوضؤوا منه للصّلاة. .. [و] سجّى ثوبه على وجهه واستحتثٌ 
راحلته ثم قال: لا تدخلوا بيوت الذين ظلموا إلا وأنتم باكون خوفاً أن يصيبكم 
حل ما سايم فلنا کے ایر م تلت الى ستول الله ع 
فدعا رسول الله َة فأرسل الله سُبحانه سَحابة فأمطرت حتى ارتوى الناس 
واحتملوا حاجتهم من الماء. .. ثم إن رسول الله. .. ضلت ناقته فخرج أصحابه في 
طلبها. .. فقال رند بن اللُْصِيت. ..: أليس محمد يَرْعَم أنه نبنء ويُخبركم عن 
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خبر السماء وهو لا يدري أين ناقته ؟ فقال رسول الله. ..: إِنَي والله ما أعلم إلآ ما 
علمني الله وقد دلني الله عليهاء وهي في هذا الوادي. . . فذهبواء فجاؤوا بها. . . 
[وكان] رجل من المنافقين معروف نفاقه يسير مع رسول الله ية حيث سارء فلمَا 
كان من أمر الناس بالحخر ما كان. .. قال: سحابة مارّة!. .. ولمَا انتهى َة إلى 
َبُوكء أتاه يُحَنَّة بن رُؤْبَة» صاحب أَيْلّة» فصالح رسول الله بي وأعطاه الجزية 
وأتاه أهل جياه وأذْرّح» فأعطوه الجزية. . . ثم إن رسول الله يي دعا خالد بن 
الوليد» فبعثه فبعثه إلى أَكَيدِر دَوْمَة. . . وكان نصرانياً. .. ثم إن خالداً قدم بأكيدِر على 
رسول الله بي فحقن له دمه وصالحه على الجزية ثم خلى سبيله. .. فأقام رسول 
الله َيه بتبوك بضع عشرة ليلة لم يجاوزهاء ثم انصرف قافلا إلى المدينة» . 


ونحن نظن أن ما أورده ابن هشام يتضمّن جملة أمور قد تؤدّي قراءتها. في 
ظل ما تساوق معها من آي سورة التوبة التي واكبتها لحظة بلحظة» إلى تأكيد ما 
نذهب إليه من أن أمر الحملة كله لا يعدو «مُناورة سياسيّة» على درجة كبيرة من 
التعقيد والدفة على مستوى الأداء السياسيٌ ومن ثمّة الأداء العسكري للنبيّ في 
كل مرحلة من مراحل الحملة. وهو ما واكبه الوحي على مستوى الاستجابات 
القرآنية بحسب مُتطلبات كل مرحلة منها بما يخدم في نهاية المطاف جملة أهداف 
لم يكن لها أن تتحقّق على أرض الواقع إلا بإعلان النبيَ الحرب والتصريح جهرة 
باستهداف الروم في عقر دارهم» حتّى وإن كانت الظروف العامّة لا تسمح 

فل ستو الا مداد للحبلة: اح أن إغلذن الك العامة فى ضفرف 
ا ا هن بالنسبة إلى مستقيل الدولة 
عرض e‏ طول : إذ يتلق الأمر لاقاة جبش ضاخم 
دحر غريمه الفارسي. 


ما من حيث الزمان» فقد تم التوجّه إلى تَبُوك في شهر رجب مع ما يعنيه ذلك 
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في قلوب الداخلين توا في الإسلام ممن سيشارك في الحرب» وذلك في فصل 
الخريف حين طابت الثمار وفي طقس حار مُعَادٍ تميّز عَامَهَّا بقلّة الأمطار 
والجَدْبء وهو ما كان من شأنه تشجيع «مَنْ في قلوبهم مَرَضٌ» بالتعبير القرآني 
على القعود كسلاً حسب ابن هشام» وحبًاً في الخروج بالإبل» على ما نرى» إلى 
المكافر على عا رى الثرف لاسا الخضب والروات مع ما يكتنف تلك 
المحاضر عادة من ممارسات تختص بضراب الإبل فى أجواء طقسيّة مخصوصة 
بطلب الخصب كالإعتار وغيره. ويما أن الحملة كانت: فی زماں جَذب وقد حال 
موعد أمطار الوسميء فإن مُباشرة الحملة آنذاك كانت تعني منع المشاركين فيها 
من ممارشة تلك الطقرس وخاضّة لعن المتيتر توضفة طقسا استمطاريا سن 
المعتاد» ولعلَّ استسقاء النبن جيشه على مشارف ديار ثمُود يقوم دليلاً على إرادة 
النبيّ الإيحاء بضرورة استبدال تلك الظقوس بأخرى أكثر فاعليّة. ولا يتعلّق الأمر 
هنا بالدّعاء والتضرّع إلى اللّهء بل بالصّدقة تحديداً بوصفها البديل الأمثل لتلك 
الطقوس وبالأخصٌ طقس المَيّسِره وهذا ما سنعود إليه لاحقا. 

فإذا انتقلنا إلى المستوى العسكريّ البحت» فإته لا يعقل أن يكشف النبىّ 
خظته دون أن يحتاط كى لا تصل أخبارها إلى العدوّء إلا إذا كان المقصود 
إرباك الجيش البيزنطيّ بدفعه إلى الاستعداد السريع»› وهو أمر مُنهك لجيش 
نظامي» ثم التراجع لمجابهته على «أرض صديقة» (بالتّعبير العسكريّ المعاصر)» 
وهذا ما لم يحدث بدليل رجوع جيش المسلمين دون حصول أي احتكاك مع 
الجيش البيزنطئ. وعلى المستوى التعبوي (اللوجستي)» يبدو تنقل جيش 
المسلمين من يَثرب إلى تَبُوك على طول مسافة تبلغ 700 كيلومتر ضربا من 
المغامرة غير المحسوبة فى ظلّ ما وصفه القّرآن من حرّ شديد وما يرويه ابن 
مقا ين خا الجيش الدائمة ال الماء وهو قليل إن لم يكن نادرا في ذلك 
الموقع» إلا أن يكون النبيّ قد أعدّ من الماء ما يكفي جيشه وهذا على كل حال 
ما تفيدنا سيرة ابن هشام بعكسه حين تشير إلى استسقاء النبي. 

ما عن الظرف السياسي الداخلى» فإنَّ رواية ابن هشام تود الجوّ الانشقاقي 
في صُفوف المُسلمين أو على الأقل ما كان يسيطر على قسم كبير منهم من شك في 
الدوافع الحقيقيّة للحملة ومدى قدرتها على تحقيق النتائج المرجوّة منهاء وهذا على 
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لحر ها يروي الو عخام عن اعزرات اليا البحارقه ة المُركزة على الانتصار كما في 
غزوة بدر أو الانكسار كما في غزوة DEE‏ فالانشقاق كان واضحاً في صفوف 
المسلمين قبل الخروج إلى الحملة بين مُؤْيّدين لها بلا شرط» وأولئك الَّذين 
ستصفهم سور التوبة بالمُنافقين من تخلف عن الخروج أصل لأسباب وصفتها 
السورة بأنها واهيةء أو هو تراجع عند بداية الحملة كجيش عبد الله , بن أبن «وكان 
فيما يزعمون ليس بأقل العَسْكَرَيْن)» وهو ما يعني أن الانشقاق شمل قريباً من 
نصف المجَيِّشين للحملة. وقد استوجب هذا العوفك التق كك :زا مهنا هن 
القُرآن في سورة التوبة”””" واتّخاذ النبئن جملة إجراءات قاسية حيال المُتشككين» 
كأمره بعض أصحابه بتحريق أحد ا بالا كنا كان الا كنا قواههها 
في معسكر النبي أيضاً خلال الحملة إلى درجة جعلت بعض من فيه يشكّك في 
قدرة النبيّ على استنزال المطر وسّقيا الجيش. إلا أن هذا الجوّ التشكيكئ - الذي 
نجد صداه في منع النبيّ أصحابه من دخول مدينة الحجر الملعونة لعصيانها أمر 
نبيّهاء على غرار ما سيصيب المُشككين والمتشككين في جيشه إن استمرّوا في 
نفاقهم- لم يكن عائقاً أمام تحقيق النبيّ لعن الأعداف لت لک حملت 
وهي فرض الجزية على بعض المناطق المُتاخمة لبيزنطة واستلحاق عريها 
النصَارَى» مما سيضمن مَوَوْداً مالا هاما للسلطة النبويّة من جهة. ويسجل من جهة 
ثانية نقطة لفائدة النب في استراتيجيته المعادية لبيزنطة بتأكيد قدرته على استرجاع 
أراض محتلّة كانت إلى وقت قريب تلعب دور عازل حيوي بشريّ وعسكري 
وسياسيّ بين مركز الإمبراطورية وما يحيط بها من قبائل العرب. 


من هنا يتبيّن من خلال ما يُورده ابن هشام بشأن مقدّمات الحملة أن 


(191) هذا ما لاحظه أيضاً المستعرب ياروسلاف ستيتكيفيتش اعتماداً على ما يقوله المستشرق 
مونتغمري واط بالخصوص. 
انظر: ستيتكيفيتش» العرب والغصن الذهبيّ» ص 101. الهامش 2. 

(2)192 وذلك في قوله: «فَيعَ لْمسَْفُونَ مقعم خف رَسُولٍ أله هوأ أن : دوا ا ويم 
ف تیل اق لا ل يا E‏ م U ND E EE‏ یلا ولا 

کیا جرا يما اوا + ب که تمتك اه إل تة يت ست ينشزج تل لى تنو مى 

أبذا ود وکن ا ی ا اک ب لقو اول مرو فأفْعدُوأ مَمْ كيين زا نہ 
لك 6 كك ل قر تمع كفروأ باه ورسولو- وَمَانوا وهم 5 ولا مجك أموش و 8 
لما برد اله أن عم يبا في لديا وتَرْهَىَ اسهم وهم كَفْرُون4 [التوبة: 85-81]. 
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ظروفها لم تكن لتسمح بالقيام بها لولا تأكد النبيّ من أن نتائجها وتداعياتها 
ستفوق حتمأ ما قد يخسره بسببهاء كما يتبيّن من خلال ما يورده من تلك النتائج 
انها كانتت الا ساس من طبيعة مياسية يَحَذها .من جهة آرلئ أفق تاكيك رة 
السلطة السياسيّة النبويّة على تجاوز عوامل التفبّت والفِرّقة» لا على صعيد جماعة 
النبويّ الساعي لتوحيدهم, ويحدّها من جهة ثانية تأكيد السلطة السياسيّة النبويّة 
نفسها كقوّة سياسيّة وحيدة ممثلة للعرب بعد أن تمكنت من صَهْرِهم واستدماجهم 
لصالح مشروعها السياسي التوحيدي. 


ب - رواية الواقدي : تساوق التوحيد السياسى وتشريع الصدقات بديلا من 


المئير 


تَمّزت رواية الواقدي”*”2 بذكر تفاصيل ووقائع قد تكون ظاهرياً مُجرّد 
حَرْتَقَاتِ أملتها ضَرورة إكساب الرواية تماسكاً داخليّاً يجعلها ترتقي إلى مُستوى 
أدبي راق مُقارنة مع العفويّة الظاهرة في نص ابن هشام» إلا أنّها تبدو للعين 
الفاحصة استدعاءً لِمَعَانِ أغفلها ابن هشام بحكم الضغط السياسي الذي قد يكون 
مُورسَ عليه عند كتابة نضّهء بل قد تكون تلك المعاني أحد أسباب تضعيف 
الواقديّ وتجريح «الجمهور» روايته على ما سبق أن أشرنا. ومهما كان الأمرء 
فإنّه يُمكن إجمال أهمّ ما أضافته رواية الواقديّ بشأن مُقدّمات حملة تَبُوك في 
إشارته الواضحة إلى أن قرار النبيّ بمُباشرة الحملة كان إثر ما بلغه من بعض 
الأنباط المتردّدين على يرب للتجارة من «أنْ الروم قد جمعت غا كثيرة 
بالشّام وأن هرّقل قد رزق أصحابه لسنة وأجلبت معه لحم وجُدَام وغْسّان وعاملة. 
وزحفوا وقدّموا مقدّماتهم إلى البَلْقَاء وعسكروا بهاء وتخلف هِرَقْل بجمْص»ء 
والحال أن ذلك كان من باب الإرجاف”*”' «وإتما ذلك شيء قيل لهم فقالوه. . 


(193) لن نحيل في اقتباساتنا على رقم الصفحات في كتاب الواقدي إلا إذا كان ذلك ضروريًاً 
للإفادة فى الهامش بتفاصيل لا يحتملها المتن» ويُمكن مراجعة ما يورده الواقدي حول 
غزوة تَبُوك في : كتاب المغازي» ص1050-990. 

(194) يبقى السؤال مطروحاً عمّا لم تكن هذه الإشاعات من فعل بعض المسلمين للأسباب 
التي سئبيّنها إثر هذا. 
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وكان الذي خبر النبي يي - من بَعْنَتِه [يقصد قيصر] أصحابّه ودنوه إلى أدنى الشام 
- باطلاء ولم يُرِدْ ذلك ولم يَهُمّ به؛. ثم هي تُشير إلى الخوف الشديد في صُفوف 
المسلمين من الجيش البيزنطيّ إذ «لم يكن عدوٌ أخوف عند المسلمين منهم وذلك 
لما عاينوا منهمء إذ كانوا يَقُدِمُون عليهم تُجَاراً. من العَدد والعُدّة والراع» 
أن النبيَ كان يُصلي صلاة الخوف طوال أيّام الحملة إذ مَكَتَ في تَبُوك «عشرين 
ليلة يصلّي ركعتين» > وهِرّقل يومئذ بحِمُص» دون اياف يا لهام دبل نوين الفرع 
في صفوف الوطلمين في حدق اللبالئ ال درجة أوجَبت تدر النبيّ لتهدئة 
معسكره اشا إِيَاه ب «النزق والخقّة,(195, هذه هي حالة الجيش الذي خرج مع 
النبي دون أن يلقى أي جندي بيزنطيّ في انتظاره. وباستشارة النبيّ عمر بن 
الخطاب في الرجوع إلى یثرب» قال عمر بن الخطاب رضي الله عنه : إن كنت 
مرت بالمسير فَسِرْء قال رسول الله يَككِة: لو أَمِرْتٌ به ما استة ردك فيه قال: يا 
رسول الله فإِنَ للرّوم جُموعا كثيرة وليس بها أحد من أهل الإسلام وقد دَنَوْتَ منهم 
حيث ترى» وقد أفزعهم دوك فلو رجعت هذه السنة حتى ترى أو يحدث الله عرّ 
وجل لك في ذلك أمرأ»» فأمر النبّ جيشه بالتّراجع إلى المدينة. 


فما الذي دعا النبيَ إلى الخروج والحال أن خبر تجمّع الروم كان من باب 
الإرجاف الذي لم تتحقّق عُيونه - أو لم يُردْ لها أن تتحمّق- من صخته ؟ أوليس 
في عدم تكنية النبيّ بالخروج -على غير عادته في الغزوات السابقة - مُخالفة لما 
يعرفه العام والخاصّ من أن «الحرب خدعة» ؟ أم كان الغرض من الخروج أمراً 
آخر غير ملاقاة الروم ؟ 

يبدو من خلال ما يُورده الواقديّ أن وراء خروج النبيّ إلى تَبُوك دافعاً آخر 
غير لقاء الروم»» فقا شاو بخصوص ما حف بالحملة إلى جملة أمور نرق أنها 
تؤكّد ما ذهبنا إليه في قراءتنا لرواية ابن هشام من أن الأمر لا يعدو «المُناورة» 
لتحقيق جملة أهداف من طبيعة سياسيّة أساسأء نجملها فى النقاط التالية : 


(195) «وكان عبد اللّه بن عمر أو عمرو بن العاص يحدّث قال: فزع الناس بِتَبُوك ليلةء 
م و و ا ل NG E‏ فقلت: 
لأقتدين بهذا الرجل الصالح من أهل بدر. فجلست إلى جنبه قريبا من قبّة رسول الله كلاف 
فخرج رسول الله ية علينا مُعْضَباً فقال : تھا الناس! ما هذه الخفة ؟ ما هذا النزق ؟ ألا 
صنعتم ما صنع هذان الرجلان الصالحان ؟ يعنيني وسالماً مولى أبي حذيفة» (ص1021). 





756 من المَيّسِر الجاهلي إلى الزكاة الإسلاميّة 


1 - أمر النبن في طريقه إلى توك بخرص حديقة نخل لامرأة على أن يأخذ 
زكاتها حين رجوعه'» علماً أن هذا تمّ في شهر رجب الخريفي مع ما يعنيه 
ذلك من حيث توافقه مع ما جرت به العادة على طول المنطقة العربيّة ومحيطها 
من نمكي ا في قشل الخريي عند ا نالل 19 أو 
تقديم الصدقات للكهنوت عند اليهود أو تقديم البواكير من الأنعام والحرث عند 
عرب وسط الجزيرة. فقد كان العرب يقذمون في شهر رجب بواكير السوائم 
(العَتَائِر الرجَبيّة) وينحرون الإبل في المَيْسر ويقدّمون بواكير الثمار مباشرة بعد 
صَرّْم النخيل وجني الزياتين والأعناب والرمّان. وهذه هي الإشارة الأولى إلى 
قبض النبئ «العُشُور» على «الحرث» بعد أن اقتصر على أخذ «زكاة العين» فحسب 
عل «الأموال» في یثرب واصدقة الماشية» على «السوائم» من الأعراب قبل 
الخروج إلى الحملة» وهو ما يعني أن جميع ذلك تمّ في شهر رجب. بل هي 
الأشارة الأولى أيضاً إلى أن الذكاة ليست أمرا شخصيا إد هى توعد على: الأمرال 
بقطع النظر عن جنس مالكها ذكراً كان أم أنثى (كانت صاحبة الحديقة الْمَخُرُوصة 
امرأة)» وهذا على خلاف الجزية المفروضة على أهل الكتاب وهي ضريبة 
شخصيّة على الرّؤوس بقطع النظر عن قيمة أموال كل فردء وقد جاء في 
الصحيحين ما يؤكّد واقعة خَرْص النبيَ الحديقة في رجب حين خروجه إلى تبوك› 
وهو ما لم يُشِرْ إليه ابن هشام”*". أفلا تكون الزكاة بهذا المعنى بديلاً من 
العَتَائْر والثمار المقدّمة سنوي إلى الآلهة في شهر رجب بهدف تزكيتهاء أي رفع 
التحريم عن بقيّة القطيع أو الثمار”؟ ألا تؤكد سورة الأنعام المتضمّنة إيتاء 


(196) «قال أبو حميد الساعدي: خرجنا مع رسول الله ييو إلى تبوك فلما جئنا وادي القرى 
مررنا على حديقة لامرأة فقال رسول الله يَ: اخرصوها. فخرصها رسول الله طا 
وخرصناها معه عشرة أوساق [الصدقة لم تخص القبائل بل تعدّتها إلى المزارعين أيضاً]. 
ثم قال رسول الله ة: احفظي ما خرج منها حتى نرجع إليك» (ص1006). 

(197) كانت الضرائب في فارس تدفع في عيد المهرجان الخريفي على عهد الإخمينيين. 

Cf. Calmard (J): «Mihragãn», in: Encyclopédie de Islam, t VII, .م‎ 17 (pp. 15-20). 

(198) حتي (فيليب)» الموجز في تاريخ العرب» ص57. 

(199) رواه البخاريّ ومسلم عن أبي حميد الساعديّ أيضاً كما الواقدي. 

(200) نصل هنا إلى نتيجة قريبة لما توصّل إليه يوسف شلحد في تحليله مسألة الأضاحي بين 
الجاهليّة والإسلام حين مائل بين العَتَائْرِ والسوّائب والححرّث المحججر للآلهة من جهة = 
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حقٌّ المال يوم حصاده'!”2. أي زكاته أو عُشُوره بحسب كثير من المُفسّرين» 
هذا المعنى 5 بمعنى «التذكية»؟ 

2 - هي النبي عن الاستقاء من بئر الججر وسماحه بالاستقاء من بئر النبي 
صالح» مع في هذا الفعل من إيحاء رمزيّ بضرورة الاستقاء من (التعين 
النبويّ» وترك كل ما يتعلّق بالكمار بما في ذلك تحر الإبل في طقس المَيْسِر 


- والزكاة الإسلاميّة من جهة أخرىء ورأى في الثانية امتداداً للأولى. يقول شلحد: القد 
كانت السوائب مُحرّمة إلا لما جُعلت لأجله: احتياجات المعبد ومُواساة الفقراء والأغراب. 
إنها عطايا تمل في الحقيقة أضحيات؛ فالواهب [ إنما بها من أجل أن يتمكن من التمّع 
ببقية القطيع . .. هل يعني هذا أنّنا أمام نوع من التضجية بالبواكير ؟. . . والقُرآن حين 
حرّم هذه المُمارسات لما أمر باستهلاك الثُمار حين نضجهاء أي بدون تخصيص بواكيرها 
إلى الآلهةء فإنه حافظ أيضاً على نصيب الله إذ أمر بإتيان حقّه يوم حصاده (سورة 
الأنعام» الآبية 141). والإسلام في الحقيقة لم يمنع هبّة البواكير بصفة باثّة» حيث تواصل 
هذا ا ا الزكاة. . . إن الإسلام لم يُحرّم تقديم البواكير 
إلا في فترة لاحقة مُعوّضاً لها بالرّكاة. ومن هناء فإنَ الزكاة ليست بعيدة عن الأضحية 
بقدر ما هي مُتولّدة عنها: لقد غدا النصيب المخصّص للمعبد بغرض رفع التحريم عن 
المنتوجات الجديدة نصيباً يدفع عبر جهاز إداريي للفقراء ولممثلي الإله. وبهذا أضحت 
الأموال العموميّة المجمّعة عن طريق الزكاة تحمل اسم (مال اللّه). وهو ما يسنده الفقه 
حين يسمّي الزكاة (حقّ الله). لهذاء فإِنّ الزكاة تطهر مثلها مثل التضجيّة بحيث لا تخرج 
عن كونها بديلاً منها. ! إه يُمكن القول إن الزكاة تُمئّل بالنّسبة للخيرات الطبيعيّة ما تُمثّله 
الذكاة بالنسّبة للأضحية الدموية» (الترجمة من عندنا). 
Cf. Chelhod, Le Sacrifice chez les Arabes, pp. 126-128.‏ 
(201) من الغريب أن يتوحد بيياق تحريم الوَأد وتحريم السوّاذب مع سياق التحريض على إيناء الحق 
بمعنى الزكاة في سورة الأنعام (الآيات 141-136). وقد سبقت الإشارة إلى ارتباط طقس 
لزأ بطقس التبير زم من حيث القيام يكليهما خلال هر زجب الخريقت المغاس يحناصرة 
ذكرى ميلاد المعبودة (العُرَّى) في نَوْء التْريّاء وذهبنا حينها إلى إمكانية تضمن طقس المَيسر 
تَقُدِمَات بشريّة أنثوية في الأصل استعيض عنها لاحقاً بالثوق. ومن هناء يبدو ترابط النهي 
القُرآني عن الود وتحريم السوّائب والاستعاضة عنهما بما سماه القرآن «حق الله» منطقياً 
إذا ما نظر إلى العَتَائِر الرجَبيّة والنوق المنحورة في المَيْسِر بوصفها من الصدقات الجاهلية 
اح حورا و i‏ سورة الأنعام عن إيتاء «حق الله؛ 
يوم حصاده «دون إسراف» - على غرار ما كان يحدث في المَيْسِر- مُشيرة بالخُصوص إلى 
النخل والزيتون والرمّان» يفي ار وهو ما يعني أن القرآن إِنْما كان بصدد 
تعويض البواكير من الأنعام والحرث بما سيُسمّى لاحقاً الزكاة. 
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الاستمطاريّ وهو ما يُوحى به حديث النبت لأصحابه بشأن عقر تَمُود ناقةً الله 


(202) 


وتتجلى قضيّة الماء أكثر حين يُورد الواقدى حصول خمس «مُعجزات» نبويّة خلال 
الحملة تعلق جنها كي لاء .انلا يوسن تر المتكزانثة. الشيرثة 


)202( 


(203) 


«وتحؤلنا إلى بئر صالح النبي 4# فجعلنا نستقي من الأسقية ونغسلهاء ثم ارتويناء فلم نرجع 
يومئذ إلا مُمْسِينَ . فقال رسول الله ل : لا تسألوا نبيكم الآیات› هؤلاء قوم صالح سألوا 
نبيهم آية فكانت الناقة تَرِدْ عليهم من هذا الفَلْجِ تسقيهم من لبنها يوم وروا ما شربت من 
مائهاء فعقروها فأوعدُوا ثلاثاء وكان وعد الله غير مكذوب فأخذتهم الصيحة). 

أمَا الأولى فهي استمطار النبئن جيشه وقد أضرٌ به العطش واستجابة الله له فى الحين 
اا ا مريت اسل بمائها الجيش كلّه: «وارتحل رسول الله ية لما أصبح 
ولا ماء معهم. .. قال عبد الله بن أبي حَذْرَد : رات رح ال a‏ ال اه 
فدعاء ولا والله ما اقنش لجنا سحاباً» فما برح رسول الله َه يدعو حتى إِنَي لأنظر 
إلى السحاب يأتلف من كل ناحية» فما رام مقامه حتّى سخت علينا السماء بالرّواء فكأني 
أسمع تكبير رسول الله ية في المطر. ثم كشف الله السماء عا من ساعتها وإنْ الأرض 
إلا عُدُرٌ تتاخس» فسْقِي الناس وارتووا عن آخرهم» (ص1009-1008). 

وتتعلّق الثانية بتكثير ماء بئر لبني سَعْدٍ هُذَيْم كانت سبباً في فشو الإسلام فيمن جاورهم 
من قبائل: «وقَدِمَ ثَمْرٌ من بني سَعْدٍ هُذبم على رسول الله يِه فقالوا: يا رسول الله إنَا 
قدمئا عليك وتركنا أهلنا على بئر لنا قليل ماؤهاء وهذا القيظ» ونحن نخاف إن تفرّقنا أن 
ُقْتَطعَ لأن الإسلام لم يَفْش حولنا بعد فادعٌ الله لنا في ماء بثرناء وإن روينا به فلا قوم 
أعز مئاء لا يعبر بنا أحد مُخالف لديننا. قال رسول الله ي : أبلغونى خصتات. فتناولت 
ثلاث حصيات فدفعتهن إليه ففركهن بيده ثم قال: اذهبوا بهذه الحصيات إلى بئركم» 
فاطرحوها واحدة واحدة وسموا الله. فانصرفوا من عند رسول الله يلل ففعلوا ذلك 
فجاشت بئرهم بالرّواء نمؤا مَنْ قاربهم من المشركين ووطئوهم» فما انصرف رسول الله 
َي إلى المدينة حتى أوطئوا من حولهم عليه ودانوا بالإسلام؛ (ص 1035-1034). 

أمَا الثالثة» فهي إكثار النبيّ الماء في ركوة ماء كانت لأحد أصحابه إذ «وضع أصابعه 
عليهاء فنبع الماء من بين أصابعه» وأقبل الناس فاستقواء وفاض الماء حتّى تروواء 
وأرووا خيلهم وركابهم فإن كان في العسكر اثنا عشر ألف بعير (ويقال خمسة عشر ألف 
بعير) والناس ثلاثون ألفاء والخيل عشرة آلاف(!)» (ص 1041). 

وكانت الرابعة إكثار النبيَّ الماء أيضاً في راوية عثر عليها أحد أصحابه عند امرأة في 
الظريق حين بلغ العطش من جيشه كل مبلغ» وقد استقى الجيش كله من ماء تلك 
الراوية (ص1041). 

كما كانت الخامسة إكثاره الماء أيضاً في وشل يكاد لا يكفي ماؤه نَمْريْن وشرب منه 
الجيش كله أيضاً (ص1041). 
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النخاصّة بالماء أن TS‏ جات الحصول على المطر 
وقد حال موعد نوء الا د کان الزمان وقتها شسهر رجب أي فترة أمطار 
ا إننا لا نشك في ذلك خاصّة وأنّه كان للني> ھچ الخرى لى 


(204) يروي الواقديّ أيضاً إكثار النبئ الزاد في ثلاث مناسبات خلال الحملة. وإذا ما كان 
هذا من يات القصص الذض لا يكلو من اسطرة» إلا اناف إليه لايخ طا 
فأمًا الأولى فيروي عن الصحابي عِرْيَاض بن سَارِيَة أنه قدم معسكر النبيَ في تبوك مع 
صاحبين له كلهم جائع «فدخل رسول الله ككل البيت فطلب شيئاً نأكله فلم يجده. فخرج 
إلينا فنادى بلالاً: يا بلال هل من عشاء لهؤلاء النفر ؟ قال: لا والذي بعثك بالحق. . 
[ثمّ عثر بلال على سبع تمرات قدّمها إلى النبن» فوضع النبيَ] يده على التمرات وسمّى 
الله وقال: كلوا باسم الله فأكلنافاخضيت أريعا وخمسين تمرة أكلتهاء أعدّها ونواها في 
يدي الأخرى . وصاحباي يصنعان ما أصنع› وشبعنا وأكل كل واحد منا خمسين تمرة. 
ورفعنا أيديناء فإذا التمرات السبع كما هي. . فقال: يا بلال ارفعها في جرابك› فإِنه لا 
يأكل منها أحد إلا نهل شَبعاً. .. فلمًا طلع الفجر. .. قال: هل لكم في الغداء؟ قال 
عِرْبَاض: فجعلت أقول في نفسي: أي غداء ؟ فدعا بلال بالتمر فوضع يده عليه في 
الصحفة ثم قال: كلوا باسم اللّه. فأكلنا - والذي بعثه بالحق ا م ا 
ل وفوا ابی مها شا زا ارات كها هي. فقال رسول الله كَلِ: لولا آني أستحبي 
من ري لأكلنا من هذا التمر حتى نَردَ المدينة عن آخرنا» (ص1037-1036). 
اما الثانية, فكانت «لمَا أجمع رستوك الله كلة العسير من تبوك آمل القاس إزمالا 
شديداً. .. حتى جاء الناس إلى رسول الله َي يستأذنونه أن ينحروا ركابهم فيأكلوهاء 
0 فلقيهم عمر بن الخطاب رضي الله عنه وهم على نَحْرِمَاء فأمرهم أن يمسكوا 
عن نحرهاء ثمّ دخل على رسول الله ية في خيمة له... فقال: يا رسول الله لا 
تفعل . E‏ م اجمَهَا فاد الله فيها بالبركة كما فعلت في 
منصرفنا من الحُدَيْبية حيث أرملناء فإن الله ع وجل يستجيب لك. فنادى مُنادي رسول 
الله : من كان عنده فضل من زاو فليأتٍ به. .. فكان جميع ما جاؤوا به من الدقيق 
والسّوئق والتمر ثلاثة أفراق حَرْراً. ثم قام فتوضأ وصلى ركعتين ثم دعا الله عر وجل أن 
يبارك فيه. .. ونادى مناديه: هلمّوا إلى الطعام خذوا منه حاجتكم. وأقبل الناس فجعل كل 
من جاء بوعاء ملأه. .. فجعل الناس يتزوّدون الزاد حتى نهلوا عن آخرهم» (ص1036- 


1039(. 
ر الثالئة. فيرويها «رجل من ف حئت و" 0 جي بتبوك 


اطا RT E‏ ا ا 
معجون بالسّمن والأقطء ثم قال رسول الله بَية: كلوا. فأكلنا حتّى شبعنا. .. قال: ثم 
جئته من الغد مُتَحَيّناً لغدائه لأزداد في الإسلام يقيناء فإذا عشرة نفر حولهء فقال: هات = 
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والرمز” الا سى للماء عند العرب وهو الناقة» وذلك حين أعلم أصحابه بمكان 
ناقته الضالّة بعد أن أعياهم البحث عنها واستهزأ أحد المُشاركين في جيش النبيّ 
ان «(محمّداً يزعم أنه نبي ويُخبركم عن خبر السماءء وهو لا يدري أين ناقته؟). 
القن العثور على الناقة على تخوم الحجر المدينة الملعونة رمزاً لاستعادة «ناقة 
الله» التي أضاعتها تَمُود وكانت سبب هلاكهم بينما حافظ المسلمون عليها 
باستعادتها سالمة ؟ أوليس في ذلك ممائلة للمعجزة المحمّديّة بآية صالح والإيحاء 
أن شك المُنافقين فيه قد يج عليهم ما جر شك تَمُود في نيهم من غضب إِلهِيَ؟ 

3 - رواية النب قصّة أبي رغال وهو يُغادر مسرعاً آثار مدينة تَمُود الملعونة 
وإشارته بالخصوص إلى أنّ أبا رغال كان مكلفاً من النين صالح بجمع الصدقات 

رجلا بأخذه شاة لم تَظبٌ بها نفس الرجل» فكان جزاؤه القتل ولعنة 
ال أليس في هذا محاولة لتقنين عمل المصّدّقين أي السعاة المكلفين بجمع 
الزكاة وطمأنة بعض نو رن اخ بالط من فر قفن اا ل 


= أطعمنا يا بلال! فجمل يُخرج من جراب تمر بكفّه قبضةٌ قبضةء فقال: أخرج ولا خف 
من ذي العرش إقتاراً! فجاء بالجراب فنشره» فَحَرّرتَهُ مُدّبْن. قال: فوضع النبى ب يده 
على التمر ثم م قال: کلوا باسم الله. فأكل القوم وأكلت معهم وكنت صاحب تمر فأكلت 
حتی ما أجد له ملكا وبقي على النظع مثل الذي جاء به بلال کات لم ناکل منه تمرة 
واحدة. قال: ثم عدت من الغد وعاد نفر حتى باتواء فكانوا عشرة أو يزيدون رجلا أو 
رجلين فقال: يا بلال أطعمنا! فجاء بذلك الجراب بعينه أعرفه فنثره ووضع رسول الله 
كلد فقال: كلوا باسم الله! فأكلنا حتى نهلناء ثم رقع مثل الذي صبّ. ففعل مثل ذلك 
ثلاثة أيّام (!)» (ص 1018- 1019). 
(205) جاء في حديث النبيّ لأصحابه حين المرور على الججر بشأن أبي رغال أن تَمُود 
«أخذتهم الصيحة فلم يبق أحد منهم تحت أديم السماء إلا هلك» إل رجل في الحرم 
منعه الحرم من عذاب الله. قالوا: با نبي الله من هو؟ قال رسول الله 86: أبو رغال» 
أبو تُقيف. قالوا: فما له بناحية مَكَة ؟ قال: إن صالحاً بعثه مصدَقاًء فانتهى إلى رجل معه 
مائة شاة شْصّصء ومعه شاة وَالِدُ ومعه صبى ماتت أمّه بالأمس. فقال: إِنْ رسول الله 
أرسلني إليك. فقال: مرحباً برسول الله وأهلاء خذ. قال: فأخذ الشاة الأبون» فقال: إِنْما 
هي أمّ هذا الغلام بعد أمَه» خذ مكانها عشراً. قال: لا. قال: عشرين. قال: لا. قال: 
خمسين. قال: لا. قال: خذها كلها إلا هذه الشاة. قال: لا. قال: إن كنت تحب اللبن 
فأنا أحبّه. فنثر كنانته ثم قال : الهم تشهد. ثم فوّق له بسهم فقتله. فقال: لا يسبق بهذا 
الخبر إلى نبي الله أوْل مني. فجاء صالحاً فأخبره الخبرء فرفع صالح يديه مذاً فقال: 
الهم العن أبا رغالء ثلاثأ» (ص 1008). 
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الحملة”؟ أليس في هذا إيحاء بأنّ مسألة أخذ الأنبياء الصدقات أمرٌ راسخ في 
الواقع العربي منذ أقدم العصور؟ 

4 - صلاة النبيّ مأموماً من أحد أصحابه””29© »2 وهي إشارة إلى أنه ليس 
من شأن النبي ا المسلمين في الصلاة وأن صفته النبويّة مُخالفة لصفة 
الكاهن بمعنى رجل الدين المحتكر الإشراف على الظقوس بما يخوّله استغلال 
أموال الصدقات لنفسه إذ هي مُحرّمة عليه وسبيلها أن تنفق في حوائج الناس لا 
بديلآ عمًا يقوم به من ظقوسء» وهو ما يتوافق مع ما تؤكده سُورة التوبة حين تذمّ 
أكل أحبار ورُهبان اليهود والنصَارّى أموال الناس أي صدقاتهم بالباطل وتبشّر 


(206) يرى ستيتكيفيتش (العرب والعُصن الذهبيْ» ص101.» الهامش 2) أن النبن خلال حملة 
بوك «كان معنيّاً عناية مُباشرة وملخة بقضية الصدقات ومأسستها. وقد كانت تلك 
الصدقات في ذلك الوقت ضريبة تُجْبَى لتوفير احتياجات الدولة الناشئة. ومن هنا أَنْشِى 
منصب المُصَّدُّق أو جامع الصدقات الذي يتقاضى راتباً أو مكافأة. وحين شعر بعض من 
دخلوا في الإسلام حديثاً واهتدوا إليه بظلم هؤلاء المُصَدَقين وإرهاقهم» ولا سيّما في 
تلك المرحلة المبكرّة من مأسسة الدولة التي لم يتعوّد عليها المسلمون» صار المُصَدَق في 
ذلك الوقت موضع ازدراء ونُفور. وهكذا نستطيع أن نتخيّل بسهولة أن سمات المُصَدَقَ قد 
وجدت إسقاطاً عكسياً لها في الماضي» على الجفبة الثمودية الملعونة» حين كانت 
مرتبطة بأبي رغال آخر ثمودي». 
ولئن كانت ملاحظة ستيتكيفيتش تنم عن ذكاء في قراءة سرد النبي قصّة أبي رغال» إلا 
أن ذهابه إلى أن الواقديّ «افتعل هذه القصّة العجيبة» بوصفها إسقاطاً عكسيًاً على الحقبة 
الثمودية الملعونة لال موز بعض من دخلوا الإسلام حديئاً من ظلم بعض المضدقين 
(جامعي الصدقات). يبدو قولاً مبالغاً فيه» إذ لولا رواية الواقديّ لهذه القصّة لما أمكن 
لستيتكيفيتش التنبّه لمسألة انشغال النبئن بمأسسة الصدقات أصلاء فكيف تُعَوّل على 
رواية الواقدي في جانب مهم من قراءتنا ثم نتهمه بافتعالها ؟ 

(207) «وكان المُغيرة بن شغبة يقول: كنا بين الحجر وتَبُوكَء فذهب رسول الله ية لحاجته. 
وكان إذا ذهب أبعد. وتبعته بماء بعد الفجر فأسفر الناس بصلاتهم - وهي صلاة الصبح 
- حتّى خافوا الشمْس» فقدم عبد الرحمان بن عوف فصلى بهم. . . وانتهينا إلى عبد 
الرحمان بن عوف وقد ركع بالئّاس فسبّح الناس بعبد الرحمان بن عوف حين رأوا رسول 
الله ا حتى كادوا أن يفتتنواء فحعل عبد الرحمان يريد أن ينكص وراءه» فأشار إليه 
النبي ية أن اثبت فصلى رسول الله ب خلف عبد الرحمان ركعةء فلمًا سلّم عبد 
الرحمان تواثب الناس وقام رسول الله ية يقضي الركعة الباقية ثمّ سلّم بعد فراغه منهاء 


ج" 


م قال: أحستتم ! إِنّْه لم يُنَوَفَ نب حتى يَؤْمَهُ رجل صالح من أمّته؛ (ص1012). 
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کاڼزي الذهب والفضة من رجال «الكهنوت الجاهلي» بالعذاب لعدم إنفاقها في 
سبيل الله أي في طريق مُستحقيها من الفقراء والمحتاجين”208 . 


5 - يروي الواقديّ قصّة مرور النبئ «بِتَبُوك يريد حاجته» فرأى ناساً 
مُجتمعين فقال: ما لهم؟ قيل: يا رسول الله بير لرافع بن مكيث الجهْنِيٌ نحره 


(208) اا الین امنا إِنَّ ڪر م انار والرهبان 4 ل اس بالطل 
ودوت عن سسَييلٍ 1 راب E‏ َلذَّهَبّ وَالْقِصَة ولا فقوتا فى سيل أله 
فرشم بِعَدَابٍ أليير» [التوبة: 34]. 

وقد أدّت قراءتنا إلى فهم المقصود بالكانزين في هذه الآية بأنهم رجال الكهنوت الجاهليّ» 

وذلك رُغم ذهاب المُفْسَرين إلى أن المقصود بهم المسلمون الذين لا يُؤذون زكاة أموالهم. 

وقد كان ذلك نتيجة منطقيّة لاعتبار المفسّرين النبيّ هو المقصود ب«سبيل الله » ومن هنا حمل 

صد الأحبار والرُهبان عن سبيل الله على بع الضد عن ال معد وحمل غدم ااي 
سبيل الله على معنى عدم الإنفاق على النبي أو بالأحرى على من عنده. يُورد الظبري 
والسيوطي مثلاً في تفسير هذه الآية: «عن السدّي رضي الله عنه في الآية قال: أمّا الأحبار 

فمن اليهودء وأمَا الرُهبان فمن النصَارَى» وأمًا سبيل الله فمحمّد كل). 

انظر: الطبري». جامع البيانء ج10. ص17؛ السيوطيء الدر المنثور» ج4٠‏ ص176. 

وقد كان من الظبيعى أن بودي مثل هذا التفسير إلى القول بأن آية الكنز منسوخة بآية 

الصدقات في سورة التوبة» فيُورد البخاريّ (صحيح البخاريّء الحديث رقم 1316) 

مثلاً عن خالد بن أسلم قال: 0 

أعرابيٍ : أخبرني عن قول الله رالیے يروب الذَّهَب وَالْفِصَة ولا يفِقُوتبًا في 

الله و فرشم بداب یر4 [التوبة: 34]ء قال ابن عمر رضي الله عنهما: e‏ 

يود زكاتها فويل لهء إِنّما كان هذا قبل أن تنزل الزكاة» فلمًا أنزلت جعلها الله طهراً 

للأموال». 

وهذا ما لا نراه يستقيم مع المنطق السليم إذ كيف تَنْسَح آيةٌ أخرى وهما في نفس 

السورة بل وفي نفس السياق؟ هذا إذا أخذنا بصخة موضوعة النسخ» وهي محل خلاف 

كبير على ما سبقت الإشارة إليه بين مُثبت وناكر. إِنْنا نرى أن الأؤلى اعتبار آية الكنز 
مخصّوصة برجال الدين الجاهلي إذ هي تربط بينهم وبين رجال الدين اليهود والنصَارَّى 
من جهة أولى»ء كما أنه لا يمكن فهم ارتباط هذه الآية بالآيتين المُواليتين لها وهما 
خاصّتان بتحريم النسيء» من جهة أخرىء إلا بتنزيل الكل في سياق واحد هو توجه 
الخطاب القرآنيّ إلى رجال الدين الجاهليء إذ إن هؤلاء هم أكبر المنتفعين بالصدقات 

من عتائر وإبل مَنحورة فى الْمَيْسِر وأموال محجرة للآلهة الكَعْبّة الظائلة EE‏ 

وهم أيضاً ا المتولّون للنّسيء بهدف ما أسماه الفُرآن تحليل ما حرّم اللّه» بما في 

ذلك تعيين أوقات المواسم الدينية لطقوس الصدقة (الهدي» الإعتارء الميسِر.. 
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فأخذ منه حاجته فخلى بين الناس وبينه. فأمر رسول الله كل أن يرد رافع ما أخذ 
وما أخذه الناسء ثم قال رسول الله بك :هذه ثهبة لا تحلّ! قيل: يا برسول الله 
إن صاحبه أذن في أخذه. قال رسول الله عله : وإن أذن في أخذه! وجاءه رجل 
فقال: يا سول الله آي الضدقة ة أفضل ؟ قال: ظل جِْبَاءٍ في سبيل الله أو خدمة 
خادم في سبيل الله أو ظرو قة فحل في سبيل اللّه. وكان جابر بن عبد الله يحذث 


يقول : كنا مع رسول الله ب في بوك فقال: اقطعوا قلائد الإبل من الإبل»***. 
ويوحي ايراد هذه الأخبار الثلاثة فسا بوحدة موضوعها. أي الصدقة. فما من 


سبب ظاهر وراء تحريم النبيّ الأكل من بعير أراد صاحبه التصدّق بلحمه على 
الاش وما من تفسير لذلك إلا أن يكون البعير مما أُهِلَّ لغير الله ب وهو ما 
تيع على كن a a‏ يانه تزيم وقد جرى العُرْف اللْعّوِيّ 
على أن التَهُبة هي «ما يؤخذ بغير وجه حقٌ) أو هي «ما يؤخذ من المال مغالبةء 
سواء في ذلك أباح صاحب المال أَخْدَهُ أم لم يُبِحْهُ صاحب المال”1©. فهذا 


البعير لم يكن صدقة لأنّه نجر على ما يبدو عتيرة ممّا جرت به العادة الجاهليّة 


(209) ومعنى الحديث بشأن الصدقة أن أفضلها التبرّع بخيمة يستظل بها المجاهد في سبيل 
اللّى أو هبة خادم للمجاهد أو إعارتهء أو طروقة فل في سبيل الله أي ناقة أو فرس 
بلغت أن يطرقها الفحل يعطلية ]تاها ليركها إعارة أو هة 

(210) قلعه جي وقنيبي» معجم لغة الفقهاء. ص 489. ويعطي المعجم المقابل الانكليزي للثّهبة 
800 » وهو ما يقابل بالفرنسية Bu!"‏ . 
ويبدو الواقدي مُتفرّداً بهذا الخبر إذ لم نجده في أيّ مما راجعناه من كتب الحديث 
وشروحه وتخريجه وعِلَلِه ورجاله» كما لن نعثر عليه في أيّ من كتب السيرة والتاريخ 
التي اعتمدناها. ولئن حرم الفقهاء النهبة في الحربء فإتهم جوّزوها في غيرها اعتماداً 
على ما يروى عن مُعاذ بن جَبّل من أن النبيَ «شهد إملاك رجل من أصحابه. ٠‏ وجيء 
بأطباق عليها فاكهة وسكر فقال النب صلى الله عليه وسلم : انتهبوا! فقال: يا رسول الله 
أو لم تَنْهَنَا عن التّهبة ؟ قال: نما نهيتكم عن ثُهبة العساكر أمَا العْرْسَاتَ فلا! قال: 
فجاذبهم النبيّ صلى الله عليه وسلم وجاذبوه» (البيهقيّء السنن الكبرى. ج27 ص 288). 
E‏ تحريم النهنة في الجرب 3 االعراارعنا القيدة رح ل دحل 01 
ا 11 
انتهبوا الغنيمة بطلت الغنيمة وفاتت التسوية» (المناوي» فيض القدير. ج2. ص 509). 
وبهذا يبقى تحريم النبيَ لحم بعير رافع بن مكيث في حملة تبوك بلا جواب» وهو ما 
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من نحر للعتائر في شهر رجب المقدّسء وقد كان هذا الشهر زمان الحملة كما 
سبقت الإشارة. ولعل إيراد الواقديّ مسألة النبى عن أفضل الصدقة مباشرة بعد 
حديث القن هما يَؤيّد هذا التخريج, خاصّة وأنه مشفوع بخبر أمر النبي قطع 
قلائد الإبل» وتقليد الإبل كما و قديم يتمثل في «تعليق 
عروة مَرّادة عل حيتي فيعلم انها هَدْي َيف الناس عنها”!0. فهذا الخبر يُؤكّد 
قيام بعض من كان في - جيش النبيّ بتقليد إبلهم إشعاراً بتحريمها على ما جرت به 
العادة الجاهلية خلال الع أو العْمرة» وما من تفسير لهذا النهي إل أن کون 
من باب ضرب النبيَ جملة الظقوس المتعلقة بالإبل وقد حان وقتها في شهر 
رجب المخصّص عادة للاعتمار للبيوت المقدسّة» بما فيها طقس الميسر. أفلا 
يكون أحد أسباب إخراج النبي جيشه في حملة عسكرية كلذل تون .ردي بالذات 
منع متابعيه من تأدية طقوس قديمة مُرتبطة بالشهو الاي وإلا كيف نفسّر نزول 
تحريم النسيء خلال تلك الحملة بالذات في سورة التوبة التي تضمّنت» وهذا 
ليس من باب الصدفة» تشريَ الصدقات التي ستغدو من حينها بديلاً مما كان 
عدن دجون عنام نوا ات ا ا للك ا ی ا من ل لي 


6 - تعرّض النبيئ لسلسلة من المؤامرات الخطيرة من بينها واحدة على الأقل 
استهدفت حياته فى طريقه إلى توك" وقد كانت يد بيزنطة واضحة فى التخطيط 


(211) لسان العرب» ج3 ف قلد). 

(212) «لمّا كان رسول الله يكل , ببعض الطريق مكر به أناس من المُنافقين وائتمروا أن يطرحوه 
من عقبة في الطريق. .. فبينا رسول الله بل بسير في العقبة إذ سمع حس القوم قد 
غشوه فغضب بل وأمر حذيفة أن يرهم . , . . وظنّ القوم أن رسول الله ية قد اطْلَعَ على 
مكرهم فانحطوا من العقبة مسرعين حتّى خالطوا الناس . .. فلمًا أصبح قال له أَسَيِد بن 
الحُضَيْر : يا رسول الله ما منعك البارحة من سلوك الوادي» فقد كان أسهل من العقبة ؟ 
قال يا أبا يحيى» أتدري ما أراد البارحة المنافقون وما اهتمّوا به ؟ قالوا : نتبعه في العقبة» 
فإذا أظلم اليل عليه قطعوا أنساع راحلتي ونخسوها حتّى يطرحوني من راحلتي. قار 
أُسَيْد: يا رسول الله فقد اجتمع الناس ونزلواء فمر كل بطن أن يقتل الرجل الذي هم 
بهذا. . . حتى متى ندأهنهم وقد صاروا اليوم في القلة والذلة وضرب الإسلام بجرانه › 0 
يستبقى من هؤلاء ؟ قال رسول اللّه َا لأسَيد: إني أكره أن يقول الناس إِنْ محمّداً لما 
انقضت الحرب بينه وبين ن المشركين وضع يده في قتل أصحابه؛ (ص 1042 -1044). 
وقد أوردت كتب السيرة تفاصيل مُؤامرة قتل النبيّ وأسماء المتآمرين بقيادة أبي عامر 
الراهب وهو من سماه النبي «الفاسق». انظر: ابن كثيرء السيرة النبويّة.» ج4 = 
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لتلك المؤامرات التي استهدفت شق الصف الإسلاميَّ حين شبّعت جماعة من 
المُنافقين على بناء ما سمّاه القرآن «مسجد الضّرار)”217 الذي لم يكن في الحقيقة 
إلا وكراً للتآمر والتخابر مع العدوٌ البيزنطيَ بإشراف راهب عربيَ نصرانيّ موال 
للرّوم“'”» وقد أمر النبيّ بمجرّد رجوعه من تَبُوك بتحريق ذلك المسجد على 
غرار ما سبقت الإشارة إليه من تحريق منزل سُوَيْلِم اليهوديّ قُبَيْل الحملة وكان 
وكراً للمثبّطين عن 0 وبهذاء كانت حملة توك فرصة للتخلصٌ من أوكار 
الخيانة تلك بما ثيّت سلطة النين حين وفرت لها المبرّرات الكافية لذلك. 


7 - مصالحة 0 نصارى أذْرُح على جزية يدفعونها كل رچ 


= ص38-34؛ ابن قيّم الجَوزِيّة» زاد المعادء ج3» ص480-477؛ السيرة الشامية» ج25 
ص 466- -468. 

(213) روى القرآن قصّة هذا المسجد في سورة التوبة : رت ادوا هذا را وُكثرا 
ربق 3 e ETA‏ نتن خاورت اله وستراك ين فل ولطلئ 31 131 له الصدى 
واه ينهد مس م لکزوت) [التوبة: الآيات 110-107]. 

)214( ا و ا سحت رن بذي أوان. وقد كان جاءه أصحاب مسجد الضرار. . 
ورسول الله ب يتجهز إلى تَبُوك. قال رسول الله 5لا : لي على جاخ فر وخا شغل» 
ولو قدمنا إن شاء الله أتيناكم فصلينا بكم فيه. فلمًا نزل رسول الله بذي أوان راجعاً من 
نَبُوكَ أتاه خبره وخبر أهله من السماءء وكانوا لما بنوه قالوا بينهم: يأتينا أبو عامر 
فيتحدّث عندنا فيه فاه يقول لا أستطيع آني مسجد بني عمرو بن عوف» إتما أصحاب 
رسول الله يلحظوننا بأبصارهم . .. فدعا رسول الله ل عاصم بن عدي العجلاتي ومالك 
ابن الدخشم السالمي فقال: انطلقا إلى هذا المسجد الظالم أهله فاهدماه ثم حَرّقاه 
فخرجا سريعين. .. فقال عاصم: ما انس تشرُفهم إلينا كأن آذانهم آذان السرحان. 
فأحرقناه حتى احترق» وكان الذي ثبت فيه من بينهم زيد بن جارية بن عامر حتّى 
احترقت أليتهء فهدمناه حتّى وضعناه بالأرضء» وتفرّقوا؛ (ص 1046-1045). 
وفي السيرة الشاميّة (ج5» ص472-471) عن عبد الله بن عمر «في قوله تعالى: 
وای ادوا مَسْحِدًا راا [التوبة: 107] هم أناس من الأنصارء ابتنوا مسجداء فقال 
لهم أبو عامر: ابنوا مسجدکم واستمدوا ما استطعتمٍ من قؤة ومن سلاح فإني ذاهب إلى 
قيصر ملك 07 فآتي بجند من الروم فأخرج محمّداً وأصحابه. . . فدعا رسول الله كلا 
[جماعة]. . . فخرجوا مسرعين. . . يشتدّون حتى أتؤا المسجد بين المغرب والعشاءء 
وفيه أهله وحرّقوه وهدموه حتّى وضعوه بالأرض وتفرّق عنه أصحابه». 

(215) «وكتب رسول الله َة لأهل جَرْباء وأَذْرْح هذا الكتاب: من مُحمّد النبي رسول اللّه لأهل 
أذْرْح ؛ أنهم آمنون بأمان الله وأمان محمّد وأنْ عليهم مائة دينار في كل رجب وافية طيّبة» = 
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ما يبدو معه أن النبن خصّص شهر رجب لجباية الجزية سنويًاً. فخبر أخذ زكاة 
حديقة النغراة في تعس القثرة كنا سى أن أسلفنا دليل على أخذ النبن الصدقات 
اا داك اشير امن را وهو ن لطبو قد صل كر كال اعرد دت 
المسلمين فيل خملة تبوك مباشرة لتجهير الجش:وذلك فى شهر رجب وهذا نا 
تجمع عليه كل المصادر. ولئن أنكر معظم الفقهاء لاحقاً تخصيصٌ شهر بعينه 
لجباية الصدقات» فإِنْ ابن رجب الحنبليّ يُورد في معرض حديثه عمَّا يُستحبٌ من 
أعمال في شهر رجب في فصل أسماه «حكم إخراج الزكاة في رجب» ما نضّه: 
«وأمًا الزكاة» فقد اعتاد أهل هذه البلاد [العراق] إخراج الزكاة في شهر رجب»› 
ولا أصل لذلك في السّنّةء ولا عرف عن أحد من السَّلَفء ولكن روي عن عثمان 
[ابن عمّان] آنه خطب الناس على المنبر فقال: إن هذا شهر زكاتكم. فمن كان 
عليه دَيْن فليؤدٌ دنه وليزك ما بقي» خرّجه مالك في الموطأ. وقد قيل: إن ذلك 
الشهر الذي كان يخرجون فيه زكاتهم يي ولم يُغْرَ فى 2160 


وو 


إن جملة هذه العناصر نبنا أن النبيّ كان بحقّ قُبَيْل غزوة بوك وحتى 
خلالها موتا بتركيز دعائم دولته وخاضة تأمين موارد مالية لهاء ومن هنا اعتماد 
سياسة الفتح بشروطها المتعلّقة بفرض الجزية على أهل الكتاب وفرض الزكاة 
على املف وهي السياسة التي بدأت تتّخذ ملامحها من خلال فرض الجزية 
على تصارى العرب في بادية الشام» وهو ما كان يعني بالخصوص استرجاع 


0 والله كفيل عليهم» (ص1031). وهو ما سيّشير إليه أيضاً البلاذريّ لاحقاً (فتوح البلدان» 
ص78) بقوله: «وصالح رسول اللّه يي أهل أذرح على مائة دينار في کل رجب». 

(0) ابن رجب الحنبلي» لطائف المعارف» ص 261. «وفي رواية البيهقي من وجه آخر عن الزهريّ 
قال : أخبرني السائب بن يزيد أنه سمع عثمان بن عفان خطيباً على منبر رسول الله َك يقول : 
هذا شهر زكاتكم. قيل الإشارة لرجب» (الزرقاني» شرح الموطأء ج2» ص144). 
وقد أنكر مُعظم الفقهاء أن يكون للرّكاة شهر مخصوص» فيذكر ابن حزم الأندلسيّ 
(الإحكام. ج2. ص234): «وَرَوَوًا عنه [يعني عثمان بن عفان] أنه كان يخاطب 
أصحاب الديون من الذهب والفضّة فيقول على المِنْبّر: هذا شهر زكاتكم. فقالوا: ليس 
عليه العمل وليس للذنانير والدراهم شهر زكاة معروف». إلا أن الأخبار تؤگد تخصيص 
العوامً شهر رجب بالرّكاة» وقد يؤيّد ذلك أخذ النبي أموال الجزية في ذلك الشهر حيث 
صالح سنة عشر للهجرة «أهل نَجْرَان من النصَارّى على ألفي حلة. النصف في صَمَر 
والبقّة في رَجَب يؤذونها إلى المسلمين» (ابن القيّمء زاد المعادء ج3» ص137). 
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أراضي الشمال العربئ ممّن أضحى منذ السنة الثامنة للهجرة العدوٌ الخارجيّ المُعلّن» 
والذي ستستغل عداوته في تجييش المسلمين بما يمكن من تنقية الصفوف الداخلية 
ورضّهاء وبالثّالى بناء ما به تضحى السلطة النبويّة سلطة دولة لا سلطة شخص حتّى وإن 
كان اناالا وهو المؤسّسات التي ستدوم في الزمن بينما لم يكن النبيَ إلا بشراً ياكل 
ويمشي في الأسواق». أي فعضا للموت. وقد كان القرآن اشا تجاه هذه النقطة 
بالذَّات حين أكد تواصل الإنجاز النبوي بعد وفاة المؤسس وما محم ل رمو هد حلت 
من هنو امل أن کات أ ی أنقدم عل لمَقيكم ومن بیت عل ویو ن شر لله 
سا که [آل عمران: Paa‏ إلا أن ها سيسرع وتيرة هذه السياسة هو تعرّض النبىٌ 
فى هذه الفترة إلى سلسلة من المؤامرات التي لم تكن الامبراطورية البيزنطية بريئة 
منها. فاشتراك الروم في مؤامرة أبي عامر الراهب التي كانت تستهدف قتل النبيّ 
في طريق تَبُوك لا يمكن عزلها عن مؤامرة مسجد الضرار التي كان تستهدف 
إحداث انشقاق داخلى فى صفوف المسلمين» فكلاهما من تدبير أبى عامر 
اراي وبتشجيع من بيزنطة. وقد استغل أبو عامر التَمَلْمُلَ الحاصل في صفوف 

بعض المسلمين بسبب موقفهم المتردّد أو الرافض للسياسة النبوية الجديدة 
الخاضة بالتوجه لفتح الشمال وتجنيدك النبي كل القادرين من الأمّة للجهاد بالنفس 
أو بالمال أو بالعدة في سبيلهاء وكان وَقُود كلك المؤامرة بعض أصحاب 
الأراضي الزراعيّة الذين استكانوا إلى الراحة وتشكوا من الضرائب المَرْمَع فرضها 
لتجهيز جيش الفتح أي الزكاة» وهو ما حدا بالنبيَ بتزكيةٍ من الوحي إلى جعل 
الخروج إلى بوك واجباً دينيّاً سيكون الموقف منه الحدَّ الفاصلَ والحاسمَ في 
تعيين «المُخالفين» لأمر النبيّ بالمعنى الديني أو بالأحرى «الخارجين» على الدولة 
بالمعنى السياسئى» وهذا ما يفسّر ردّة فعل النب القويّة والعنيفة تجاه المثبّطين 
وموقف القرآن الصارم منهم في سورة التوبة حين اعتبرهم من جملة «المنافقين» 
وماثل بينهم وبين الكمار في وجوب معاملتهم بالشدّة من قبل النبيّ» أي من قبل 


(217) نزلت هذه الآية بُعَيْد انهزام المسلمين في غزوة أخد (3 ه) على ما تورد السيرة» وهو 
ما يؤكد أن IY‏ موت الى وضرورة استكمال مشروعه بعده كانت مطروحة منذ 
بدايات تبلور المشروع النبويّ في يَثْرب حين بدأ المسلمون في الظهور بمظهر القرّة 
العسكريّة الساعية لإنفاذ أمر الله ورسولهء أي الدولة. 
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الدولة”*'7 وهو ما تجلى في قيام النبى بمُجرّد العودة من تَبُوك بحرق وَكْر 
مؤامراتهم أو ما سمّاه القرآن «مسجد الضرار» والحكم بخروجهم عن الملّة 
(لخروجهم عن الدولة؟) حين تخلوا عن النبئ «ساعة العُسْرة)7”'©. كما يفسر 
أيضاً الموقف تجاه «المتخلفين» عن غزوة بوك حتى وإن كانوا سَلِيِمِي النيّة من 
الناحية الاعتقاديّة تجاه أوامر النبي ولا شَبْهة على موقفهم ا تجاه «دولة 
الأمةه» وهو ما سيتجلى بالخصوص في توبة الله عنهم ورضى النبيَ عليهم بعد 
أخذ صدقاتهم «تطهيراً لهم وتزكية لنفوسهم». 


23 الصدقة بديلا من المَّيِسِر: استمرار «المنافع» للئاس دون «إثم» 

وهكذا يتبيّن من خلال ما يُورده الواقديّ من تفاصيل بخصوص حملة تَبُوك 
آنا كانت فلن اساسا تجملة مطالت ساس عملت السللة الفيوية على لها 
بتوفير الأرضيّة المناسبة لها بما يتوافق مع جملة الأحكام والتشريعات التي سينزل 
بها الوحي””7. وقد كان من أهمّ تلك المطالب - عدا المطالب الآنيّة المتعلّقة 


بتئقية المصغوفة الإسلاميّة التى كانت على وشك التمأسّس فى شكل دولة من كل 
جيوب الخيانة الداخليّة- مطلب توفير موارد ماليّة للدّولة الآخذة في بناء 


سے روه 


(218) اجا الل بهد الْحكُدَارَ وَالْمْتفقِينَ وألظ عَم وَمَأْوَهُمَْ جهن وَينْسَ الْمَصِيرُ» [التوبة: 73]. 
(219) وبالمُقابل تاب الله على من نصر النبي في إساَةٍ الْمْسرّة وخرج معه في حملة تَبُوك : 
ولتد تاج آله عل الب وَلْمْهَينَ والأضصار الت ابوه في اة الْممَرَة هذ بد ما 
كاد يريع لوب هَرقٍ مُنْهْرْ ثد تاب لَه إِنَهُ بيهر روف َ4 [التوبة: 117]. 
(220) نلتقي هنا مع ما حدسه مونتغمري واط بخصوص انشغال النبيّ البالغ بمأسسة الصدقات 
خلال غزوة تبوك. 
Etat, pp.191-192.‏ ' ل Cf. Montgomory-Watt: Mahomet, Prophete et Homme‏ 
لكن واط لم يبيّن دوافع ذلك الانشغال ولا مظاهره واكتفى بالإشارة إلى النتيجة العمليّة 
الوحيدة التي راها وهي فرض الصدقات من خلال سورة التوبة. وبذلك لم يَرَ واط 
النتائج السياسيّة الخطيرة لحملة تبوك وما تمحضت عنه من تتويج العمل النبويّ الجبّار 
بإعلان أوّل قانون لتنظيم الجباية الداخليّة أي الإعلان عمليّاً عن ولادة أوّل دولة في 
قلب الجزيرة العربيّة وجعل مبدأ الاعتراف بشرعيّتها وسيادتها ارتضاء رعاياها دفع جزء 
من فائض الإنتاج في شكل «جزية» أو «ركاة» يذهب أساساً لتمويل قنوات الإشراف 
على الشأن العام وتنظيمه. 
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مؤسّساتها وبالأخصٌ مؤسّسة الجباية التي ستُضحي مُستقبلاً بيت مال المسلمين» 
أي المُؤسّسة الرسميّة التي ستلعب دور مُؤسّسة «الضمان الاجتماعيَ» من حيث 
عملها على تأمين الحاجات الدنيا للرّعايا وقبل ذلك تأمين القوّة اللازمة لحماية 
الدولة من كلّ خطر خارجئ. لكن ألسنا هنا أمام نفس الهدفين اللّذين كان 
تُؤمّنهما مؤسّسة المَيْسِر للقبيلة العربيّة زمن الجاهليّة أي ضمان القُوت الضروريٌ 
للمحتاجين داخلها والذبٌ عنها تجاه الخارج لضمان عدم استلحاقها من قبل 
القبائل الأخرى بما يضمن دوام التفتت ويعمل بالتالي ضدّ قيام تحالف قبليَ قوي 
قد يتحوّل مع الأيّام إلى دولة ؟ أليست الصدقة بهذا صنو المَيّسِر حتّى وإن انقلبت 
الأهداف من تحقيق «اللْقَاحِيّة؛ إلى تكريس «الدولة» ؟ فأيّ مُفارقة هذه التي تجعل 
الشيء ينتج نقيض ما يراد منه ؟ ألا يكون هذا من حِيّلِ العقل في التاريخ على 
حدّ التعبير الهيغلي حين استغل الدين الشرخ الكامن في المجتمع القَبليّ مذ جعل 
مَبرّر وجوده خارجه» وينيط بمن ينطق باسمه عملية الانقلاب عليه؟ 


خاتمة الباب الرابع 


لفو ان لالدو كل E‏ وين ا( أ شان :ذال كز لقلقم ركان 
يهدف فيما يهدف إلى استفراغ الأحقاد الناشئة بينهم بفعل إرادة كسب ما يُسمّيه 
العرب «السؤدد» أو «الشرف» أي كسب «رأسمال رمزي» مُقابل إهدار جزء من 
«الرأسمال الماديّ» يخصّص لمصلحة الجماعة وإنقاذها مما يتهذدها من جوع 
تفعل القفحظ حيق يتخلف نوه الثريًا أمطازه ونشو جت إقامة طقسن المي 
الاستمطاريّ تضرّعاً للآلهة وطلباً لسُقياها. وقد كان من شأن الظابع التنافسيّ 
للمَيْير واقتصار الدخول فيه على من يأنس في نفسه كفاءة القيام بإنقاذ الجماعة 
من جوعهاء أنه كان يُفُرز زعامات جديدة للجماعة كلما اختلٌ توازنها الداخلى 
وأختيح إلى تعيين القادر من بين أفرادها على حمايتها مما يتهدّدها من اا 
وهذا ما دعانا إلى تشبيه المَيْسِر بلعبة انتخابات لا يتم فيها التصويت على الأجدر 
بالزعامة من خلال «انتخاب بشريّ» لمن يستطيع أو يفترض قدرته على تقديم أكثر 
ما يُمكن من خدمات للمُجتمع بهدف التحكّم في شؤونه بل من خلال «تعيين 
إلهِنّ؛ بحسب ما يقدّمه كل متنافس فعليّاً وآنيّاً من خدمات ترضي الآلهة ومن 
ورائها البشرء ودون أي طمع في التحكم في شؤون الجماعة أو فرض الإرادة 
عليها. ومن هنا كان المَيْسِر بحق إواليّة لفرز زعامات بدون سلطة» إذ الحكم 
للآلهة وللأسلاف بحسب ما سظروه من شرائع يتوجّب السَّيْر على خطاها حفاظا 
على استقلاليّة القبيلة وضماناً لعدم خُضُوعها لأيّ فرد أو مجموعة من أفرادهاء 
وهو ما أسميناه «النرْعّة اللْقَاجِيّة). فقد كان من شأن التحكم في الأقوات أن 
يتحوّل مع الوقت إلى تحكم في المصيرء ويُوْدَي بالتالي إلى بروز نصاب مستقل 
عن الجماعة متحكم في شؤونهاء أي ما نسمّيه «الدولة»» وهو ما كانت تتعوّذ منه 
جميع المجتمعات «البدائيّة» بطائفة من الظقوس يأتي «البوتلاتش» على رأسهاء 
وهو ما كان «المَيسر» يمثل شكله العربي عند المجتمع الجاهليّ. 

وقد آذّى هذا الفهم لما يتضمنه المَيْسر من بعد سياسىئ إلى النظر في مسألة 
تحريم الإسلام له من هذه الزاوية» أي من حيث هو إواليّة لقاحيّة مانعة لنشوء ما 
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كان يعمل الإسلام على إقامته» أي سلطة مركزيّة تقوم بالإشراف على الشؤون 
العامّة للجماعة الإسلاميّة الوليدة وتنظيمها بحسب مقتضيات الدين الجديد» أو ما 
م لالحنا «الدولة الإسلاميّة» التي سيكون العرب بعد توخدهم في «أمّة) 
دعامتها المركزيّة. وقد تبيّن لنا من خلال ما ورد في القرآن بشأن المَيْسِر أن 
موقف الإسلام منه قد انَخذ ثلاث صِيّْ حسب ثلاث لحظات تاريخيّة مَمَصِليّة في 
مسيرة استكمال الإسلام تشكله «ديناً» متجسّداً في «أمّة). 

وكانت اللّحظة الأولى هي لحظة التأثيم في سورة البقرة حوالى السنة الثانية 
للهجرة» وقد تزامنت مع انتصار المسلمين في أوّل مُواجهة عسكريّة لهم مع 
مشركي فَرَيْش بما بشّر بولادة أمّة إسلاميّة جديدة في يرب وجدت في معاداة 
ريش لها نقطة ارتكاز كي تتمحور على ذاتها كجماعة متميّزة. وقد كان هذا الأمر 
يحتّم تجسيد الإرادة النبويّة في القطع مع المُجتمع الجاهليّ من خلال تأثيم القُرآنٍ 
المَيْسِرَ بوصفه مُمارسة دينيّة ذات طابع «وثنيّ شزكي» أي مضا للتوحيد الدينيّء 
لكن وبالأخصٌ بوصفه ممارسة سياسيّة لا تعترف بالزعامة إلا لمن تختاره الآلهة 
أي ذات طابع «تعدّدي» بتعدّد الزعامات القَبَليّة» وبالتّالي ذات طابع «لقاحي» 
مُضادٌ للتوحيد السياسيئ بمعنى مضادته للكيان الجديد الذي يريد الإسلام صوغه 
أي «الدولة»» ورافض بالثّالي الاعتراف للنْبَِ بحقٌ احتكار التكلم باسم المتعالي» 
وبالتالي حَقٌ التشريع باسمه أو نيابة عنه بما يفضي إلى التحكم في الشؤون العامّة 
باسمه. وقد تميّزت هذه اللّحظة بالحُصوص بتأثيم المَيْسِر دينياً بصفته طقسا مُضَاداً 
للتوحيد الإسلاميّ مع الاعتراف بمنافعه الاجتماعيّة الاقتصاديّة للثناس» والعمل 
على التخفيف من وطأته جُرْئياً بالحضٌ على الإنفاق على الأقارب والفقراء بلا 
حساب في إطار ما سمّاه المُرآن «إنفاق العفو). وبذلك» تم الحض على تجتّب 
المَيّسِر لما فيه من بعد ديني «وثني» دون جرمان الناس مما كان يضمنه من 
منافع› إذ كان من شأن اليه الفاق العديريةة التي لم يتم بعد تحديد شروطها 
عدا أنّها من باب التقرّب إلى اللّه» ضمان تواصل ما كان يحققه المَبْسِر على 
المستويين الاجتماعيّ والاقتصادي. ونقصد بذلك التوجه نحو إعادة توزيع الثروة 
في المجتمع الإسلامي الناشئ على أسس أخرى غير تلك التي كانت قائمة في 
المُجتمع «الجاهلي»ء أي تفتيت الثروة ومنع تراكمها عند فئة من المؤمنين من 
خلال آليّة تضمن توزيعها على ضعاف الحال أيّام الشدّة» وهو ما يضمن تقوية 
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التلاحم الاجتماعيّ للمجتمع الإسلامي الوليد عبر ما يبنيه إنفاق العفو الذي 
ایت عليه صبغة تعبّديّة من تكافل و«أخوّة في الله؛ تكرّس التمايز عن المُجتمع 
الجاهلي المراد القطع معه. 

أمَا اللحظة الثانية» فهي لحظة التحريم التي سبُّعيّنها سورة المائدة حوالى 
السنة الخامسة للهجرة» وقد تميّزت بوصول الات الإسلامية إلى درجة من 
التماسك أضحت معها «أمّة) متعيّنة في واقع الجزيرة العربيّة لها مطامحها 
ومشاريعها التي يأتي على رأسها تجسيد إرادتها في «دولة» تنظم شؤونها وتحافظ 
على مصالحها المتميّزة عن مصالح «المجتمع الجاهلي"». وهو ما حنم القطع 
البات مع طقوسه مع التقذم خطوة نحو تشريع بديل له يحافظ على «منافعه) 
الدنيويّة دون الوقوع في «إثمه؛ الدينيّ. وهو ما وجد الإسلام له حلا في تشريع 
جملة من الكقارات المتعلقة بوقوع المُسْلِم في أخطاء تعيّدية إجرائيّة من قبيل 
كفارة الظهار والإفطار في رمضان وعدم حلق الشعر في الحح والدذر لکن 
وخاصّة كمّارة اللّغو في الأيمان بوصفها من باب الحَلِف بغير اللّه والاعتراف 
بالربوبيّة لغيره» وهي الكمارات التي اتخذت صبغة التصدّق على الفقراء بما يعنيه 
ذلك من ابتعاد عن «المَيْر الجاهلئ» المتصل بالوثنيّة والمكرّس للقاحيّة (تعدّد 
الآلهة وتعدّد مراكز السلطة القَبَليّة) وبداية التأسيس لممارسة بديلة (الصدقة) 
متصلة بالتوحيد (الديني والسياسي). أي الربط ب بين التوخيد الديني وتوحيد 
الجماعة من خلال الصدقات التى يمكن اعتبارها باختضار (إنفاق الأئة من أجل 
الدولة). 


قد تم الوصول إلى هذه المرحلة الأخيرة لحظة تشريع البديل المُرتضّى عن 
الميسر في سورة التوبة في شهر رجب من السنة التاسعة للهجرة» حيث ستنزل 
الآيات المشرّعة للرّكاة أثناء قيام النبي بغزو الروم في تَبُوكء أي بالتّحديد في 
نفس الفترة من السنة التي كانت تشهد قيام طقس المَيْسِر وفي ظرف دقيق يستدعي 
تلك العلاقة التي سبق أن خالناها نين الميسر والخرت6: وهو ا يتجعل من الركاة 
سخ البديل الإسلامي للميسر إذ كان تشريعها في تلك اللحظة بالزائف ثل لاحن 
المطالب الملخة للذولة الإسلاميّة الناشئة وهو تجهيز جيش لصدّ عدوان خارجي 
عن الجماعة. 
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وقد بدا لنا من خلال تحليل ما تورده السيرة النبويّة حول ما سبق غزوة 
بوك وما حت بها من أحداث وما نتج عنها من تداعيات أن مسألة تعرّض 
المسلمين لعدوان بيزنطيّ كان غير وارد» وأنْ خروج النبيّ إلى تَبُوك ريّما كان من 
باب المناورة سياسيًا لتهيئة الظروف المناسبة لفرض الزكاة على المسلمين 
والجرّية على غيرهم بما يوفر موارد دائمة للدّولة الوليدة. فقد كان عيش الإسلام 
يعنى موت الديانة الجاهليّة» وهو أمر ما كان له أن يتحقّق إلا بالحرب (وهذه 
تُمولها الزكاة والجزية) أو بقبول المشركين الدخول في «الدين الجديد» والاندماج 
في «الأمّة الناشئة» بما يعنيه ذلك من قبول شرط دفع الزكاة» أي تمويل الدولة 
التي طالما عملوا في سبيل عدم ظهورها! 


خاتمة الكتاب 


لقد انطلقنا في هذا البحث من اعتبار نظريّ مُفاده أن فهم مسار انبثاق ما 
اصطلح على تسميته بالدّولة الإسلاميّة الأولى من رحم المُجتمع الجاهليَ» هو 
الشرط الأساسى لفهم ما شهدته المجتمعات العربيّة الإسلاميّة عبر تاريخها من 
تشابك بين الشأن الديني والشأن السياسي في شكل حركات سياسيّة متلبّسة بالدين 
أو حركات دينيّة مُسيّسة. وقد استدعى هذا الاعتبار النظريّ القول بعدم وجود 
حقل دينئ مستقل بذاته يمكن الحديث عنه وحوله بصفته تلك» إذ ما من حقل 
ديئيّ إلا وهو يتضمّن إشكالات هي التي تُحدّد في المقام الأخير اتجاهه 
ومواقفهء وما من تجديد فى الحقل الدينن إلا ويتّخذْ شكله الاجتماعئ من خلال 
مواجهة داخل المجتمع الساعي ل ذلك التجديد من جهة» اجا 
على المبادئ والأسس التي يقوم عليها المُجتمع المراد تغييره من جهة أخرى› 
أي من خلال صراع في سبيل التحكم في سيرورة المجتمع والتفرّد باحتكار مهمّة 
تأمين حمايته وحسن اشتغاله الاجتماعيّ وتطوّره. أي احتكار السلطة السياسيّة 
القادرة على تعبئة «القوّة التخيلية» للجماعة وصرفها نحو الهدف الاجتماعئ الذي 
يريد المجدّدون فرضهء وهو بالضّرورة مُخالف للهدف الاجتماعيّ الذي يدافع عنه 
المحافظون. وبما أن الدين ليس إلا نفس تلك القوّة التخيّليّة التى تقف وراء 
الأفكار الجماعيّة المسبقة» فإنْ استخدام تلك القوّة يعني استخدام لديف وهو ما 
يجعل الصراع الاجتماعيّ في النهاية يتخذ لبوس صراع سياسيّ دينيّ» ومن هنا 
صعوبة التمييز بين الشأنين الدينيّ والسياسي في أي مُجتمع إنساني. 

ومن هنا بدا لنا أن التصدّي للمسألة السياسيّة في الإسلام يقتضي بالضرورة 
وفي مقام أوّل إعادة بناء العلاقة بين الدين والسَّلْطة السياسيّة في المُجتمع 
الجاهلي الذي انبثق الإسلام منه وفيه ومن أجلهء ثم في مقام ثانٍ تحليل تلك 
الأبعاد من وجهة نظر إناسيّة تأخذ في الاعتبار جملة الأبعاد الاجتماعيّة والثقافيّة 
والسياسيّة والدينيّة للمجتمع الجاهليّ» وهي الأبعاد التي تَمَحْوَرَت حولها جملة 
الرهانات التي حمت بالصّراع الجاهليّ الإسلامي» إذ لا سبيل لفهم دوافع الفعل 
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الإسلاميّ ومُقتضياته وأهدافه خلال الجِقبة المُحمّديّة إلا من خلال تحليل تلك 
الرهانات في إطار رؤية تفهميّة عميقة لمقتضيات الاجتماع الجاهليّ نفسه» وهو 
موضوع لم يَحْظ في الدراسات الإسلامية عُموماً بما يستحقّ من عناية رغم أهميّة 
ما يمكن أن تتمخض عنه كل دراسة تحليليّة جدّية له من فهم جديد للواقعة 
الإسلامية نفسهاء وذلك بشرط عدم اعتبار التغيير الإسلاميّ مجرّد ردّة فعل طبيعية 
معاكسة للمسار الحضاري الذي كان يسلكه المجتمع الجاهليّ بل باعتباره 
اتصحيحاً واعياً» لذلك المسار» بمعنى وعي القائم/ القائمين به بضرورته وأهدافه 
وبالأحرى مقتضياته» وهي مُقتضيات كان الوعي بها عند أوائل المسلمين مشروطاً 
بتوفر معرفة عميقة بآليّات اشتغال المجتمع الجاهليٌ المراد تغبيرة أو تصحيح 
مساره الحضاري. هذا ما ندعو إلى إعادة فهمه في سبيل إعادة فهم «الحركة 
التصحيحيّة المحمّديّة» ذاتها من حيث مقتضياتها وأهدافها وطرائق فعلهاء وما 
تمخحض عن كل ذلك من تغيير تاريخيّ» كبير تجلّى بالخُصوص في انبثاق دين 
جديد لعل أهمٌ ما يُميّزه تمكنه من بناء دولة في مُجتمع قَبَلِىَ لم يكن يجهل مبدأ 
الدولة بقدر ما كان يعمل جاهداً على تفادي انبثاقها شأنه في ذلك شأن جميع 
المجتمعات «البدائيّة/ البدوتة» بمعنى الرافضة لمبدإ الدولة لا بمعنى أنْها كانت في 
مرحلة سابقة على بروز الدولة كما يحاول أصحاب الفكر التاريخي الأوروبيّ 
تضوووه شان المحكمفات اليداتة عموماء وهي المسألة التي لم يتناولها انار 
الفكر التاريخيّ من العرب لحد الآن رغم أهميّتها في تقديم تفسير تاريخي مقنع 
لمسألة نشأة الإسلام. 

ولئن كانت الحركة التصحيحيّة قد اتخذت على مستوى الفعل التاريخئ 
آرت اراك لمكن را بي مان ا أو .الا سامت ار 
الاقتصاديّة أو السياسيّة» إلا أن تلك المسارات كانت على مستوى الواقع 
اليش متداخلة ومُتساندة بحيث لا يُمكن التمييز بينها إلا تمييزاً إجرائيًاً ولغرض 
التحليل فحسب. وقد بدا لنا أن التركيز على تحليل أحد هذه المستويات على 
حساب الأخرى في مُحاولة فهم مسألة انبثاق الإسلام في شموليتها هو السائد 
عند عموم الباحثين» إن لم يكن ذاك الفهم يجري في ضوء نظريّات مسبقة وبناءً 
على مصادرات بخصوص الجاهليّة أو أحكام مسبقة حول الإسلام لم يسبق أن 
خضعت للمساءلة النقديّة. ولئن كان لهذا الاتجاه البحثيّ بعض فضل في تعميق 
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فَهُمنا لكيفيّات ترابط المستوى الذي يتم تحليله بالنّسّق الذي تُمثّله الواقعة 
الإسلاميّة الأولى» فإِنْ تحليلاته كانت في الغالب قاصرة عن إنتاج فهم جديد 
لمسار الحراك الحضاريّ الذي تندرج فيه تلك المستويات» وخاصّة منعطفه الكبير 
المتمثل في واقعة انبثاق الإسلام. 

ومن هناء ارتأينا أنه إذا ما كانت الرّؤية الإمبيريقيّة مطلوبة لتشريح الواقعة 
الإسلاميّة الأولى ميكروسوسيولوجيّاً وفي مُختلف مستوياتها المذكورة» فإنّ الأهمّ 
من ذلك هو الابتعاد عن نظريّة العامل الحاسم في التغيّر مُقابل التوجّه نحو التفهّم 
العميق لدوافع ومقتضيات وأهداف الفعل المنيح للواقعة التي سوسس لما سيكون 
لاحقاً «النسق الدينئ الإسلامي»؛ ثم عدم النظر إلى هذا النسق بوصفه منجراً بَعْدِيَاً. 
فالحكم على الحدث الإسلامي المؤسّس لا بذ أن يكون بحسب مقتضياته» وهي 
مُقتضيات نرى أنها خاصّة بالنّسَّق بفعل مُتطلبّات تهيكله في مُجتمع معيّن هو 
المُجتمع الجاهلي وبفعل متطلّبات انبثاقه وظهوره في واقع تاريخيّ خخصوصيّ هو 
واقع ذاك المجتمع» لا معبّرة عن خاصية أصليّة في الحدث العؤسون للدي 

وبما أنه لا يُمكننا إعادة بناء الوقائع التاريخيّة المتعلّقة بالجقبة الإسلاميّة 
التأسيسيّة إلا ذهنيّاً وبناة على معطيات الخطاب المُنْيّج لها (الشّرآن أساساً) 
والخطابات المحايثة لها فحسب. فقد وجب النظر بإمعان في خطوات التأسيس 
وتَمَمْصّلات كل خطوة مع الخطاب المُنْيّج للحدث» وبالئّالي لسلسلة الوقائع 
الناتجة عنه والمتعلقة بسيرورته التاريخيّة والمكرّس في المحضّلة لبناء النسق» 
وذلك بقدر التمعنّ في الخطاب المحايث للحدث نفسه بوصفه نتاج تفاعل 
الحدث مع واقع موضوعيّ مخصوصء ومن ثم اعتبار ذلك الخطاب نتاج تفاعل 
النسق برمّته خلال عمليّة تطوّره مع التاريخ. ونحن نقصد بالخطاب هنا لا 
الخطابين القرآنيّ والنبويّ اللّذين طالما اعتّبرا المُؤْسّسَيْن وحدهما للحدث 
الإسلاميّ» بل والخطاب الجاهليّ أيضاً. فالخطاب الجاهليّ وإن كان معارضاًء 
فهو مؤسّس أيضا للحدث الإسلاميّ بنفس الدرجة والفعاليّة التي ساهم بها 
الخطاب الإسلاميّء بل هو مُوْسّس كذلك - تبعا لقانون الفعل ورد الفعل- 
للخطابين القرآنيّ والنبوي بحيث لا يُمكن فهمهما إلا به وعبره» وباللّالي لا يمكن 
فهم «الواقعة الإسلامية» المُعَبّر عنها بالخطابين القُرآنيَ والنبويّ إلا عبر فهم 
«الواقعة الجاهليّة» التي يعبر عنها خطابها (الخطاب الجاهلي). ومن هناء كان 
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انتقادّنا لنظرة العلوم الاجتماعيّة المعاصرة في اعتبارها الإسلام مجموعة مُعتقدات 
وطقوس وسلوكيّات خاصّةٍ بجماعة إنسانية محددة وفي حقبة تاريخية معينة ومجال 
جغرافيٌ محدودٍ أحدّ دوافع هذا البحثء. فمثل هذه النظرة تقصر الفهم على 
الإسلام) محدّد تاريخياً وسوسيولوجياً وسياسيّاً وثقافيًاً دون أن نتوضل مطلقا إلى 
الإحاطة بالإسلام بوصفه نُسّقا دينيًا جامعا. 

وبناء عليهء أخذنا على عاتقنا مُحاولة فهم كيفيّة انبثاق الواقعة الإسلاميّة 
ووتيرته من خلال تحليل إناسي لكيفية تعاطيها مع إحدى الظواهر الاجتماعية 
«الكليّة» المُميّزة للمُجتمع الجاهليّ بمعنى تحقّق شرط توفرها على جملة الأبعاد 
الإجرائيّة المذكورة وتضافرها سواء في إنتاج الظاهرة أو تعيين سيرورتها» مع 
وعينا مُسبقاً بان ما سيفضي إليه التحليل لا يُمكن إجراؤه على الواقعة العامّة إلا 
جزئيّاً إذ لا يمثّل الجزء الكل إلا بقدر محدودء لكنّ حضور المُجتمع في كل 
جزء من أجزائه وتعبير كل ظاهرة ومُؤْسّسة فيه عن الجماعة الاجتماعيّة في كليتها 
من شأنه أن يجعل من تشريح الجزء فاتحاً لآفاق معرفيّة جديدة قد تُتيح فهماً 
جديداً لبعض المسائل التي تتصل بالُلَ» وهو ما قد يدفع مستقبلاً إلى محاولات 
تتناول ظواهر جُْئيَة أخرى قد تسمح مُراكمة ما يتمخحض عنها من نتائج بِهَزّ ما 
استقرّ في الوعي العربي الإسلاميّ العام حول مسألة انبثاق الواقعة الإسلاميّة 
التأسيسيّة الأولى وربّما إعادة تشكيل ذلك الوعي بما يحقّق ما يُرْجَى عادة من 
تحريك السّوّاكن. 

وبناء على هذا التو جه المبدتت اخترنا أن تركر على التغيّرات الهيكلية 
العميقة التي شهدتها إحدى الت الكلية التي كانت تنتظم المجتمع اللي 
العربئ ما قبل الإسلامئ وتُفرز اتجاهاً معادياً لانبثاق دولةء ألا وهي «مؤسّسة 
الد دزا اف أزلى انكس ا ا 
من تحليل رغم ما أؤلآة القران فد اا لا تحريمياة تا رفن أن 
تكون خطواته مُتزامنة مع خطوات بناء مُؤْسّسة بديلة تقوم مقامهاء وهو الموضوع 
الذي لم يَحْطَ هو الآخر بما يستحقّ من أهميّة مما حَثْنا على الاهتمام بالمسألة 
دافعين بها إلى حدودها القصوى مُفترضين أن الإسلام عوّض امؤسّسة المَبيِر 
الجاهلي» بمؤسّسة جديدة هي مؤسّسة الصدقة» إذ من شأن تحليل هذا الانتقال 
بوصفه عُنْصراً في سياق تغيّر دينئ واجتماعيّ هيكلىيّ عميق أن يكون مدخلا 
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مايا لإعادة قراءة مُفردات الدين الجاهلي لحظة انبثاق الإسلام وتحليل 
الإواليّات التي حكمت انتظام مُؤسّساته ومن ضمنها المَْسِرء إذ لا سبيل إلى فهم 
تحريم الإسلام بعضّ الممارسات الجاهليّة التي ترتبط مباشرة بالمَيْسِر إلا عبر بناء 
معرفة عميقة ودقيقة بها وبمدى خطورتها وأهميّتها في تنظيم المجتمع الجاهليّ 
وضبط سلوكيّاته العامّة» بما فيها سلوكه السياسي» أي ما كان الإسلام الوليد 
يهدف إلى تحطيمه فى سبيل بناء منظومته الممجتمعيّة الخاصّةء وبالتّالى إرساء 
قواعد دولته. 


كما تراءى لنا من جهة ثانية أن تحليل التحوّلات التي اكتنفت تلك 
المؤسّسة وبيان أن تحريمها كان يستهدف ضرب ما اعتبرناه الأبعاد الإجرائيّة 
الواجب توفرها في كل مؤسّسةء وخاطة البُعْد السياسي» من شأنه أن يُعيد طرح 
المسألة السياسيّة في الإسلام وإعادة النظر فيها بِرٌمّتها ابتداء من إعادة فهم أصول 
تشكل ما يسمّى الدولة الإسلاميّة الأولى فى ظلال الواقعة الدينيّة التى طرحت 
نفسها بديلاً من الوثنيّة وباشرت بناء أمّة عقائديّة في واقع قَبَلِيَ كان يستميت في 
الدفاع عن استقلاليته ويحارب حدّ الموت في سبيل لقاحيّته أي في سبيل منع 
تحكم أيّ نصاب سلطوي مستقل عنه يُملي عليه إرادته في تسيير شؤونه سواء کان 
ذلك النصاب منبثقاً عنه أو مُمثلاً في قوّة أجنبيّة عنه. ومع أنّنا لا نريد أن يفهم 
من تركيزنا على المسألة السياسيّة بين الجاهليّة والاسلام أننا نعتبر السياسة العامل 
الحاسم في انبثاق الإسلام أو حتّى في نجاحه.ء فان هذا الاعتبار لا ينفى أن 
أهميّة هذا العامل في نجاح الدعوة المحمديّة في بيئة مُعادية لمبدإ الدولة هو ما 
شجعنا على طرق هذه السبيل فى البحث. 


وفي هذا الإطار النظري العام تتنرّل محاولتنا فى إعادة التعرّف على بعض 
ملامح النموذج المعرفيّ الذي تبلورت فيها نظرة عرب الجاهلية إلى العالم وإلى 
تاريخهم» وقد تبيّن لنا أن القول بالظابع الوثني للدّيانة العربيّة الجاهليّة بمعنى 
اعبادة الأحجار التي لا تنفع ولا تضرّ) فيه بعض التجتي إذ لا وجود في النص 
القرآنيَ لما يُسنده» فيما نجد ذاك النّص يُشير بكلّ وضوح إلى اعتقاد العرب في 
«الدهر»» وهو ما يسنده ما تكرّر في الشعر الجاهلي من إشارات في هذا 
الخصوص. فقد اعتشد العرب فاو الزمان الناتج عن حركات النجوم والكواكب 
في أفلاكها في البشر والحيوان والنبات على الأرض» وهو ما يصح تسميته 
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«العقيدة الدفريّة الجاهلية» التي وجدت ترجمتها التعبّديّة الظقسيّة في التقرّب إلى 
«النجوم» 200 «آلهة صغرى» أو «ملائكة» و«بنات الإله الأكبر» من خلال 
التقرّب إلى ما يمتّلها على الأرض من «أصنام». فالأصنام لم تكن تُعبدء بل 
كانت تُقَدَّس بوصفها صور الآلهة/ النجوم المتحكّمة في الحوادث والظواهر 
وبالنّالي في المصائرء وما كان التقرّب منها إلا لكونها كانت «مُتَوسَطات بين 
البشر ورب الأرباب». ومن هنا يُمكن فهم تركيز القرآن على ذكر النجوم وتحرّكها 
في أفلاكها وما ينتج عن ذلك من ظواهر الليل والنهار والسحب والأمطار في 
إطار التأكيد على عبوديّتها لله وحده» إذ كان القرآن يُخاطب الناس بما يفهمون 
ساعياً لتصحيح رُؤاهم فيما كانوا يعتقدون. ولم يكن العرب بذعا في اعتمادهم 
هذه «العقيدة النجوميّة» (أو «العقيدة الصابئيّة» بتعبير القدماء)» فقد كانت تلك 
العقيدة منتشرة في كامل المنطقة العربيّة القديمة من بابل إلى كنعّان واليمَّن ومِضر 
وصولاً إلى تُخوم المحيط الأطلسيّ» وكانت عقيدة قائمة على «مبدإ أحيائي 
فلكي» يرى في النجوم علة الحوادث في العالم إذ هي تتحكم بتحرّكاتها في مصير 
الكائنات من حيوان ونبات وإنسان وظواهر طبيعيّة. وقد نتج من هذا المبدأ أن 
اعتقدت الأقوام العربيّة القديمة ب«وحدة الزمان» (العقيدة الدهْريّة) وب«وحدة 
الوجود»» وهو ما تم التعبير عنه فيما يخصٌ عرب ما قبل الإسلام بواسطة 
«منظومة تماثل رمزيٌ» شاملة تجلّت أبعادها في مُفردات اللغة اليوميّة لكن 
وبالخصوص في خطابّي الشعر والأسطورة بوصفهما خطابين لغويّين رمزيين غير 
مباشرين وعلى صلة بالمقدّس. فقد ارتبطت عوالم السماء والطبيعة والإنسان في 
التصورٌ العربئ الجاهلي وتداخلت مُنْشِئَةَ عالماً رمزيًاً يشملها ويُمائل بين ظواهرها 
خت كان ال اا ناا يشفت فى احا يكون له ما رة فى العالمين 
الآخرَيُن. وقد كان هذا الاعتقاد لت «العقيدة الحاهلية» 0 «الوجود 
الجاهلىئ»» فيما كانت «منظومة التماثل الرمزي» مصدر الحقائق اليومية الحية 
المباشرة في تعاطيها مع خصوصيات بيئة العرب الصحراويّة وما فرضته من 
اقتصاد رعويّ كان سبيله التكيّف في أن مع تلك الرؤية وتلك البيئة بقدر ما 
كتنيما: :فقن حاتت العقيدة الجاغلية والطقوس المعكرة نها (العتاقز والسواتت 
والحجّ والمَيْسر. ..) والخطاباتٌ الناتجة عنها (الشعر والأسطورة ومختلف أشكال 
الأدب) الوسيظ الرمزيّ بين البيئة الصحراويّة والإنسان العربي الجاهليء بينما 
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كان الاقتصادٌ -الرَّعَوِيَ أساساً بما يتطلبه من فترات ظَعْن وتَبدّ- الوسيط الأداتي 
بينهماء وهو ما نسَح عنه نمط فريد من الاجتماع يعتمد القبيلة «وحدة اجتماعية 
اقتصادية سياسية» تجهد في سبيل استقلالها على جميع المستويات الوجودية دون 
أن تبلغه مما أوجب عليها التكيّف مع ثذرة الموارد بإبداع ظاهرة التجمّعات 
الشتويّة على موارد المياه في نقاط مَخْصّوصة أضحت مع الزمن نقاط التقاء بين 
لقال للتبادل في جميع أبعاده: الاقتصاديّ واللّغويّ والقّرابيَ (التزاوج) بما 

يحمق التعارف في جو من اسم كه ها رق أن القرآن عبر عنه ب«التقوى) : 
ر د شعو وال تاا إِنّ ڪرم عند أله آک4 [الحجرات: 13]. 

وقد اعتمدنا في بحثنا منهجاً إناسيًاً متعدّد الروافد جامعين بين منجزات علم 
الإناسة السياسيّة كما جسّدتها المدرسة الفوضويّة.» وطروحات المدرسة الفرنسية 
في علم الإناسة الثقافيّة» وفتوحات علم الإناسة الدلاليّة» وهو منهج أردناه 
منفتحاً على جميع العلوم الإنسانيّة» فاستندنا إلى جانب التحليل التاريخيّ على 
علم الأديان المُقارَن والتحليل الفيلولوجيّ والتحليل اللوي المُقارّن مع اللغات 
الأخرى وخاصّة العروبيّة منها. كما اعتمدنا أيضاً تحليل الرموز الأدبيّة العربيّة 
الخاصّة بموضوع بحثنا (المَيْسِر) من أساطير وأمثال وقصص وشعرء وهو ما 
مكننا كله من إعادة بناء جملة الأفكار التي تحملها اللغة بشأن المَيْسِر في ضوء 
رؤية تاريخية تَبَيّن لنا من خلالها أنه كان درا ا وا یرتا لمفارسة 
دينية عميقة الجذور في كامل المنطقة العربيّة القديمة. لكتها اتخذت مع العرب 
انحاها ما من الانخراط في منظومة مُجتمعيّة قَبَليَةَ كانت هم خصائصها 
الإرادة المستميتة في الحفاظ على استقلالية القبيلة وضمان عدم استلحاقهاء إذ 
انَخذ المَيْسر شكل إواليّة ضامنة لما أسميناه اللْقَاحِيِّة أي تلك النزعة الرافضة فى 
الق ا رر عاب ما عن اا تدك ني وره :اك ا اه 
«الدولة». 

وقد بدأنا بحثنا بمحاولة إبراز ما اعتبرناه الحقيقة الضائعة للمَيّسِر الجاهليٌ 
نتيجة التشوّهات التي لحقته بدوافع إيديولوجية على مر التاريخ الإسلاميّ. وقد 
كان هذا عنوان الباب الأوّل الذي خصّصناه لمحاولة إجلاء ما ران على مصطاح 
المَيْسِر نفسه من غموض نتيجة عدم بيان كنهه ف في التص القرآنيَ المحرّم له 
وذهاب معظم المصادر الإسلامية إلى مماهاته بالقمار. فقد دفعنا اعتراف القرآن 
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بمنافعه للنّاس إلى تتيّع تطوّر معنى لفظ المَيْسِر لع واصطلاحاًء فتبيّن لنا أنّ معناه 
اللُغويَ الأصلى متعلّق باللين والانقياد» وهو المعنى الذي ظلّ سائداً طوال 
القرون الثلاثة الأولى بعد الإسلام قبل أن يسود التعريف الفقهئ المماهي بينه 
وبين القِمّار ابتداء من القرن الثالث الهجري تقريباً بناء على تأويل ضيّق للنصٌ 
القُرآن أجمع عليه المفسّرون والفقهاء دون وجود ما يسنده من القرآن أو السّنّةَ 
وهو تأويل لم يحل من تناقض مع الرؤية الفقهيّة ذاتها حين حللت الرهان على 
الخيل في السباق أو حين حللت القُرْعَة رغم قيام الاثنين على نفس ما يقوم عليه 
المَيّسِر (الرهان» الحظ) بينما ذهبت» في وجهتها المتشدّدة» إلى تحريم اللعب 
عُموما لمجرّد دخول المَيّسِر في إطاره. وقد كان لسيادة التعريف الفقهىّ على 
حساب التعريف اللّغويَ عميق الأثر في كيفيّة تشكّل الوعي الإسلاميّ بشأن 
الميسر ومساواته بالقِمّار بل ومماهاته 6ا ا 000000 أن 
يحاول أيّ كان التساؤل عن الخلفيّة الثقافيّة التاريخيّة التي سمحت بسيادة ذاك 
التعريف ومحاولة تفهّم الأسباب التي كانت وراء ذلك. 


ولمحاولة اختراق الصورة التي رُكُبت للمَيّسِر من خلال العمل التأويليّ 
للآيات القرآنيّة سواء تلك المتعلقة بتأثيم المَيْسِر في سورة البقرة أو بتحريمه في 
سورة المائدة» عملنا على تجميع شتات متفرّق حوله من مصادر متعدّدة من 
دواوين شعر وكتب لغة وتفسير ورحلات وسِيّر وأدب وتاريخ وتأويل الأحلام 
وغيرهاء وحاولنا من خلال الإشارات المتفرّقة التى وردت فيها حول المَيّسِر أو 
الظقوس الحافة به - وقد كانت غالبا ا شرن واقية بأنها تشير إلى هذه 
الأمور- إعادة بناء صورة أقرب ما تكون إلى الواقع لهذه الممارسة الجاهليّة 
المخة أبعادها لآسنات يدت لنا أيديولوجئة اساسا واهمها شعن الفقهاء خلال 
مربحلة تفكل الدلوم الشركة نحو بط مدونة سلوكية «إنتلامية» تل حياة ال 
والجماعة بما يضمن انتظام العيش في إطار موحد هو إطار الأمّة الإسلاميّة 
الممتذة على رقعة جغرافيّة هائلة ضمن إمبراطوريّة متعدّدة الأعراق والثقافات. وقد 
تبيّن لنا من جملة ما قدرنا على تجميعه من إشارات مُتفرّقة في بطون الكتب أن 
المَيْسِر خلال الحقبة السابقة عن الإسلام لم يكن مُجرّد تقاممر على الإبل بين 
أماثل الناس عند الشتاء وامتناع القحط توزرّع أرباحه على المحتاجين كما جاء في 
التعريف الفقهئ السائدء بل كان يتضمّن أبعاداً دينيّة عميقة مرتبطة بجملة من 
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الطلقومن الوكنية عند رت الجاهلة (الاستقسام بالأزلام والئّخْر عند الأنصاب 
وشرب الخمر. ..) وهو ما يبرر تحريمه في القُرآن بدليل وروده في النص القرآني 
ذاته ضمن اد تحريميّ يشمله وتلك الطقوس. وقد قمنا باستخراج كل ما يتعلّق 
بالمَيْسر من حيث هو لعبة تعتمد تخر إبل في طقس «وثنيّ» يتسم بأجواء الفرح 
والتنافس بين المتياسرين وتعاطي الخمور بما يساعد على الانتشاء الدين» 
وحاولنا النفاذ إلى جوهر تلك اللعبة متتّبعين القوانين التي تضبطها شارحين 
تقنياتها ولوازمها كما أثبتته المصادر. 

وقد انتهينا إلى أن الصورة التي وصلتنا عن دوافع لعب المَيْسِر عند عرب 
الجاهليّة وكيفيّته وأهدافه صورة مشوّشة ومتضاربة الملامح خاصّة في ما يتعلق 
بوظائف الأطراف المشاركة فيهء إذ اقتصرت المصادر عموماً على ذكر أدوارهم 
الإجرائيّة مجرّدة من أي بعد اجتماعي أو دينيئ. وقد أعدنا ذلك إلى سيادة النظرة 
الإسلاميّة الاستنقاصيّة للمَيّْسِر بوصفه من «أمور الجاهليّة»» وحاولنا ترميم تلك 
الصورة الموروثة مستعينين بفهم جديد لما ورد في بعض كتب اللّغة وفي الشعر 
الجاهليَ خصوصا من إشارات حول المَيْسِرء وهو ما مكننا من إيضاح بعض 
الجوانب الإجرائية في كيفيّة لعبه وبيان حقيقة الوظائف التي كانت مُناطة بأطرافه 
وخاصّة وظائف الحرّضة المدير للعب والمنوط به الحفاظ على أدواته والسهر 
على حسن أداء طقوسهء ووظائف الرقيب المختص بالإشراف العام على الطقس 
والتحكيم بين المَيّاسِرِين وتعيين الفائزين » ووظائف الجرّار ومنها الإعداد الطقسيّ 
للثوق المنحورة وتلطيخ الأنصاب الموضوعة على حدود الحِمّى بدمائهاء وهي 
وظائف دينيّة هامّة داخل «مؤسّسة الكهنوت الجاهلي»» وهي الأهميّة التي نرججح 
أنها كانت وراء تغييبها في المصادر الإسلاميّة» إلى جانب وظائف دينيّة أخرى 
لهذه الأطراف أهمّها ت الحُرّضّة على تَعْوِيذْ حِمّى القبيلة بطقوس سحريّة 
كان الْمَيّسِر أحدها وحرق القرابين المصعّدة للآلهة بما فيها قرابين المَيُسِر 
والإشراف على طقوس الكهانة بضرب قداح الأزلام» وإشراف الرقيب على 
الأموال المحجّرة للآلهة أي المحيّسة من أصحاب الحاجات والمرضى من الناس 
لفائدة البيوتات المقدّسة بما فيها النوق المعدة للقِمّار في طقس المَيْسِرء وإشراف 
الجرّار على طقوس الذبح والإعتار جملة بما فيها طقس النحر في المَيْسِر. أما 
عن الأطراف الأخرى المشاركة في المَيْسِرء فقد بِيّنَا أن المُيَاسِرِين كان محرّماً 
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عليهم الأكل مما كانوا يَفْمُرُونَ من أنصباء الحم المتراهن عليها كما هو شائع 
في المصادرء بل كانوا يوزّعون مرابيحهم على المحتاجين من أبناء القبيلة أو من 
خارجها (الأعْرَان) وخاصّة الأطفال والنساء منهم» وقد كانت النساء محرّماً 
عليهنّ عادة استهلاك لحوم الأنعام المسيّبة للآلهة خارج طقس الْمَيْسِر. 

ولعل أهمّ ما توضّلنا إليه في هذا الباب هو أن المَيْسِر لم يكن مجرّد لعبة 
لتزجية الوقت أو سبيلاً للرّبح السهل (القَمَّار) كما درج المأثور على إشاعته» 
بقدر ما كان طقساً دينيّاً على غاية من الأهميّة وذا أغراض متعّددة»: لعل أهمّها 
أله كان طقساً أضحوياً يقام شتاءً مع بداية تجمّع القبائل على المياه في أماكن 
معروفة لكل قبيلة بعد فترة القيظ المتميّزة بقلة الأمطارء إذ كان يتم عندها التوجه 
إلى الآلهة لاسترضائها عبر نحر إبل يتراهن عليها المياسرون على الأنصاب 
المعيّنة لحدود حِمَّى القبيلة بما يقيها من كل عدوان خارجي سواء من البشر أو 
من الخوافي (الجنّ خصوصا). فإذا ما عبّرت عن عدم رضاها بخروج القِدْح 
السَّفِيح خلال اللّعبء قام المياسرون بزيادة الحَطار ونحروا من الإبل ما يرضيها. 
كما توصّلنا إلى أن من أهمّ أهداف المَيْسِر توفير موارد لممثلي «مؤسّسة الكهنوت 
الجاهليّ' وذلك من خلال اختصاصهم بأرباح القِدْح الوّغدء وذلك إلى جانب 
توفير أقوات للمحتاجين الأَعْرَان حين القَخط شتاءً بخَصّهم بأرباح القِدْح المزيح. 

وفي ضوء هذه الصورة الأوّليّة التي توصّلنا إلى رسمها بشأن المَيْيِر 
وخاصّة ما تجلّى لنا من أهميّته في اشتغال المُجتمع القَبّلَ الجاهليٌ من حيتُ 
تضمنه أبعاداً اجتماعيّة ودينيّة» خصّصنا الباب الثاني من بحثنا لمحاولة تجلية 
هذين البُعدَيْن بالذات بهدف فهم أفضل للدّيانة الجاهليّة بما سيساعد حتماً على 
فهم أفضل للإسلام نفسه بوصفه النقيض الموضوعي لما كان يراد من المَيْسر. 

وقد اتضح لنا من خلال البحث في هذين البَعدَيْن أن «الْمَيسِر الجاهلي» 
كان يمثل من الناحية الاجتماعيّة «مؤسّسة إغاثة» زمن النكبات والمجاعات 
(القَحط أساساً) لا فقط بدافع المروءة والتنافس بين أماثل القوم في كسب الذّكر 
الحسن من خلال لعبة تخصّص مرابيحها لإطعام المحاويج كما ذهبت إليه 
المصادر القديمة وتذهب إليه معظم الدراسات الحديثة» بل وبدافع دين أساسا 
يتضمّن امتثالاً عميقاً لشريعة الأسلاف الذين سَنُوا قواعد الاجتماع وقوانينه ومن 
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ضمنها المَيْسِر. وقد حاولنا إقامة البرهان على أن المَيْير كان «أحد القوانين 
الاجتماعيّة» (بالمعنى السوسيولوجئ) للمجتمع الجاهلئّ» وهو ما يفسر ظاهرة 
القن الاجتماعيّ الذي يتصف به والتحقير الشديد للممتنعين عن المشاركة فيه 
ونعتهم بِالأبْرَام والحصورين استنقاصا من رجولتهم» وهو ما عبّر عنه الشعر 

ولمّا كان للنجوم دور كبير في ما أسميناه «العقيدة العربيّة الصابئّة». وما انجرٌ 
عن ذلك من اعتقاد كان يدعمه الواقع بشأن علاقة تواتر الفصول الظبيعيّة وتغيّرات 
المناخ بتحرك الأفلاك العلوية وظهور مجموعات نجمية في القبة السماوية. قام 
يحدث في السماء» ومن هنا فن أي خلل طبيعيّ إِنْما هو نتيجة خلل في السير 
العاديّ للتظام الفلكئ أو هو غضب إِلْهن من تصرّفات إنسانيّة يتو جب التكفير 
عنها عبر القيام بطقوس من شأنها استحداث وقائع أرضيّة وإن على مستوى الرمز 
استحثاثاً للقوى الفلكيّة على فعل المثل» وقد كان هذا بلا شكٌ أحد أهمّ الأدوار 
المنوطة بالطقوس الدينية في كل زمان ومكان» وهي طقوس لم تكن تخلو من 
هذا البعغد السحري التشاكليّ بمعنى القيام بفعل أو التلفّظ بعبارات من شأنها 
إحداث وقائع ماديّة مرغوب فيها. وقد سعينا إلى بيان أن «المَيْسِر الجاهليّ» كان 
بالفعل أحد الظقوس الدينيّة السحريّة وأنّه كان يقام خلال فترة غياب نجم التُرَيّ 
(نَوْء الثرَيّا)» وهو ما كان يتزامن عادة مع نزول الأمطار في ما يسمّيه العرب 
فصل الوسميّء وأنه كان يعتمد تحر الإبل وإسالة دمائها إرواء للقوى العُلُويّة حتى 
ترد الفعل وتنزل الأمطار سقياً لعبادها المستمطرين. كما بِيّنَا أيضاً أنّ المَيْسِر كان 
وليمة جماعيّة يتم فيها التضحِيّة بحيوان مقدّس ممثّل للإله المسؤول عن الخصضب 
أي القَمّر بوصفه محرّك الأنواء المتحكّمة في تواتر الفصول الظبيعيّة وتغيّرات 
المناخ بما فيها فترات الإمطار وفترات القَخط. 

ومن هنا طرحنا السؤال حول علاقة المَّيْسِر بالظروف المناخيّة الخاصّة 
بفصل الوسميّ وبهشاشة الوجود فيه» وأمكننا بالثّالي الربط بينه وبين طقوس 
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ذلك أنّه كان أحدها. فقد قام العرب باتخاذ نَوْء العُرَبّا موعداً للتنقل نحو 
المحاضر استعداداً لعمليّة ضراب الإبل» وهي عمليّة حيويّة ودقيقة كانت تُقدّم 
فيها قرابين م للآلهة طلباً للبركة وخاصّة للمطر. وقد ادى التدقيق في تاريخ حلول 
وء الثْرَيًا إلى إقامة البرهان على أن فترة هذا النوّء كانت هي التي تشهد طقس 
المَيْسِرء وأنّها توافق زمنيّاً شهر رجب الخريفي وفيه تجتمع القبائل على نقاط مياه 
معروفة ومحدّدة»؛ مما يجعل منه شهراً مقدّساً يُحرَّم فيه كل اقتتال تسهيلاً للإقامة 
على المياه وتقاسمها حسب الأعراف التي سَلّها الأسلاف» وتزار فيه الآلهة في 
ما يسبّى (العُمُرة). وقد كانت العُمْرة تتضمّن طقوساً دينيّة ترفع فيها قرابِينُ تعرف 
ِالْعَبَائْ ر الرجَبيّة ومن بين تلك الطقوس طقس المَيْسر الاستمطاري ى 
نحر عدد من الإبل على الأنصاب المُحدّدة لِحِمَى كل قبيلة تَعْوِيذاً له وطلباً 
للغيث/ الغوث من الآلهة. 

وقد دفعت البيئة الصحراويّة العرب دفعاً نحو المُواءمة بين مُقتضيات دينهم 
ومقتضيات اجتماعهم البدويٌ» فعملت عبقريتهم على جعل تلك الأعياد موافقة 
لمواسم تحضرهم وأسبلوا عليها من القداسة ما جعلها فتراتٍ سِلّم يحرّم فيها كل 
اقتتال» بل وفرصة للتلاقي وتبادل الخيرات» وهو ما جعل تلك المواسم بحق 
مواسم تعارف بين القبائل وتبادل للسّلع والمعارف تقام فيها الأسواق التجاريّة 
ويزدهر فيها التبادل اللّغوي بما فسح المجال لبروز لغة عربيّة أدبيّة موخدة هي لغة 
التبادل المعرفي (عبر تناشد الأشعار والخطب) ولغة التبادل التجاريٌ» وهو ما 
كان من شأنه أن يمهّد لبروز وعي بوحدة الأصل والمصالح والمصير سيكون له 
بالغ الانرافي بروز وحدة سياسيّة جامعة للقبائل مع ولادة الإسلام. 

وقد قادت ملاحظة أن المَيُسِر طقس دين سحريّ استمطاري مخصوص 
بالرجال إلى طرح السؤال رل مما جاب الحصر الصو فيه تحب ها تقل 
المصادر حين تقصر مشاركتهنَ على طهي اللحوم المقمورة واستهلاكها. وقد أدَى 
بنا البحث من خلال الباب الثالث الذي خصّصناه لهذه المسألة إل نيان أن 
المَيْسِر كان أحد طقوس الخضب عند العرب الغا ةوان له ألا اسطرريا نجل 
منه احتفالاً دينياً لاستذكار زواج بدئيٌ ع مقدس» بما ل عليه كل زواج من طلب 
كفت :زف يكنا :أن ی كان رتك ت ها اتنقضية تقتضيه منظومة التماثل الرمزي 
التي تدور عليها العقيدة الدهْريّة الصابئيّة ثلا صور تمكّل کل منها انعكاسا 
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للأخرى داخل المنظومة المذكورة» أوّلها صورة لقاء سماوي بين القَّمّر المُمَْل 
للاله الأب والشَّمْس المُمَئْلة للإلهة الأمّ» وثانيها لقاء فحول الإبل بالنوق في 
موسم ضرابها وتزاوجهاء وثالثهما اللقاء الرمزيّ بين قداح المَيْسِر مَثيلة أعضاء 
الذكورة في شكلها القضيبيّ وفعلها الإخصابي المولد للأنصباء وبين الربابة مثيلة 
الرجم التي تضم القٍداح لتلد أنصباء لحم توزرّع على الفقراء. وكان من شأن 
تحليل هذه الصور التي يمثل الجنس بؤرتها وتمثل المرأة محورها بيان تضمّن 
المَيّسِر في الأصل ممارسة جنسيّة على النساء تمّ استبدالها بمرور الزمن بممارسة 
رمزيّة على مستوى اللعب بالقداح وخضخضتها في الرّبَابَة» وأنّه كان يتضمّن في 
الأصل أيضا ممارسة عنف على النساء كان يقتضي قتل بعض العذارى منهنّ فيما 
سكن الوا قل أن يسعدل :هذا الف يتحر الرف ال رة ال بدن زمري 
من النوق الإنسيّة (النساء) في سبيل استدرار لبن النوق السماويّة (السحب)ء وهو 
نفس المسار الذي عبر عنه المتخيّل العربيئ من خلال قصَّنََ فداء إسماعيل ووالد 
انون بوقند أكف وا أ نوق ا د مدا ]لك وين ون 
تقد الجا وحاكة ی و الدعوةة لاحي ا 
بخروجهنّ إلى ساحة الحى وإشعال ما يسمى «نار المَيسر» وهنّ واضعات 
الأخمرة في دعوة صريحة إلى الجنس» أو بالأحرى إلى بديله الرمزي المرتضى 
أي المَيّسِر. وهو ما كان يعني أن «التقامر» لم يكن سوى البديل الرمزي 
ل«التكامر»ء وأن الفوز بنصيب من اللحم هو عديل الفوز بكاعب من بنات 
الحيّء وأن كل نحر لناقة في اللّعبٍ هو افتداء لصبيّة مما ينتظرها من وأد. بل 
وقد يكون هذا التحوّل في المَيّسِر وراء تقديس العذارى المفترض وأدهنّ طلباً 
لغيث الآلهة لولا تدخل المُيَاسِرِين» وهو ما سعينا إلى بيانه لما في ذلك من 
ساط :اضيوا»: جديدة غلل اة الواد الجافلة ومسافعة قن إبساد شب رل 
لنشوء مؤسّسة «بنات طارق» التى أشارت الي المصادر ول أن تشفى الغليل 
بخصوص دورها وكيفية الانتساب إليهاء وخاصّة علاقتها بمسألتين ي لیا 
عن «الدراسات الجاهليّة» وهما مسألتا «الكهانة النسويّة» و«البغاء المقدّس»)»2 وهو 
ما نأمل أن نكون وفقنا في الإشارة إليه أو على الأقل ر السزال شاه عق 
أن تنهض همّة أحد الباحثين بما عجزنا عنه. 


وبما أن انطلاقة موضوع بحثنا كانت متمحورة حول المسألة السياسيّة بين 
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الجاهليّة والإسلام» ركزنا عملنا في مرحلته الأخيرة حول البعْد السياسيّ 
المفترض في المَيْسِره وخصّصنا الباب الرابع لبحث هذا الأمر. وبما أن إحدى 
ميزات الدول عبر التاريخ احتكارها العنفت الشرعى في المجتمع» فقد اتجهنا إلى 
بحث مسألة العنف في المجتمع الجاهلي في ظل غياب دولة تقوم على شؤونهء 
SS aT‏ لد قلي ارم الس وق 
ركزنا تحليلنا على مسألة الحرب بوصفها الظاهرة الأبرز للعنف وبيِّنا في هذا 
الإطار تهافت المقالين الطبيعيَ والاقتصادي في العلوم الإنسانيّة حول هذه 
المسألة» وبِيّنًا أن الحرب كانت بنية في المجتمعات البدائيّة لا لأنها مجتمعات 
دون دولة تحتكر وسائل العنف فيهاء بل لأنها مجتمعات ضدّ الدولة. وهو ما 
يجعل من الحرب الدائمة والشاملة ضِدّ الآخر القريب والبعيد أداة فعّالة في تأكيد 
الاستقلاليّة وعدم الخضوع للآخر. 

وفي هذا الإطاره بِيّنَا أن المَيّْسِر كان وسيلة تفريج عن عنف مكبوت داخل 
الجماعة من خلال مشاركة الجميع في توجيه ما يختزنونه من عدوانية نحو 
الأضاحي التي يتقاسمون لحومهاء لكن مع وجود تفاوت في المكانة بين 
المتياسرين والْأَعْرَانَء فهو من هذه الناحية وسيلة لإعادة إنتاج علاقات القرّة على 
المستوى الداخلي للعشيرة: 

أمّا العنف الملاحظ بين المتياسرين والذي تدل عليه المغالاة فى الرّهان 
بينهم في سبيل كسر شوكة المنافسين» فأوفيها ‏ أله کان کیا وديا عن سرت 
خارجيّة مؤكّدة وشاملة ضدّ الجماعات الأخرى»ء وهو ما يجعل منه أداة صراع 
سياسي تجاه الخارج بديلاً عن الحرب بما هي أداة سياسيّة لتأكيد الاستقلاليّة, 
فهو من هذه الناحية وسيلة لإعادة إنتاج علاقات القرّة على المستوى العَبَليٌ. 

ومن هناء أمكننا النظر إلى مسألة الزعامة في المجتمع الجاهلئ من وجهة 
نظر تدّعي الجدّة تجعل أحد شروطها وجوب توفر عنصر القدرة عند الزعيم على 
حماية العشيرة سواء بالحرب في مواجهة الجماعات الأخرى أو بلعب المَيْسر 
وبذل أقصى درجات الكرم والجود في القحط وأوقات الجدب. ذلك أن الجماعة 
الجاهليّة من خلال اشتراطها البسالة في الحروب والكرم ة في السّنُون واللَّزِبَاتء 
إنْما كانت تهدف إلى ضمان إعادة إنتاج نفسها 000 الشاملة التي تحفظ 
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وحدتها الداخليّة واستقلالها الخارجيّ من جهة أولى» وعبر المَيْير بوصفه 
الحافظ من التلاشي البيولوجي والمانع من الذوبان في الآخر من جهة أخرى. 
وق هنا + و دا شان ا ی ول اکر نيد الاح ومنع 
انبثاق الدولةء فبقدر ما تتجه الحرب نحو الخارج لاثبات التمايز والاستقلالية. 
يتّجه المَيْسر نحو الداخل لبناء مقوّمات التجانس» وبالتالي فهدفهما واحد ألا 
وهو زيادة التلاحم الداخلي والتمايز مع الخارج معاء فهما من هذه الناحية 
وجهان لعملة واحدة. ألا وهي منع انبثاق الدولة. 

وبتعميق التحليل حول علاقة الحرب بالمسألة السياسيّة عند الجاهليّين» 
توصّلنا إلى إثبات وجود تحييد كامل للكهنوت الجاهليّ على المستويين العسكري 
والسياسيّ» وأوضحنا أن طقس الميسر كان «حلبة را سياسية» بين الزعماء 
داخل كل قبيلةء وأنه كان يهدف فيما يهدف إلى استفراغ الأحقاد الناشئة بينهم 
بفعل إرادة كسب ما يسمّيه العرب «السؤدّدا أو «الشرف» أي اكتساب «رأسمال 
رمزي» مقابل إهدار جزء من «الرأسمال الماديّ» يخصّص لمصلحة الجماعة 
وإنقاذها مما يتهدّدها من جوع بفعل القحط حين يخلف نَوْء الثُرَيّا أمطاره 
ويتوجّب إقامة طقس المَيْسِر الاستمطاريّ تضرّعاً للآلهة وطلباً لسقياها. وقد كان 
من شأن الطابع التنافسي للمَيّْسِر واقتصار الدخول فيه على من يأنس في نفسه 
الكفاءة للقيام بإنقاذ الجماعة من جوعهاء أنه كان يفرز زعامات جديدة كلما 
اختل التوازن الداخليّ للجماعة واحتيج إلى تعيين القادر من أفرادها على حمايتها 
مما يتهدّدها من أخطار› ا ER‏ 
فيها التصويت على الأجدر بالرّعامة من قَبّل مجموعة بشريّة لفائدة من يستطيع أو 
يفترض قدرته على تقديم أكثر ما يمكن من خدمات للمُجتمع بهدف التحكم في 
شؤونه بل من خلال «اصطفاء لهي» يعتمد الحظ عبر خروج قدح "المضطدي؟ 
فائزاً ب«توفيق إلهئ»» أو إن شئنا بحسب ما يقدّمه كل متنافس فعليّاً وحينياً من 
تضحية (في معناها اللّغويّ الأوليَ أي الإيثار كما في معناها الاصطلاحيّ أي 
تقديم أضاحيّ من النوق) ترضي الآلهة ومن ورائها البشر وبدون أي طمع :0 
فرض أي إرادة عليهم. 

ومن هنا كان الْمَيْسِر بحقّ «إواليّة لفرز زعامات دون سلطة» إذ «لا حكم إلا 
للآلهة» إذ هي التي تختار الزعماءء ولا مرية لای بشر حي على الفقراء حتى لو 
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كان زعيماً» فما اكتسبوه من أقوات كان مِنَّةَ من الآلهة وهو دَيْن تجاه الأسلاف 
الذين أبدعوا المَيُسِر بما يكفل إطعام الجماعة من جوع وتأمينها من خوف 
وسظروا من الشرائع ما يحفظ لقاحية القبيلة وضمان عدم خضوعها لأيَ بشر حيّ 
ولو كان من المطعمين» إذ من شأن التحكم في الأقوات - من خلال احتكار 
الثروات ومراكمتها وعدم تبديدها في المَيْسِر- أن يتحوّل مع الوقت إلى تحكم في 
المصير بما قد يؤدّي تالياً إلى بروز نصاب مستقل عن الجماعة متحكّم في 
شؤونها أي ما نسمّيه «الدولة»» وهو ما كانت تتعوّذ منه كل المجتمعات «البدائيّة) 
بطائفة من الظقوس يأتي البوتلاتش على رأسهاء وهو ما كان المَيْسِر يمثّل شكله 

وقد دعانا النظر في ما حاولته بعض الدراسات الإناسيّة من جعل البوتلاتش 
البدائئ في أصل مؤسّسات الضمان الاجتماعيّ الحديثة إلى النظر في إمكانيّة أن 
تکون النسخة العربيّة منه أي الْمَيّسِر فى أصل ما يمكن اعتباره مؤسّسة ضمان 
اجساعن في الأسلام آي مؤمّسة الركات وف هذه السبيل» غملنا على تفكيك 
مفهومّي الصدقة والزكاة وفك ما استقرٌ في الأذهان بشأن تشابكهما إن لم بک 
تماهيهماء وحاولنا تتبّع أصل التسميتين منتقدين من رأى فيهما امتداداً لتقليد 
كتابيّ قديم (يهودي ا وأثبتنا أن كلا المفهومين امتداد لتقليد عروبيّ عتيق 
يضرب بجذوره في التراث البابليّ والكنعانيٌ الذي استمدت منه اليهودية ثم 
المسيحيّة مفهوم الصدقة لا غيرء إذ لم تعرف كلاهما مفهوم الزكاة» ولا وجود 
لما يبرّر القول بوجود تأثيرات كتابيّة على الإسلام سواء في ما تعلق بمفهوم 
الصدقة أو بمفهوم الزكاة. بل وبيّنَا أن «مؤسّسة الزكاة الإسلاميّة» كانت امتدادا 
طبيعيّاً ل١موسّسة‏ المَيْسِر الجاهليّ)ء إذ هما يشتركان في جملة و 
وأخرى وظيفية تدفع إلى القول بوجود تواصل بينهماء فكلاهما عبادة تطهرية 
وركن أساسيٌ من أركان الدين يمارس حولي ويقوم على مفهوم «الحقٌ») الواجب 
للفقراء ف في أموال الغا خضي العقرة الأليقة وكلاهما ذو طابع اجتماعيّ 
يعتمد أساساً إطعام الفقراء مما يقوّي عصبية الجماعة قبيلة كانت أو أَمَةَ» وذو 
طابع اقتصادي يعتمد مبداً إعادة توزيع فائض الإنتاج من الخيرات المادية داخل 
الجماعة قبيلة أو أمّة لتقليص الفوارق الاجتماعيّة صلبهاء وأخيرا ذو طابع سياسيٌ 
إذ تعترف القبيلة بأحقيّة المُيّاسِرِين المؤدّين لحقّها عند الأزمات في قيادتها حسب 
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«العُرْف» فيما تعترف الأمّة بأحقيّة السلطة السياسيّة القائمة على جمع الزكاة 
وإعادة توزيعها منعاً للأزمات في قيادتها حسب «الشرع». 

وقد ادى هذا الفهم لما يتضمّنه المَيْسِر من بعد سياسي إلى النظر في مسألة 
تحريم الإسلام له من هذه الزاوية» علاوة ا عن ماله ته اتاد وة 
وثنية» كانت تحنّم تحريمه من زاوية نظر دينيّة توحيديّة» أي من حيث كونه إواليّة 
لقاحيّة مانعة لنشوء ما كان يعمل الإسلام على إقامته وهو سلطة مركزيّة موحدة 
لجميع القبائل تقوم بالإشراف على الشؤون العامّة للجماعة الإسلاميّة الجديدة 
وتنظيمها بحسب مقتضيات الدين الجديد» أي ما سيسمّى لاحقا «الدولة 
الإسلامية» التي سيكون العرب بعد توخدهم في «أمَة» دعامتها المركزيّة. وقد تبيّن 
لنا من خلال ما ورد في القرآن بشأن المَيْسِر أن موقف الإسلام منه قد انخذ 
ثلاث صِيّغْ بحسب ثلاث لحظات تاريخية مفصلية في مسيرة استكمال الإسلام 
تشگله ډيتاء وتجشده في «أمةا. 

وكانت اللّحظة الأولى هي لحظة التأثيم في سورة البقرة حوالى السنة الثانية 
للهجرةء وقد تزامنت مع انتصار المسلمين في أوّل مواجهة عسكريّة مع «مشركي» 


ع 
مت gp‏ 


فَرَيْشُ بما بشر بولادة «أمّة) إسلامية جديدة في يكرت وجدت في معاداة ل 
نقطة ارتكاز لتمحورها حول ذاتها بما يجعل منها جماعة متميّزة» وهو ما كان 
يحتّم تجسيد الإرادة النبويّة في القطع مع المُجتمع الجاهلي بتأثيم القرآن للمَيْسِر 
بوصفه ممارسة دينيّة ذات طابع «وثنيٰ شركيّ» أي مُضادٌ للتوحيد الديني لكن 
وبالأخصٌ بوصفه ممارسة سياسيّة لا تعترف بالزعامة إلا لمن تختاره الآلهة أي 
ذات طابع «تعدّدي) بتعدّد الزعامات العَبَليّة وبالتًالي ذات طابع «لقاحيّ) مضادٌ 
للتوحيد السياسي» أي مضاد للكيان الجديد الذي يريد الإسلام صوغه أي 
«الدولة»). ورافض بالتالي الاعتراف باحتكار النب التكلم باسم المتعالي وبالتالي 
حق التشريع نيابة عنه بما يفضي إلى التحكم في الشؤون العامّة باسمه. 

ولئن تميّزت هذه اللّحظة بالخصوص بتأثيم المَْسِر دينيّاً بصفته طقساً مُضَادَاً 
للتوحيد الإسلامي» فإنها تميّزت أيضا بالاعتراف بمنافعه الاجتماعيّة الاقتصادية 
للناس. وقد تم ذلك في سياق حض شديد على الإنفاق لفائدة الأقارب والفقراء 
بلا حساب في إطار ما سمّاه القّرآن «إنفاق العفو». وهو ما كان يعني الحضّ 
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على تجثب الْمَيْسِر لما فيه من بعد دين «وثنيّ» والحفاظ على ما كان يضمنه من 
المنافع») سبق للقران أن اعترف بها عبر آليّة إنفاق لم يتم بعد تحديد شروطها عدا 
أنّها من باب التقرّب إلى اللهء إلا أنّها تضمن ما كان يحقّقه المَيسِر على 
المستويين الاجتماعيّ والاقتصاديّ من حيث إعادة توزيع الثروة في المجتمع 
الجديد على أسس مُخالفة لتلك التي كانت قائمة في المجتمع الجاهليّء أي 
تفتيت الثروة ومنع تراكمها عند فئة من المؤمنين دون أخرى. وإذا ما كان الإنفاق 
عُموماً على ضعاف الحال من الأقارب والمحتاجين أيام الشدّة ضامناً لتقوية 
التلاحم الاجتماعيّ في المُجتمع الإسلاميّ الوليدء فَإِنْ إسباغ صبغة دينية تعبدية 
على تإنفاق العفو» كان من شأنه بناء «أخوّة في الله هي ما ستكرّس تما 
المجتمع الوليد عن المجتمع الجاهلي المراد القطع معه. 

أمَا اللّحظة الثانية» فهي لحظة التحريم التي ستعيّنها سورة المائدة حوالى 
السنة الخامسة للهجرة» وقد تميّزت بوصول الجماعة الإسلاميّة إلى درجة من 
التماسك أضحت معها «أمَة؛ متعيّنة في واقع الجزيرة العربيّة لها مطامحها 
ومشاريعها التي يأتي على رأسها تجسيد إرادتها في «دولة» تنظم شؤونها وتسهر 
على الحفاظ على مصالحها المتميّزة عن مصالح «المجتمع الجاهلى»» وهو ما 
حنّم القطع البات مع طقوسه مع التقدم خطوة نحو تشريع بديل له يحافظ على 
«منافعه» الدنيوية دون الوقوع في (إثمه» الديني. 

وفي هذه السبيلء» شرّع الإسلام جملة من «الكفّارات» المتعلّقة بوقوع 
المُسْلِمِ في أخطاء تعبّدية إجرائيّة من قبيل كمارة الظهار والإفطار في رمضان 
وعدم حلق الشعر ف في الحج والنذر لكن وخاصّة كمارة الغو في الأيمان بوصفها 
من باب الحلف بغير الله والاعتراف بالربوبية لغيره» وهي الكقارات التي اتخذت 
صبغة التصدّق على الفقراء بما يعنيه ذلك من ابتعاد عن «المَيْير الجاهلي» 
المتصل بالوثنيّة والمكرّس ل«اللّقَاجِيّة» أي تعدّد الآلهة وتعدّد مراكز السلطة القَبَليَة 
وبداية التأسيس لممارسة بديلة هي الصدقة متصلة بالتّوحيد الديني والسياسي» أي 
الربط بين التعبّد للواحد والإنفاق في سبيله» وبين التوحيد الديني وتوحيد 
الجتاعة فن خلال العلقات الي بنك "اغتبازها باختصنان. إنفاق الأمة فن أجل 
الدولة». 
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ونظراً لما كان لمؤسسّة المَيْسِر من دور فعّال في تقوية التلاحم القَبَليَ ومنع 
انبثاق أي نصاب سلطوي داخل القبيلة في وسط الجزيرة العربيّة خلال الفترة ما 
قبل الإسلاميّة» فان تحريم الإسلام لها كان يعني بالصّرورة حدوث فراغ مؤسسيّ 
داخل التشكيل القَبَلىَ. وبما أن الإسلام تفادى المساس بالقبيلة كأساس للعلاقات 
الاجتماعيّة المُوّسلمة» فإِنْ كلّ الأسباب كانت تدعوه إلى أن يأخذ هذه المسألة 
بعين الاعتبار» وأن يعمل على ملء ذاك الفراغ بإحداث مؤسّسة بديلة عن المَيسر 
تقوم مقامه في الحفاظ على التماسك الاجتماعيّ الضروريّ للمجتمع الإسلاميّ 
الوليد» وهو ما تم بإعلان قيام «مؤسّسة الزكاة». 

وقد تم الوصول إلى هذه المرحلة الأخيرة في شهر رجب من السنة التاسعة 
للهجرة» حيث ستنزل الآيات المشرّعة للرّكاة في سورة التوبة أثناء قيام النبيَ بغزو 
الروم في تَبوك. أي على وجه التحديد في نفس الفترة من السنة التي كانت تشهد 
قيام طقس الميسر وفي ظرف دقيق كان يستدعي فيما يستدعي تلك العلاقة التي 
سبق أن حذّلناها بين المَيْسِر والحرب» وهو ما يجعل من الزكاة بحقّ البديل 
الإسلامئ للمَيْسر إذ كان تشريعها في تلك اللحظة بالذات تلبية لأحد المطالب 
ا الإسلاميّة الناشئة وهو تجهيز جيش لص عدوان خارجيّ عن 
الجماعة. 


وقد بدا لنا من خلال تحليل ما تورده السيرة النبويّة حول ما سبق غزوة 
بوك وما حف بها من أحداث وما نتج عنها من تداعيات» أن مسألة تعرّض 
المسلمين لعدوان بيزنطي كان أمراً غير وارد» وأنْ خروج النبيّ إلى تَبُوك ريما 
كان من باب المناورة السياسيّة لتهيئة الظروف المناسبة لفرض الزكاة على 
المسلمين والجزية على غيرهم بهدف توفير موارد دائمة للدّولة الوليدة يمكنها من 
التحكم في شؤونها لا مُجرّد الإشراف عليها وتوجيهها بأوامر دينيّة غير مسنودة 
بقوّة ماديّة محسوسة. ولئن مثّل فرض الزكاة على المسلمين واجبا دينيّاء فإن 
زامن ذلك مع فرض الجزية على غير المسلمين شرطأ للتّمتع بخدمات الدولة 
وعلى رأسها توفير الحماية لهم شرط أن يكونوا من أهل الكتاب» يقود إلى 
اعتبار الأمرين معاً من طبيعة سياسيّة» وهو لا ينفي بأيّ حال طابعهما الدينيّ إذ 
كان مستقبل الإسلام» بوصفه ديئاً» مرهوناً بموت «الديانة الجاهليّة» وهو ما يعني 
القضاء على معتنقيها بإحدى سبيلين» إمّا بالحرب (وهذه تموّلها الزكاة والجزية) 
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أو بقبولهم الدخول في «الدين الجديد» والاندماج في «الأمّة الناشئة» بما يفرضه 
ذلك من القبول بشرط دفع الزكاة» أي تمويل الدولة ودعم ما عمل الأسلاف منذ 
أوّل الدهر في سبيل عدم ظهوره! 

وإذا ما كان سبق للماوردي وابن خلدون أن لاحظا أن «الدين هو أصل 
المُلْك؛ لا في ما يختصٌ بتاريخ الإسلام السياسيّ فحسب» بل وكذلك في جميع 
الأمم» وهو ما يتوافق كليّاً مع ما أثبتته مُعطيات البحث الإناسيّ الحديث» فان 
ذلك معناه باختصار أن الدين هو المشكّل تاريخيّاً لإمكان نشوء الدوّلة. إلا أن 
الاطمئنان إلى هذه النتيجة النظريّة العامّة حول اكتساء الدولة طابعاً دينيّاً بحكم 
منشئها من رحم الدين» لا ينفي حرارة الشكٌ وبالئّالي السؤل التالي: هل يقتصر 
الأمر على وظيفة يؤدّيها الدين في لحظة تاريخيّة معيّنة لينسحب بعدها تمامأء أم 
هو يظلٌ على تخوم الدولة مراقباً تصرّفاتها من خلال المُجتمع الذي ارتضى 
التنظم بإرادته في إطار دولة» شرط أن ألا تحيد الدولة عن المبادئ العامّة التي 
أسّسها الدين وأنشأ الدولة منها وعليها ومن أجلها ؟ 

إِنَنا نلاحظ في مرحلة التأسيس الإسلامي تطابقاً تامَاً بين «وحدة الأمّة) 
و«وحدة السلطة» حين مثل الدين الجديد الرابطة الاجتماعءة الجديدة بين مكوّنات 
الجماعة الإسلامية الأولى. فقد اتخذ الدين وقتها شكل بوتقة التنظيم المجتمعيّ 
لتلك «الجماعة/ الأمّة» باستبعاده لكل انقسام اجتماعيّ فيهاء وذلك رغم الاعتراف 
بالتعدد الدينيّ داخلها بدليل وجود يهود ونصارى مكوّنا أساسيًاً لها. إلا أن رؤيتنا 
للمسألة» كما حاولنا بيانها طوال بحثنا هذا وخاصّة فى بابه الأخيرء تدعو إلى 
الاعتقاد بان هذا الأمر ما كان له ليتمٌ إلا بعد تحييد السلطة الو رها يوضنها 
الناطقة باسم المُتعالي» إذ اعتبر القرآن النبن طوال جميع مراحل الدعوة سواء في 
مَكّة أو في يَنْربِ مجرّد مبلغ سلبيّ عن الله ولا دخل له بالئّالي في هداية البشر 
و إكراههم وقسرهم على الانخراط في الدين الجديد وبالتالي في الجماعة 
الوليدة إل داه فى الذبن [البقرة: 256] الک دینک وَل دينِ* [الكافرون: 6] مادام 
الله هو المشرّع وما دام النبيّ مجرّد مبلّغ لست عَلَتْهم بمْصَيّطر) [الغاشية: 22]. 

وهكذا توصّلنا من خلال بحثنا إلى أن الجماعة الإسلاميّة الأولى وقد تأسّست 
على مبدأ توحيد الكلمة كي تكون لرََيمَةٌ اَل هى ألملا [التوبة: 40] 
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والاعتصام به #واعتصموا عل أله جميعًا ولا رورا 4 [آل عمران: 103] بهدف 
تحقيق خلافة الله في الأرض حسب التعبير الإسلاميّ الشائع» لم تخرج عن 
المبدإ الناظم لكل اجتماع بشريّ والمتمئّل في قيام وتشكّل الجماعات على قاعدة 
دينيّة (وهو ما لا يتعارض مع اتساعها لديانات أخرى)» إذ يبدو أن الشكل الديني 
هو القادر وحده على إبعاد السلطة إلى عالم الغيب والماورائيات» بحيث لا 
يكون خضوع البشر بعضهم لبعض» بل لمرجع يتجاوزهم ويتعالى عليهم» مرجع 
يدينون له بمعنى وجودهم وقواعد اجتماعهم ونظام عالمهم. 

إلا أنه لا مناص من اعتبار السلطة النبويّة» إذا ما نظرنا من مسافة نقديّة 
ومهما كانت زاوية النظرء شكلاً سياسياً لتنظيم المُجتمع عبر تقنين ممارساته وبناء 
مؤسّساته الاجتماعيّة والاقتصاديّة والسياسيّة الخاصّة به من خلال تشريعات جديدة 
تتفق مع الأهداف المرجوّة من الجماعة. وهذا ما جعل التشريعاتٍ» وقد اتّخذت 
شكل التحليل والتحريم وبصفة عامّة شكل أحكام دينيّة» في نهاية المطاف ورغم 
ما اتصفت به من طابع دينئ» أحكاماً سياسيّة. ذلك أنّها كانت متّصلة بالعلاقات 
الاجتماعيّة بين المسلمين» لكن وبالخصوص لأتها كانت المنظمة للعلاقات 
الاجتماعيّة والسياسيّة والاقتصاديّة بين جماعة المسلمين وسائر الجماعات 
الأخرى المناوئة أو الحليفة» ممّا يُكسِب الجماعة الإسلاميّة فى نفس الوقت 
تفرّدها واستثنائيّتها ووحدتها الداخليّة وبالئّالي استقلاليّتها تجاه الخارع دون أن 
ينفي ذلك أيضاً في نفس الوقت إكساب الدولة بجميع مكوّناتها الدينية تمايزها 
عن الخارجء سواء كان ذاك الخارج دولة ذات سلطة سياسية مركزية ا في 
بَشَّرِ حيّ أو نائب عن المتعالي» أو قبيلة لَقَاحِيّة لا تخضع لأيّ سلطة عدا تلك 
التي تمثلها تمثلها منظومتها العرفية أي سلطة الأسلاف الأموات. وفي جميع الحالات» 
لا يمكن تمثل الدينيّ بمعزل عن شكله السياسي أو مضمونه الاجتماعي. 

ومن هناء يمكن القول إن نجاح الإسلام يعود في شطر منه إلى ما أبداه من 
قدرة على استيعاب مبدأ إسناد السلطة السياسيّة (بمعنى الإشراف على الانتظام 
الاجتماعيّ) إلى المنظومة العْرْفِيّة التي ستها الأسلاف الغابرون الل عر 
للجماعة» وذلك بضرب من التماهي مع هذا المبدأ واستبطانه حين جعل الوحئ 
النبيّ 2 عن المتعالي المفارق للجماعة. إلا أن هذه الاستراتيجيّة لئن كانت 
تهدف على المدى المباشر المنظور إلى مسايرة مبدإ اللّقَاحجِيّة العربي بجعلها حق 
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التشريع حكراً على الغائب» فإنّها كانت تهدف بلا شك في مداها اي 
البعيد إلى الالتفاف عليه. فبعد أن كان الدين في نسخته الجاهلية اسا لذا 
اة باسناده حقٌّ لّ التشريع للغائب (الأسلاف الأموات). فإنه سيضحي مَل 
سماحه في نسخته الإسلاميّة لبشر حي (النبي) التكلم باسم الغائب» هادماً له. 
فقد غدا النبيىَ» تحت غطاء التبليغ عن المتعالي على مستوى الخطاب الدينيّ أي 
تبليغ القرآن» نائباً عن اللّه على المستوى الاجتماعئن» وأضحى الرضا بأحكامه 
في المنازعات بين الأفراد والجماعات من شروط الإيمان بالدين #فلا وَرَيْكَ لا 
يموت عق ينوك هيما جکر ينهم ثم لا تیدا ف آشیی حرا س 
قَصَيْتَ وَيُسَلْمُوَا ًا [النساء: 65] وأضحى الدين حاضاً على اتّباع ما يسنّه من 
تشريعات وإن كان ذلك باسم الله را E‏ اسل تدرو نا ما تنک عله عن 
اھا [الحشر: 7]. لقد سمحت هذه الاستراتيجيّة بأن يغدو النبىّ صاحب سلطة 
أو بالأحرى «صاحب السلطة».» وذلك منذ ارتضت الجماعة الجديدة (الأمّة) أن 
تكون أقواله وأفعاله مبادئ فعل وقواعد سلوك اجتماعيّة لا بذ للمؤمنين من 
اتباعهاء وبذلك انقلب الدين على نفسه وسمح بانبثاق نصاب منفصل عن 
المُجتمع هو ما سيغدو مع الأيّام ما نسمّيه الدولة. 

ونحن نفهم» من خلال النّص القرآني على الأقل» أن النبي لم يفصل بين 
ما هو دينئ وما هو سياسي,ء إلا أنه لم يُماءِ بينهما بل كان سبيله التمييز بين 
الشأنين بمعنى حضور الدين في السياسة» باعتبارها مبادئ موجّهة؛ مع الاعتراف 
باستقلاليّة الممارسة السياسيّة عن كل سلطة باسم الدين حتّى وإن كانت سلطة 
دينية في جوهرهاء إذ لا وجود تاريخيا لمؤسسة دينية في الإسلام» وهذا يبدو لنا 
واضحاً حتّى وإن كان مُخالفاً لما كان يعتقده بعض مناوئي السلطة النبويّة زمن 
النبن حين رأى فيها أمثال أبي سفيان صخر بن حرب شكلاً من أشكال الملوكية 
(عبّر عن ذلك بقوله: «لقد أضحى ملك ابن أخيك عظيما»)» أو حين يرى فيها 
بعض المستشرقين سلطة سياسيّة/ نبويّة بمعنى لا يخلو من التلميح بأن هدف النبيّ 
كان بالأساس سياسا واثه لم خد لوس الدين إلا لخدن الي بان ذلك كان 
السبيل الوحيدة المتاحة لتحقيق هدفه السياسي» مستندين في ذلك إلى السمة 
الدينيّة التي كانت غالبة إِمّا على عصر النبى بِرّمّته أو على البيئة التي باشر فيها 


- 


دعو بةه. 
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نا نرى وبكلّ وضوح أن النبيّ لم يؤسّس «سلطة سياسية/ نبويّة» هي ما 
سيبرّر لاحقاً ما يشظ البعض في مماهاته بما عرفه الغرب الأوروبي من حكم 
باسم «الحقٌّ الإلهي»» وهذا لا ينفي بأيّ حال أن النبيَ كان بحقّ مُؤْسّس دولة» 
إلا أن عمليّة التأسيس تلك في الظرف التاريخيّ الذي بوشرت فيه وفي ظل 
الرفض العام لأيَ إصلاح دينيّ بوصفه إخلالاً بعمليّة الانتظام الاجتماعيّ ذاتها أو 
لتقل بالنظام الاجتماعي السائد القائم بالخصوص غ وبالتالي 
الإخلال بالانتظام السياسي للمجتمع القَبَلىَ بكامله» كل ذلك كان يقتضي من 
النبي في سعيه إلى إنجاح دعوته أن يباشر عمليّة التغيير الشامل انطلاقا من تغيير 
أضعف حلقة في المنظومة التي كانت تربط الدَيْن بالمُجتمع ومن ثم بالسّياسة 
3ك يعتمد تعدّد الآلهة» قبيلة مستقلة تند اللْقَاحِيَّة زعامة ذات سلطة سياسية 
مفرغة من محتواها)ء أي أن يكون رئيساً سياسيّاً للجماعة المُؤمنة بدعوته (أو 
رئيساً للدّولة الناشئة) إلى جانب دوره العباديّ القائم على التبليغ الديني عن الله 
بوصفه رسو أله اكم أَلييَعَن4 [الأحزاب: 40] وإشهدا وس وَيَذِيا ودَاعِيًا 
إلى آله بإذندء وسراجا مُيِيرا» [الأحزاب: 46-45]. 

وبتعبير آخرء فإنَّ النب كان «إماماً للأمّة»» بما يتضمّنه هذان اللفظان من 
معاني التأسيس لواقع اجتماعيّ اقتصادي جديد والقيادة الروحيّة للجماعة المنتظمة 
في ذلك الواقع. فقد كان من مهامّه إرساء المبادئ الأخلاقيّة العامّة المنتظمة 
لعمليّة التأسيس تلك إلى جانب إقامة سلطة تشريعيّة/ تنفيذيّة كانت هي الوحيدة 
القادرة على ضمان بلوغ الهدف الأسمى من الرسالة المحمّديّة» ألا وهو «تحقّق 
الوحي في التاربخ خ) أو بالتعبير القرآني حتى تكون الأة الإسلامية # حي ڪر أمَةٍ أرجت 
إِلنّايس» [آل عمران: 110] #وَكَدَلِكَ جَعلتكم أ أنه وسلا نووا شبد عل الكاس > 
[البقرة: 143]. ولئن كانت هذه الثناتيّة المميّزة للسّلطة النبويّة هى ما مكّن من 
تأشن کر كاتك ج قاف بعلن سلظة غلا طن تلطه اة ف پا كانت سا 
فده متل أن 1 قيام الدولة ذاتها من خلال «وثيقة المدينة». فقد وضعت تلك 
ال الور اسا جديدة للاجتماع 56 على أساس «تعدّديَ» يعتمد 
حرية العقيدة والعبادة بما يجعل المقيمين في دولة المدينة «مواطنين» فيها (بالتعبير 
الحديث» تجوّزاً) مهما اختلفت ديانتهم (أمّةَ بتعبير الصحيفة)» لهم من الحقوق 
وعليهم من الواجبات ما للمسلمين وما عليهم. وقد كانت الوثيقة تصرّفاً دنيويّاً من 
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البق بوضفه ريسا للدّولة» إلا أنها تضمّنت في توجّهاتها العامّة جُملة المبادئ 
الإسلاميّة العُليا التي يجب على الجميع اتّباعها ومُّراعاتها تحقيقاً للمصلحة 
العامّة» أي مصلحة المجتمع المنضوي تحت لواء الدولة بكلّ فئاته الدينيّة وهو 
ما مكن الدعوة الجديدة من اختراق الممجتمع الجاهليَ ومداورة إواليّاته الدفاعيّة 
المرتكزة على الدين الجاهلي اانا بو صفه نس E‏ المانعة لانبثاق سلطة 
مستقلة عن المُجتمع أي الدولةء ليحقّق في النهاية ما كان المُجتمع الجاهلئ 
يخشاه ويستميت في سبيل منعه» أي إسناد السلطة بما هي احتكار للتكلم باسم 
المتعالي إلى بشرء أي تحويلها إلى نصاب مستقل عنه سيغدو منذ قيام جماعة 
السلفيرة الأولى نواة:للدولة المريقية: 

دولة مرتقبة ؟ يمكن الإجابة بكل اطمئنان بأنها كانت بالفعل مرتقبة. فعلى 
عكس ما ذهب إليه كثير من الباحثين من أن النبيَ لم يكن في ذهنه» وهو في مَكة 
ولمّا يهاجر بعد إلى يَثرب» أيّ تصوّر للشكل الأمثل الذي ستكون عليه جماعة 
المسلمين» وأن مسألة الدولة لم تكن حاضرة في مشروعه» فإِنّنا نذهب إلى أن 
مثل هذا المشروع كان حاضراً على الأقل في ذهن مناوئي النبن بوصفهم القيّمين 
بشكل أو آخر على مبادئ وقيم المُجتمع الجاهليّ الذي فصّلنا القول مطوّلاً في 
معايشته عذة تتجارت دولوية رجت كلها بالفشل الذريع لافتقادها أساساً دينياً. 
وعجزها بالئّالي على مداورة إواليّات اللْقَاجِيّة المتتظمة للاجتماع القَبَلىَ. 


إلا أن الموضوعيّة تقتضي الإشارة إلى أن نجاح الإسلام في هدم «مؤسّسة 
المَيير الجاهليّ»: لا يتعارض مع القول بعدم تمكنه من إلغائها جُملة. ذلك أنها 
كانت تعبيراً عن بنية هيكليّة راسخة (القبيلة)» وهو ما جعلها تواصل العيش عدّة 
قرون بعد الإسلام بالتّوازي مع وجود المؤسسّة البديلة» وذلك في إطار نوع من 
الصراع بين المؤسّستين يجد صورته ای لي ما طبع مجمل المسيرة العربية 
الإسلاميّة إلى أيَامنا من صراع بين القبيلة والأمّة. 

ومن هناء يمكن القول إن التحريم الذي مارسه الإسلام الناشئ بواسطة 
الخطاب القرآنيَء بوصفه الوسيط الذي حول العمل التنظيميّ والسياسيّ للنّبِيَ إلى 
نموذج مثالئ أعلى يتجاوز التاريخ أو يخترق التاريخ» كان أحد الأدوات (الدينيّة 
شكلاً والتشريعيّة مادّة والاجتماعيّة هدفاً. وبالئّالي سياسيّة شكلاً ومضمونا 
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وهدفاً) التي استخدمها الفعل الإسلاميَّ ممارسة وخطاباً بهدف تغيير الواقع 
الجاهلي. فقد استهدف الفعل الإسلاميَّ في مرحلة أولى أي خلال المرحلة 
المكيّة من الحركة المحمّديّة» البنى الذهنيّة ل«الجاهليّينَ»» ليباشر في مرحلة ثانية 
مع تكوّن «الأمّة) في يرت ضرب مؤسسات المجتمع المراد تغييره وكان من بينها 
مؤسّسة المَيْسِره وهو ما سمح في مرحلة ثالثة وأخيرة أي خلال ما يمكن اعتباره 
مرحلة التمكن بتعويض المؤسّسة المحرّمة بأخرى جديدة لكن مع الاحتفاظ دوما 
بنفس «منافع» المؤسّسة القديمة (بالتعبير القّرآنيَ) مع تحويل هدفها السياسيّ غير 
المُعلن وهو «اللْقََاحِيّة) إلى هدف سياسي مُعلن وهو «الإسلام» بكل ما يعنيه هذا 
اللفظ من معان» لكن بخاصّة معناه اللّغويَ المباشر أي «الإذعان لله» ومن ورائه 
«الإذعان للدولة». 


قد يكون من نافلة القول التأكيد بأنْ التحريم الذي ألقى به الإسلام على 
المُجتمع الجاهليّ» بما في ذلك تحريم المَيْسِرء إنما كان يرمي إلى إفراغه من 
مُحتواه فى سبيل بناء منظومة جديدة تعتمد الدين أيضا وهى منظومة «التوحيد 
الإسلامي» في جميع المناحي الاجتماعيّة والاقتصادية وال والسياسية» وهي 
المنظومة التي تراءى لناء بشيء من التسرّع ربّماء أنه كيب لها أن تكون (بفعل 
زور التاريخ في معناه الهيغلي) أساساً لانبثاق الدولة لأوّل مرّة في صلب مُجتمع 
كان وجوده مَنُوطاً ومُرتكزاً بالرّرجة الأولى على مُحاربة كل إمكانيّة لذلك مستعيناً 
بالدين» فقد كان الدين نقطة ضعف المُجتمع الجاهليّ رغم أنه كان أكبر ضامن 
لعدم انبثاق دولة» وهو ما استغلّه الإسلام لينشىء دولته من رَجم مُجتمع كانت 
سمته الأساسيّة أنه «مجتمع ضد الدولة»! 
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فى غريب القرآن. دار التحريرء القاهرة 1991. 

الزركشي (أبو عبد الله محمّد بن بهادر بن عبد الله) [ت 794 ه]: البرهان في علوم 
القرآن» تحقيق : محمّد أبو الفضل إبراهيم»› ط 1 دار المعرفة» بيروت 1971ء 4 أجزاء. 
الزمخشريّ (جار اللهء أبو القاسم» محمود بن عمر بن محمد الخوارزميَ) [ت 538 ها: 
الكشاف عن حقائق التنزيل وعيون الأقاويل فى وجوه التأويل» دار الفكر للظباعة والنشر 
والتوزيع» بيروت» د.ت» 4 أجزاء. 

الزهريّ (محمّد بن مسلم بن شهاب) [ت 124 ه]: تنزيل القّرآن (رواية أبي عبد الرحمان 
محمد بن الحسين السلمي)› تحقیق : صلاح الدين المنجدء ط 2» دار الكتاب الحديث» 
بيروت 1980. 


المثان» تحقيق: عبد الرحمان بن معلا اللويحق» ط1ء مؤسسّة الرسالة» بيروت 2000. 


السيوطي (جلال الدين» عبد الرحمان بن أبي بكر) [ت 911 ه]: الدرّ المنثور في التفسير 
بالمأثورء ط1ء دار الفكر للظباعة والنشر والتوزيع» بيروت 1993ء 8 أجزاء. 


ڪڪ الإتقان فين علوم القرآن» المكتبة الثقافية › بیروات 03 جزءان. 

. لباب النقول فى أسباب النزول» دار الكتب العلمية» بيروت» د.ت. 

الشافعيّ (أبو عبد الله» محمّد بن إدريس بن العبّاس بن عثمان) [ت 204 ه]: أحكام 
يراب 

القُرآن» تحقيق: عبد الغنىَ عبد الخالق» دار الكتب العلميّة» بيروت 21980 جزءان. 
الشوكانيّ (محمّد بن علىّ بن محمّد) [ت 1250 ه]: فتح القدير الجامع بين قَنّي الرواية 
والدراية من علم التفسيرء دار الفكر للظباعة والنشر والتوزيع» بيروت» د.تء 5 أجزاء. 
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القن E‏ مؤسسة آل البيت لإحياء التراث» قم (إيران)» 4 ه. 


الصنعاني (عبد الرزاق بن همام) [ت 211 ه]: تفسير القرآن الكريم. تحقيق : مصطفى 
مسلم محمد ط 1ء مكتية الرشدء الريااض 0 .,؛» جزءان. 


الطبريّ (أبو جعفرء محمد بن جرير بن يزيد بن خالد) [ت 310 ه]: جامع البيان عن تأويل 
آي القرآن» ط1٠‏ دار الفكر للطباعة والنشر والتوزيع › بيروت 1984. 30 جزءًا. 


الفرآن : تحقيق: اعت عر ا دار ا الكثت العريئة» ؛ بیروت» د.ت» 
جزءان. 

العماديّ (أبو السعود» محمّد بن محمّد) [ت 951 ه]: إرشاد العقل السليم إلى مزايا القُرآن 
الكريم؛ دار إحياء التراث العربي» بيروت» د.ت» 9 أجزاء. 

الفرّاء (أبو محمّدء الحمعن ن مشعوة البغويّ) [ت 516 ه]: معالم التنزيل : تحقيق : 


مروان سوار وخالد العف ط22 دار المعرفة. يروت 7 4 أجزاء. 


القرطبيّ (أبو عبد الله محمد بن این تن 5 بكر بن فرج الأنصاريٌ) زت 671 ه]: 
الجامع لأحكام القرآن الكريم» تحقيق: أحمد عبد العليم البردونيّ» ط 2ء دار إحياء 
التراث العربيّ ؛ بيروت 1985. 20 جزء. 

قطب (سيّد): في ظلال القّرآنء طك دار إحياء التراث العربي» بيروت 1971ء 
6 أجزاء. 

مجاهد (أبو الحجاج. مجاهد بن جبر المخزومي) زت 4 ه]: تفسير القّرآن الكريم. 
تحقيق : عبد الرحمان الطاهر السورتى» المنشورات العلميّة» بيروت» د.ت. 

النخاس النحويٌ (أبو جعفر› أحمد بن محمد بن إسماعيل) [زت 339 ه]: الناسخ 
والمنسوخ › تحقيق : محمد عبد السلام محمد ط[آء مكتبة الفلاح» الكويت 1978. 


. معاني القُرآن» تحقيق : : محمد علي الصابوني. منشورات معهد البحوث العلميّة 
وإحياء التراث الإسلاميّ. جامعة م القرى› المكرّمة 1409 ه. 6 أجزاء. 


النسفي (أبو البركات؟ حافظ الدين › عبد الله ر بن أحمد بن محمود) [ت 701 هأ: مدارك 
التنزيل وحقائق التأويل» دار إحياء الكتب 57 القاهرة. د.ت» 4 أجزاء. 

الواحديّ (أبو الحسن» علي بن أحمد النيسابوريّ) [ت 468 ه]: الوجيز فى تفسير كتاب 
الله العزيز. تحقيى: صفوان عدنان داوودي» ط1 دار القلم؛ بيروت/ الدار الشامة > :دمشق 
4 . جزءان. 


. أسباب النزول» ط2». مطبعة مصطفى البابى الحلبئّ وأولادهء القاهرة 1968. 
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0- ابن أبي شيبة (أبو بكرء عبد الله بن محمّد الكوفيّ) [ت 235 ه]: المصتف في الحديث 
والأثرء تحقيق: كمال يوسف الحوت» ط1 مكتبة الرشد» الرياض 1989ء 7 أجزاء. 
61- ابن القَيِسَرانيَ (محمّد بن طاهر) [ت 507 ه]: تذكرة الحفاظ» تحقيق: حمدي عبد 
المجيد» دار الصميعى» الرياض 1415 هء 4 أجزاء. 
2- ابن بَابَوَيْه القُمّى (محمّد بن على بن الحسين» الملقّب عند الشيعة بالصدوق) [ت 381 ه]: 
معانى الأخبار» مكتبة الصدوق» طهران 1379 ه» 3 أجزاء. 


3- ابن حبّان البُسْتيَ (أبو حاتم» محمد بن جِبّان بن أحمد التميميَ) [ت 354 ه]: صحيح ابن 
حبّان» ترتيب: أبى الحسن على بن أحمد ابن بلبان الفارسيّء» تحقيق: شعيب الأرناؤوط» 
ط1ء مؤسّسة الرسالة» بيروت 1993. 18 جزءًا. 


4- ابن حجر العَسْقَلانيَ (أبو الفضل» شهاب الدين» أحمد بن علىّ بن محمّد) [ت 852 ه]: 
فتح الباري بشرح صحيح البخاري. تحقيق : محمد فؤاد عبد الباقي ومحبٌ الدين الخطيب» 
دار المعرفة» بيروت 1977ء 13 جزءًا. 

5- ل التلخيص الحبير في تخريج أحاديث الرافعي الكبيرء تحقيق: عبد الله هاشم 
اليمانى» المدينة المنوّرة 1964ء 4 أجزاء. 

6- ابن حنبل (أبو عبد الله» أحمد بن حنبل بن هلال الشيبانئ) [ت 241 ه]: مسند أحمدء 
ط2 مؤسسة قرطبة» القاهرة. دت » 6 أجزاء. 

7- اہن حنبل الاين (أبو عبد الرحمان» عبد الله بن اجج بن هلال الشيبانىّ) زت 290 ه]: 
الستّة» تحقيق : محمّد سعيد القحطانيّ» دار ابن القيّم» الدمّام» السعوديّة 1986. 

8- ابن حَيّان الأصبهانى (أبو محمّد» عبد الله بن محمّد بن جعفر) [ت 369 ه]: العظمة» 
تحقيق : رضاء الله بن محمّد المباركفوري» ط1ء دار العاصمةء الرياض 1988ء 5 أجزاء. 


9- ابن عبد البَرّ (أبو عمرء يوسف بن عبد الله بن محمد النمرىّ القرطبئّ) [ت 458 ها : 
انيد لما فى موطا نالك من المعاتى والأنناتيد تحقيق: مضطفى بن احم العلرق 
محمد عبد الكريع البكريّء وزارة شؤون الأوقاف والشؤون الإسلاميّة» ط1ء الرباط 
7 24 جزءًا. 


0- ابن قيّم الجَوزِيّة (أبو عبد الله» محمد بن أبي بكر أيوب الزرعيّ) [ت 751 ه]: إعلام 
الموقعين عن رب العالمين» تحقيق: طه عبد الرؤوف سعدء دار الجيلء بيروت 1973. 4 
أجزاء. 

1- ل . الوابل الصَيّب من الكَلِم الطيب. تحقيق: محمّد عبد الرحمان عوض. دار الكتاب 
العربىّ» بيروت 1985. 
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. زاد المعاد في هدي خير العبادء تحقيق : شعيب الأرناؤوط وعبد القادر الأرناؤوط› 
ط14 مؤسّسة الرسالة / مكتبة المنار الإسلاميّة» بيروت/ الكويت 1986ء 5 أجزاء. 





3 أبن ماجه (أبو عبد الله» محمد بن يزيد القزوينى) [ت 273 ه]: السنن» تحقيق: محمد 
فؤاد عبد البافى . ط4ي دار الفكر للطباعة والتشع والتوزيع› بیروات »> د.ت» جزءان. 

4- أبو داود (سليمان بن الأشعث بن إسحاق السجستاني الأزديّ) [ت 275 ه]: السنن» 
تحقيق : محمد محيي الدين عبد الحميد» ط4ء دار الفكر للطباعة والنشر والتوزيع › بيروت » 
د .ت » 4 أجزاء. 

5- أبو يَعْلَى (أحمد بن على بن المثئى الموصلى التميمئ) [ت 307 ه]: مسند أبى يَعْلّى. 
تحقيق : حسين سليم أسدء ط1ء دار المأمون للتراث» دمشق 1984» 13 جزء. 

6- أبو يوسف (يعقوب بن إبراهيم الأنصاريّ) [ت 182 ه]: كتاب الآثار» تحقيق: أبو الوفا 
الأفغانى» دار الكتب العلميّة» بيروت 1355 ه. 

7- الباجیٰ (أبو الوليد» سليمان بن خلف بن سعد) [ت 474 ه]: التعديل والتجريح › تحقيق : 
أبو لبابة حسين» دار اللواء للنشر والتزيع» الرياض 1986ء 3 أجزاء. 

8- البخاريٌ (أبو عبد الله» محمّد بن إسماعيل) [ت 6 ه]: الجامع الصحيح المختصر. 
تحقيق: مصطفى ديب البغاء ط3» دار ابن كثير للٽشرء بيروت 1987» 6 أجزاء. 


. الأدب المفردء تحقيق: محمّد فؤاد عبد الباقى» ط3» دار البشائر الإسلاميّة: 





بيروت 1980. 


0- البيهقيّ (أبو بكرء أحمد بن الحسين بن عليّ بن موسى الخسروجردي) [ت 458 ه]: السنن 
الكبرى» تحقيق: محمّد عبد القادر عطاء مكتبة دار الباز» مَكة المكرمة 1994ء 10 أجزاء. 


1- التَرْمِذَيٌ (أبو عيسى» محمّد بن عيسى السلمي) [ت 279 ه]: الجامع الصحيح» تحقيق: 
اھت فد شاكر وآخرون» ط4 دار إحياء التراث العربيّ ‏ بيروت» د.تا 5 أجزاء. 

2- الحاكم النيسابوريّ (أبو عبد الله» محمد بن عبد الله) [ت 405 ه]: المُستدرّك على 
الصحيحين › تەحقیق : مصطفى عبد القادر عطاء دار الكتب العلميّة بيروت 21990 4 أجزاء. 
الأصول فى أحاديث الرسول. تحقيى : عبد الرحمان عميرة» ط1 دار الجيل› بيروت 
2 4 أجزاء. 

4- الدارمئ (أبو عبد الله» محمد بن عبد الرحمان) [ت 255 ه]: السّئن» تحقيق: فوّاز أحمد 
زرل وخالد السبع العلمىّ. طاء دار الكتاب العربىّء بيروت 1987« جزءان. 

5- الذهبئّ (شمس الدين» محمد بن أحمد) [ت 748 ه]: ميزان الاعتدال فى نقد الرجال» 
تحقيق: على معوّض وعادل عبد الموجود. ط1ء دار الكتب العلمية» بيروت 1995. 8 
أجزاء. 
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الرازي (شمس الذين» محمد بن أبي يكن ف عبد القادر) [ت 721 ه]: مختار الصحاح › 
تحقيق : محمود خاطر» مكتبة لبنان ناشرون» بيروت 1995. 

الراوندي (قطب الدين» أبو الحسن سعيد بن هبة الله بن الحسن) [ت 673 ه]: الخرائج 
والجرائح. مؤسّسة الشهيد. قم (إيران) 1401 ه» جزءان. 

الزرقاني (محمّد بن عبد الباقي بن يوسف) [ت 1122 ه]: شرح الموطأء دار الكتب 
العلميّة» بيروت 1991ء 4 أجزاء. 

الزيلعي (أبو محمّد. جمال الدين» عبد الله بن يوسف بن محمد الحنفي) [ت 762 ه]: 
نصب الراية في تخريج أحاديث الهداية» تحقيق: محمّد يوسف البتوري» دار الحديث». 
القاهرة 1357 هء 4 أجزاء. 

السمرقندي (أبو بكرء علاء الدين» محمّد بن أحمد) [ت 552 ه]: تحفة الفقهاء. دار 
الكتب العلميّة» بيروت 1994» 3 أجزاء. 

الشوكاني (محمّد بن علي بن محمّد) [ت 1250 ه]: نيل الأوطار في شرح منتقى الأخبار من 
أحاديث سيد الأخيار (شرح منتقى الأخبار في الحديث لابن تيميّة الجدّ المتوفى سنة 652 ه) 
دار الجيل» بيروت 1973ء 9 أجزاء. 

الرزّاق)» تحقيق : حبيب الرحمان الأعظمى» ط2» الب الإسلامىّ . بيروت 1983. 11 
جزءًا. 

الطبراني (أبو القاسم» سليمان بن أحمد بن أيوب) [ت 360 ه]: المعجم الكبير» تحقيق : 
حمدي عبد المجيد» ط 2» مكتبة العلوم والحكم. الموصل 23 20 جزءًا. 

ملسا المعجم الأوسط. تحقيق: عبد المحسن الحسيني وطارق بن محمّدء دار 
الحرمين» القاهرة 1415 ه. 10 أجزاء. 

العظيم آبادي (أبو الطيّب» شمس الحق بن أمير عليّ بن مقصود) [ت 1329 ه]: عون 
المعبود على سنن أبي داود» ط2 دار الكتب العلميّة.» بيروت 1994. 14 جزءًا. 

الك (أبى عبن الله مالك ين أن الام )إت 159 ها الموطا تن مد فود 
عبد الباقي» دار أحياء التراث العربي. القاهرة. دنت جزءان. 

ل المدونة الكبرى. دار صادرء بيروت» د.ت» 16 جزعًا. 

تحقيق : محمد فؤاد عبد الباقى» دار إحياء التراث العربيّ» بيروت 1987ء 5 أجزاء. 
المقدسئ (أبو عبد الله» محمّد بن عبد الواحد) [ت 643 ه]: الأحاديث المختارةء تحقيق : 
عبد الملك بن دهيش» ط1ء مكتبة النهضة الحديثةء مَكة المكرّمة» 1410 ه» 10 أجزاء. 
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الجامع الصغير من أحاديث البشير النذير› ضبط وتصحيح : أحمد عبد السلام» ط1» دار 
الكتب العلميّة» بيروت 1994ء 6 أجزاء. 


النسائي (أبو عبد الرحمان» أحمد بن شعيب بن علىّ بن سنان) [ت 303 ه]: المُجْتَبَى من السّئَنء 
تحقيق : عبد الفتّاح أبو غدّة. مكتب المطبوعات الإسلاميّة» ط2. حلب 1986ء 8 أجزاء. 


5. كتب السيرة والمغازي النيوتّة 
ابن إسحاق (محمد بن إسحاق بن يسار المطلبئ) زت 151 ه]: كتاب المبتدأ والمبعث 
والمغازي (سيرة ابن إسحاق)» تحقيق وتعليق: محمد حميد الله» معهد الدراسات 
والأبحاث والتعريب» الرباط 1976 (قطعتان» الأولى حسب مخطوطة جامعة القرويّين بفاس 
نرواية يونس ن بكس والثانية حسب مخطوطة المكتبة الظاهرية بدمشق برواية محمد بن 
سلمة). 


ابن حزم انال (أبو محمد على بن أحمد بن سعيد) زت 456 ه]: جوامع السيرة 
(وخمس رسائل أخرى لابن حزم)» تحقيق: إحسان عبّاس» ط1» دار المعارف بمصرء 
القاهرة 1990. 


ابن قيّم الجَوزِيّة (أبو عبد الله» شمس الدين» محمّد بن أبي بكر أيّوب الزرعيّ) [ت 751 
ه]: الفروسية المحمدية. تحقيق: مشهور بن حسن بن سلمان» دار الأندذلس» حائل 
(السعوديّة) 1993. 

اب کر أو الفداءء عماد الدين» إسماعيل بن عمر) [ت 774 ه]: السيرة النبويّة» تحقيق: 
مصطفى عبد الواحد» دار المعرفة للطباعة والنشر والتوزيع» بيروت 1971ء 4 أجزاء. 

ابن هشام (أبو محمّدء عبد الملك بن هشام بن أيّوب الحميريّ المعافريّ) [ت 218 ه]: 
السيرة النبويّة» تحقيق: طه عبد الرؤوف سعد» ط1ء دار الجيل › بيروت 1991 › 6 أجزاء . 
الأصبهانيّ (ناصر الدين» إسماعيل بن محمّد بن الفضل» الملقب بقوام السّئة) [ت 535 ه]: 
دلائل النبوة» تحقيق : محمد محمد الحذاد» ط1ء دار طيية» الرياض 9 

الحلبيّ (نور الدين» علي بن برهان الدين الشافعيّ) [ت 1044 ه]: إنسان العيون في سيرة 
الأمين المأمون (المعروف بالسيرة الحلبيّة)» دار المعرفة» بيروت 1980» 3 أجزاء. 

السهيلى (أبو القاسمء عبد الرحمان بن عبد الله بن أحمد الخثعمئ) [ت 581 ه]: الروض 
الأنْف في تفسير ما اشتمل عليه حديث السيرة النبويّة لابن هشام» دار الكتب العلميّة: 
بيروت 1997ء 4 أجزاء . 

الشامى (شهسن الدين › محمد بن يوسف الصالحي) [ت 942 ه]: سبل الهدى والرشاد في 


سيرة خير العباد (المعروف بالسيرة الشاميّة)» تحقيق : عادل أحمد عبد الموجود وعليّ محمد 
ماضن ظ] دار الكت العلية نروك 12-01563 جرا 
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111- الماورديٰ (أبو الحسن» علي بن محمد ین حب البصري) زت 450 ه]: أعلام النبوّة. دار 
الفرجانى» القاهرة/ طرابلس/ لندن 1985 . 

2- الواقدي (أبو عبد الله» محمّد بن عمر بن واقد) [ت 207 ه]: كتاب المغازي» تحقيق: 
ماريسدن جونس» مطبعة جامعة أوكسفورد» أكسفورد 1966» 3 أجزاء. 

6. كتب الفقه وأصوله والفتاوى 

3- ابن تيميّة (أبو العبّاس» تقىّ الدين» أحمد بن عبد الحليم الحرّاني) [ت 728 ه]: القَتَاوَى. 
تحقيق : عبد الرحمان محمد قاسم النجدي› ط3› مكتبة ابن تيمية » بيروت 3 35 جزءًا. 

4- . الفْتَاوَى الكبرى» تحقيق: حسنين محمّد مخلوف» ط1» دار المعرفة» بيروت 
4, 6 أجزاء. 

5- ل . شرح العمدة في الفقه (لأبي قدامة المَقْدِسِيَ)؛ تحقيق: سعود صالح العطيشان» 
ط1» مكتبة العبيكان» الرياض 1993ء 3 أجزاء. 

6- ابن حزم الأندلسي (أبو محمّد»ء علىّ بن أحمد بن سعيد) [ت 456 ه]: الإحكام في أصول 
الأحكام» تحقيق: أحمد شاكر» مطبعة العاصمة» القاهرة 1926ء 8 أجزاء. 

17- ابن رشد الحفيد (أبو الوليدء محمّد بن أحمد) [ت 595 ه]: بداية المجتهد ونهاية 
المقتصد» تنقيح وتصحيح : خالد العطارء دار الفكر للطباعة والنشر والتوزيع» بيروت 
5, جزءان. 

8- ابن قتيبة الديئوّري (أبو محمّدء عبد الله بن مسلم) [ت 276 ه]: كتاب الأشربة وذكر 
اختلاف الناس فيهاء تحقيق: محمد كرد علىّ» دمشق 1947. 

9- ابن قدامة (أبو محمد عبد الله بن أحمد المقدسيّ) [ت 620 ه]: المُغْنِي (في فقه الإمام 
أحمد بن حنبل الشيبانيّ)» تحقيق: محمّد عوّامة» ط1ء دار القبلة للثقافة الإسلاميّة» جدة 
2, 10 أجزاء. 

0- ابن قيّم الجَوزِيّة (أبو عبد الله» شمس الدين» محمّد بن أبي بكر أيَوب الزرعيّ) [ت 751 
ه]: أحكام أهل الذمة. تحمقيق : يوسهف بكري وشاكر العاروري» دار ابن حرم» بيروت 
7 3 أجزاء. 

31ت . إغاثة اللهفان من مصائد الشيطان» تحقيق: محمّد حامد الفقى» ط2» دار المعرفة» 
بيروت ۰1975 جزءان. 

2- . تحفة المودود بأحكام المولود. تحقيق: عبد القادر الأرناؤوط» مكتبة دار البيان» 
دمشق 1971. 

-3 


البُههُوتيَ (منصور بن يونس بن إدريس) [ت 1051 ه]: كشاف القناع عن متن الإقناع (شرح 
كتاب الإقناع لطالب الانتفاع لشرف الدين أبي النججا موسى بن أحمد بن سالم الحجاويّ 
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المتوفى سنة 968 ه) تحقيق: هلال مصيلحى ومصطفى هلال» دار الفكر للطباعة والنشر 
والتوزيع» بيروت 1982ء 6 أجزاء. 

الحرّ العامليّ (محمد بن الحسن بن علىّ) إت 1104 ه]: وسائل الشيعة إلى تحصيل مسائل 
الشربعة. تحقيق: عبد الرحيم الربائيّ الشيرازيّ؛. ط5» مؤسّسة آل البيت لإحياء التراث» 
قم/ دورشهر» إيران 1403 ه» 30 جزءًا. 

الشافعيّ (أبو عبد الله» محمّد بن إدريس بن العبّاس بن عثمان) [ت 204 ه]: الأم 
تحقيق : محمد سعيد البدري. ط2» دار المعرفة» بيروت 1973» 8 أجزاء. 

الصنعانيّ (محمد بن إسماعيل بن صلاح) [ت 1182 ه]: سبل السلام فی شرح بلوغ المرام 
من أدلة الأحكام (لابن حجر العسقلان)» تحقيق: محمّد عبد العزيز الخولى. ط4. دار 
إحياء التراث العربىئّ» بيروت 1959 4 أجزاء. 

القاشاني (ملا محمد بن الشاه مرتضى» المعروف بمحسن القاشانيّ) زت 1091 ه]: المحخة 
البيضاء في تهذيب الأحياء. ط2ء مؤسّسة الأعلمى للمطبوعات» بيروت 1983ء 8 أجزاء. 
الشرائع (شرح تحفة الفقهاء لعلاء الدين محمّد السمرقنديّ)؛ ط2. دار الكتاب العربيّ» 
بيروت 1982ء 7 أجزاء. 

المتقي الهنديّ (علاء الدين» علىّ بن حسام الدين بن عبد الملك المكي) [ت 977 ه]: كنز 
العمّال في سنن الأقوال والأفعال. مؤسّسة الرسالة» بيروت 1989ء 16 جزءًا. 

المجلسىّ (محمد باقر بن محمد تقىّ) زت 1111اه]: حلية المتقين فى الآداب والسئن . ط1 
(دار النشر غير مذكورة) بيروت 1994 « جزءان. 

النوويّ (أبو زكريّاء محيي الدين» يحيى بن شرف) [ت 676 ه]: المجموع (شرح المُهَذّبِ 
في المَذْهَبٍ لأبي إسحاق إبراهيم بن علىّ الشيرازيّ المتوفّى سنة 486 ه)»ء دار الفكر 
للطباعة والنشر والتوزيع» بيروت 1997» 20 جزْءًا. 


7. كتب الأخبار والتاريخ والسّيّر والتراجم 
ابن أبي الدنيا (أبو بكرء محمّد بن عبد الله بن عبيد) [ت 281 ه]: الإشراف فى منازل 
الأشراف» تحقيق: نجم عبد الرحمان خلف. مكتبة العبيكان» الرياض 1990. 


: المطر والرعد والبرق› تحقيق : طارق محمد العمودي» دار ابن الجوزيٰ› الدمَام» 
السعودية 1998. 


ابن العبريٌ (أبو الفرج» جمال الدين» غريغوريوس بن أهرون الملطيّ) [ت 685 ه]: تاريخ 
مختصر الدول»› دار المسيرة› بيروت» د.ت. 


ابن حبيب (أبو جعفر» محمّد بن حبيب بن أميّة بن عمرو الهاشميّ البغداديّ) [ت 245 ه]: 
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المحبر› تحقيق : إيلزا ليختن شتيتر » مجلس دائرة المعارف العثمانية» حيدر أباد الذكن . 
الهند 1942. 


6- س. المنمّق في أخبار قُرَيْشء تحقيق: خورشيد أحمد فاروق» مجلس دائرة المعارف 
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العثمانيّةء حيدر أباد الدكن» الهند 1964. 

ابن حجر العسقلانئ (أبو الفضل» شهاب الدين» أحمد بن علي بن محمّد) [ت 852 ه]: 
الإصابة فى تمييز الصحابة› تحفيق : على محمد البجاوي» ط1» دار الجيل ١‏ بیروات 1992« 
ابن خلدون (أبو زید» وت الدين› عد الرحمان بن محمد الحضرمئ) زت 808 ها كتاب 
العبر وديوان المبتد! والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان 
الأكبر» منشورات مؤسّسة الأعلمىئّ للمطبوعات» بيروت 1971ء 7 أجزاء. 

ابن سعد (أبو عبد الله» محمّد بن سعد بن منيع البصري) [ت 222 ه]: الطبقات الكبرى› 
دراسه وتحميق : محمد زياد منصور؛ء منشورات الجامعة الإسلاميّة. المدينة المنورة 3 8 
أجزاء. 

ابن عبد البرّ (أبو عمر» يوسف بن عبد الله بن محمد النمري القرطبيّ) [ت 458 ه]: 
الاستيعاب فى معرفة الأصحاب» تحقيق: على محمّد البجاوي» دار الجيل» بيروت 1991ء 
4 أجزاء. 

ابن حمدون (أبو المعالى» بهاء الدين» محمد بن الحسن بن محمد البغدادي) [ت 562 ه]: 
التذكرة الحمدونتة, تحقيق : إحسان عباس وبكر عباس ٠‏ ط1آء دار صادر» بيرووت 6 10 
محلدات: 

ابن قتيبة الديئوّري (أبو محمد عبد الله بن مسلم) [ت 276 ه]: عيون الأخبارء المؤسّسة 
المصريّة للتأليف والترجمة والنشرء القاهرة 1963ء مجلدان. 

ه فضل العرب والتنبيه على علومهاء تقديم وتحقيق: وليد محمود خالص» ط1آء 
منشورات المجمع الثقافي» أبو ظبي 1998» جزءان. 

ابن كثير (أبو الفداءء عماد الدينء إسماعيل بن عمر) [ت 774 ه]: البداية والنهاية. 
تحقيق: محمّد رشاد سالمء مكتبة المعارف» بيروت 1983ء 14 جزءاً. 

أبو البقاء الحلى (هبة الله بن نما بن على بن حمدون) [ت بداية ق 6 ه]: المناقب المزيديّة 
في أخبار الملوك الأسديّة. تحقيق: محمّد عبد القادر خريسات وصالح درادكة» مركز زايد 
للتراث والتاريخ» العين (الإمارات ع.م) 2000. 

أبو عُبَيّْد (القاسم بن سلام الهرويٌّ الأزدي) [ت 224 ه]: الأموال. مكتبة الكليات 
الأزهريّة. القاهرة 1967. 


الأزرقي (أبو للد مهمد بن عبد الله ين أحمذ) [ت 222 ها أخبار مكة وما جاء:فيها 
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من آثار. تحقيق : رشدي الصالح ملحس » دار الأندلين؟ مدريد» إسبائياء د.ت» جزءان. 


8- الألوسيّ (أبو المعالي» محمود شكري بن عبد الله بن شهاب الدين) [ت 1342ه/ 1924 م]: 
بلوغ الأرب في معرفة أحوال العرب » شرح وتصحيح وضبط : محمد بهجة الأئري» دار 
الكتاب العربينء ط3. القاهرة 1923 3 أجزاء. 

9- الأنذلمة:(علن وو موس :من محمد ابن عد الملكة دن سعيد) أت :685 ها نشوة الطرب 
في تاريخ جاهلية العرب» تحقيق : نصرت عبد الرحمان» مكتبة الأقصى» عمّان 1982. 

0- البلاذريّ (أبو العبّاس» أحمد بن يحيى بن جابر) [ت 302 ه]: فتوح البلدان» تحقيق: عبد 
الله انين الطبّاع وعمر أنيس الطباع» مؤسّسة المعارف للطباعة والنشر» بيروت 1987ء 
جزءان. 

1- الثعلبيّ (أبو إسحاق» أحمد بن محمّد بن إبراهيم النيسابوريّ) [ت 427 ه]: عرائس 
المجالس » تصحيح : لجنة من العلماء برئاسة الشيخ أحمد سعد علىٌ» ط4 مطبعة مصطفى 
البابى الحلبئَ وشركاؤه القاهرة 1955. 

2- الجَمْيّريَ (أبو الحسن» نشوان بن سعيد) [ت 573 ه]: خلاصة السَيَّر الحامعة لعجائب أخبار 
الملوك التبابعة» تحقيق: على المؤيّد وإسماعيل الجرافى» المطبعة السلفيّة» القاهرة 1958. 

3- ب .. الخور العير.» تحقيق: كمال فى » مكتة الخانجي » القاهرة» د.ت. 

ر العين» تحقيق به الخانجي » القاهر 

4- الذهبي (أبو عبد الله» شمس الدين» محمّد بن أحمد بن عثمان) [ت 748 ه]: سير أعلام 
النبلاء . تحقيق : شعيب الأرناؤوط ومحمد نعيم العر فسوسى » طو مؤسسة الرسالة. بيروت 
2 23 جزءًا. 

5- للا تاریخ الإسلام ووفيات المشاهير والأعلام» تحقيق : عمر عبد السلام تدمري» دار 
الكتاب العربيئّ» بيروت 2000ء 52 مجلداً. 

6- الصمَدِيي (أبو الصفاء» صلاح الدين» خليل بن أيْبك بن عبد الله) [ت 764 ه]: الوافي 
بالوفيات» تحقيق : س. ديد رينغ » دار فرانز شتايز» شتوتغارت (ألمانيا) 1992-2. 23 جزءًا. 

7- الطبريٌ (أبو جعفر» محمد بن جرير بن يزيد بن خالد) [ت 310 ه]: تاريخ الأمم والملوك. 
ط1» دار الكتب العلميّة؛ بيروت 1986ء 5 أجزاء. 

8- العسكريٌ (أبو هلال. الحسن بن عبد الله بن سهل) [ت 395 ه]: الأوائل» تحقيق: وليد 
القضاب ومحمد المصريٌ» منشورات وزارة الثقافة . دمشق 1977. 

9- الفاكهي (أبو عبد الله» محمّد بن إسحاق بن العبّاس) [ت 275 ه]: أخبار مَكة في قديم 
الدهر وحديثه» تحقيق :عبد الملك دهيش. ط2 دار خضرء بيروت 1993ء 6 أجزاء. 

0- القلقشنديٌ (أبو العبّاس» شهاب الدين» أحمد بن على بن أحمد الفزاريّ) [ت 821 ه]: 


نهاية الأرب في معرفة أنساب العرب» تحقيق: إبراهيم الأبياري. ط2 دار الكتاب اللبناني» 
بيروت 1980ء 4 أجزاء. 
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الكبناتن (أبو الحسن» محمد بن عبد الله) [ت نهاية ف 6 ه]: بدء الخلق وقصص الأنبياءء 
تحقيق ودراسة: الطاهر بن سالمة» دار نقوش عربيّة» تونس 1998. 

الماوردي (أبو الحسن» على بن محمد بن حبيب البصري) زت 450 ھ]: الأحكام السلطانية 
والولايات الدينية › دار الكت العلميّةٌ» بيروت» د.ت. 

المرزبانى (أبو عبيك الله» محمّد بن عمران بن موسى) زت 384 ه]: معجم الشعراء. 
تحقيق : عبد الستار فرّاج» دار إحياء الكتب العربيّة» القاهرة 1960. 

المسعودي (أيۇ الحسين › علي بن الحسين) [ت 6ه]: مروج الذهب ومعادن الجوهر في 
تحف الأشراف والملوك. المؤسّسة الوطنيّة للفنون المطبعيّةء الجزائر 1989ء 4 أجزاء. 
الواقدي (أبو عبد الله» محمد بن عمر بن واقد) زت 207 ه]: فتوح الشام. دار الكت 
العلميّة» بيروت 1997. 

الوزير المغربيّ (أبو القاسم» الحسين بن عليّ بن الحسين) [ت 418 ه]: الإيناس بعلم 
الأنساب. تحقيق: حمد الجاسرء طبعة الرياض 1980. 

اليعقوبيّ (أحمد بن أبي يعقوب بن جعفر بن وهب بن واضح) [ت 284 ه]: تاريخ 
البعقوبى » دار صادر/ دار بيروت للطباعة والنشرء بيروت 1960ء 3 أجزاء. 


8. كتب اللغة والمعاجم 
ابن الأثير الجزري (أبو السعادات» مجد الدين» المبارك بن محمّد) [ت 606 ه]: النهاية في 
غريب الحديث والأثر. تحفيق : طاهر الحينك الزاوي ومحمود محمد الطناحى » دار الفكر 
للطباعة والنشر والتوزيع» بيروت 1979ء 5 أجزاء. 
ابن دريد (أبو بكرء محمد بن الحسن بن دريد الأزدي) [ت 321 ه]: الاشتقاق. تحقيق: 
عيذ السلام هارون» ط2» دار المسيرة» بيروت 1979. 
ابن سِيدّه (أبو الحسن» على بن إسماعيل المرسي الأندلسي) [ت 448 ه]: المخصضص› 
تصحيح : محمد محمود الشنقيطي › (عن طبعة دار الطباعة الأميريّة بالقاهرة 1321 ه)ء دار 
الفكر للطباعة والنشر والتوزيع» بيروت 21978 20 جزءًا. 
ابن عبّاد (أبو القاسم» إسماعيل بن العبّاس الطالقاني المعروف بالصاحب) [ت 385 ه]: 
المحيط فى اللغةء تحقيق: محمد حسن آل ياسين» عالم الكتب» بيروت 1994. 
ابن فارس (أبو الحسن» أحمد بن فارس بن زكريًا القزويني) [ت 395 ه]: الصاحبي في فقه 
اللّغة وسنن العرب فى كلامهاء المكتبة اللغويّة العربيّة» بيروت 1963. 
ابن قتيبة الدَّيَنَوَّري (أبو محمّدء عبد الله بن مسلم) [ت 276 ه]: غريب الحديث» صنع 
فهارسه: نعيم زرزور» ط c1‏ دار الكتب العلميّة. بيروت 8 جزءان. 
——. تأويل مختلف الحديث» تحقيق : محمد زهري النجار»ء دار الجيل» بيروت 
2. 
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ابن منظور (أبو الفضل › جمال الدين» محمد بن مكرم بن علىّ) [زت 711 ه]: لسان العرب› 
تحقيق: هلال مصيلحي ومصطفى هلال» ط1ء دار صادرء بيروت 1990» 20 جزءاً. 

أبو عَبَيْد (القاسم بن سلام الهَرَّويّ الأزديٌ) [ت 224 ه]: غريب الحديث» إشراف: محمّد 
عبد المعين خان»ء ط1ء مطبوعات مجلس دائرة المعارف العثمانيّة» حيدر أباد الدكن» الهند 
4 4 أجزاء. 


الأزهريّ (أبو منصور» محمد بن أحمد) زت 370 ه]: تهذيب اللغة تحقيق : عبد السلام 
هارون وآخرين» الدار المصريّة للتأليف والترجمةء القاهرة 1976-1964. 

الأستراباذيٌ (رضيّ الدين» محمّد بن الحسن) [ت 686 ه]: شرح شافية ابن الحاجب» 
تحفيق وضبط : محمد نور الحسن ومحمد الزفزاف ومحمد يحيى عبد الحميد» دار الكتب 
العلميّة» بيروت 1975ء 4 أجزاء. 

الأنباري (أبو البركات» كمال الدين» عبد الرحمان بن محمّد) [ت 557 ه]: كتاب 
الأضداد» تحقيق: محمد أبو الفضل إبراهيمء دار إحياء الكتب العربيّةء القاهرة 1987. 
البَطْلْيَوْسِيَ (أبو محمّدء عبد الله بن محمّد بن السيد) [ت 521 ه]: الحُلل في إصلاح 
الخلل من كتاب الجَمّل (للزْجاجي)» تحقيق: سعيد عبد الكريم سعودي» طبعة بغداد 1980. 


القلوب في المضاف والمنسوب» تحقيق: أحمد أبو الفضل إبراهيم» دار المعارف» القاهرة 
5 . 





. التمثيل والمحاضرة» تحقيق: عبد الفتّاح محمّد الحلوء دار إحياء الكتب العربيّة» 
القاهرة 1961. 


. لباب الآداب» منشورات مكتبة الدراسات الإسلاميّة العلياء بغدادء 1987. 


الجرجانيّ (عليَ بن محمد بن عليّ) [ت 816 ه]: التعريفات» تحفيق : إبراهيم الأبارئ: 
دار الكتاب العربىّ › بيروت 1985. 


الجوهريٌ (أبو نصرء إسماعيل بن حماد) زت 393 ه]: تاج اللّغة وصحاح العربية» تحقيق: 
أحمد عبد الغفور عطارء المطبعة العامرة» القاهرة 1282 ه. 

الحريريٌ (أبو محمّدء القاسم بن عليّ بن محمّد) [ت 516 ه]: درّة الغوّاص في أوهام 
الخواص» تحقيق: عبد الحفيظ فرغلي وعليَ القرنى»› مكتبة التراث الإسلاميء القاهرة 
6 . 

معرفة الأديب (معجم الأدباء)ء تحقيق: إحسان عباس» دار الغرب الإسلامى» بيروت 
3 8 مجلّدات. 

الخوارزميٰ (محمّد بن أحمد بن يوسف) [ت 378 ه]: مفاتيح العلوم. تحقيق : إبراهيم 
الأبياري» ط2. دار الكتاب العربىٌ» بيروت 1989. 
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الرازي (أبو حاتم» محمّد بن إدريس بن المنذر) [ت 277 ه]: الزينة في الكلمات الإسلامية 
العربية» تحقيق: حسين بن فيض الله الهانى» طبعة القاهرة 1957. 
الربيديٰ (محمّد بن محمد بن عبد الرزاق الحسينيّ الملقبٌ بالمُرتضى) [ت 1205 ه]: تاج 
العروس من جواهر القاموس › دار إحياء التراث العربىّ ٠‏ بيروت 989 35 مجلدا. 
الزمخشريّ (جار اللهء أبو القاسم» محمود بن عمر بن محمّد الخوارزميَ) [ت 538 ه]: 
الفائق فى غريب الحديث» تحقيق : على محمد البجاوي و محمّد أبو الفضل إبراهيم» ط2› 
دار إحياء الكتب العربيّة» القاهرة 1945ء 4 أجزاء. 
أساس البلاغة› تحقيق : عبد الرحيم محمود» ط22 دار الكتب المصرية» القاهرة 
3. 

0 
الصاغاني (رضى الدين» الحسن بن محمد بن الحسن) [ت 650 ه]: العباب الزاخر واللباب 
الفاخرء تحقيق: محمد حسن آل ياسين» دار الرشيد للنّشر» بغداد 1980. 
التراماي ابوا ا الخليل ! E‏ تم الأزدي) [ت 160 ه]: 
بيروت 1988» 23 جزءاً. 
الفيروزآباديٌ (أبو طاهر» مجد الدين» محمد بن يعقوب الشيرازيّ) [ت 817 ه]: القاموس 
المحيط والقابوس الوسيط لما ذهب من كلام العرب شماميط › تحقق : تحقيق : مكحتب التراث في 
مؤسّسة الرسالة» مؤسّسة الرسالةء بيروت 1986. 
المناويّ (شمس الدين» محمّد عبد الرؤوف الشافعئ) [ت 1031 ه]: التوقيف على مهمّات 
التعاريف. تحقيق: محمد رضوان الداية» دار الفكر المعاصرء بيروت 1990. 
النووي (أبو زكريّاء محيى الدين» يحيى بن شرف) [ت 676 ه]: تهذيب الأسماء واللغات› 
دار الفكر للطباعة والنشر والتوزيع › بيروت 1996« 3 أجزاء. 


9 كتب 0 والدواوين ¿ الشعرية 
نيوان N‏ المت چ وی وشرح : i e‏ دار صادر» 
بيروت 1998. 
ابن الأثير الكاتب (أبو الفتح» ضياء ان i‏ بن محمّد بن محمّد) [ت 638 ه]: 
المثل السائر في أدب الكاتب والشاعر» تحقيق : أحمذ الحوفي وبدوي طبانة» مطبعة نهضة 
مصر» القاهرة 1959. 
ابن الأعرابي (أبو محمد» الحسن بن + امد المعروف بالأسود الغندجانيّ) [ت 430 ه]: 


فرحة :اديت (في الردّ على يوسف ابن أبي سعيد السيرافيّ في شرح أبيات سيبويه)» تحقيق : 
محمد على سلطانى » طا دار قتيبة» دمشق 1980. 
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ابن الأنباريٌ (أبو بكر محمد بن القاسم) زت 328 ه]: شرح القصائد السبع الطوال 
الجاهليات» تحقيق وتعليق: عبد السلام هارون» ط4»ء دار المعارف» القاهرة 1980. 

ابن الدمينة (أبو السَرِيّء عبد الله بن عبيد الله بن أحمد الخثعميّ) [ت 130 ه]: الديوان» 
تحقيق: أحمد راتب النقاخ» مكتبة العروبة» القاهرة 1956. 

ابن الرومي (عليّ بن العبّاس بن بجُجريج) [ت 283 ه]: ديوان ابن الرومي» تحقيق: حسين 
نضار» ط1ء دار الكتب المصريّة» القاهرة 1973. 

ابن الشجَريٌ (أبو السعادات» ضياء الدين» هبة الله بن على بن محمّد الحَسَّنيَ) [ت 542 
ه]: مختارات شعراء العرب. نشر على محمد البجاوي» الماهرة 4 . 

ابن جني (أبو الفتح» عثمان) [327- 392 ه]: التمام في شرح أشعار هُذَيْلء مكتبة المثنى» 
بغداد 1962. 

ابن رشيق (أبو عليء الحسن بن رشسيق القيرواني) زت 456 ه]: العمدة في محاسن الشعر 
وآدابه ونقده» تحقيق: محمّد محيى الدين عبد الحميدء ط5 دار الجيل» بيروت 1981ء 
جزءان. 

ابن سلام (أبو عبد الله» محمّد بن سلام بن عبيد الله الجمحيّ) [ت 232 ه]: طبقات 
فحول الشعراء . تحقيق : محمود محمد شاکر› ط1» دار المعارف» القاهرة 2. 

ابن طرّار (أبو الفرج» المُعَافَى بن زكريًا الجريريّ النهروانيَ) [ت 390 ه]: الجليس الصالح 
الكافي والأنيس الناصح الشافي» تحقيق: محمّد مرسي الخولي» عالم الكتب» بيروت 
1ء 4 مجلّدات. 

ابن ظافر (جمال الدين» على بن ظافر الأزديّ) [ت 613 ه]: غرائب التنبيهات على عجائب 
التشبيهات» تحقيق: محمد زغلول سلام ومصطفى الصاوي الجويني» سلسلة ذخائر العرب» 
دار المعارف» القاهرة 1983. 

ابن عيد رئه الامدلسية (أبو عمر٬‏ شهاب الدذود+ اعفد بن محمد) [ت 328 ه]: العقد 
الفريد» المطبعة الأزهريّة» القاهرة 1903ء 3 أجزاء. 

ابن عَنَيْن (أبو المحاسن› شرف الدين› محمد بن نصر الله) زت 630 ه]: الديوان». دار ابن 
قتيبة» دمشق 1988. 

ابن قتيبة الديتوري (أبو محمّدء عبد الله بن مسلم) [ت 276 ه]: المَئِسِر والقداح» تحقيق 
وتعليق: محبٌ الدين الخطيب» نقلاً عن نسخة الخزانة الزكيّة بالقاهرة» دار المعارف للطباعة 
والنشر» سوسة (تونس) 1996. 

ل . أدب الكاتب». تحقيق: ماكس غروفت (مصوّر عن طبعة ليدن 1901)» دار الكتب 
العلميّة» بيروت 1988. 

. الشعر والشعراء (نسخة مصوّرة عن طبعة القسطنطينيّة 1282 ه)ء عالم الكتب» 


بيروتك »> د.ت. 
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. المعاني الكبير في أبيات المعاني» تصحيح: عبد الرحمان بن يحيى اليماني» دار 
المعارف العثمانيّة» حيدر أباد الدكن» الهندء 1949. 

ابن المقرّب العيوني (علي بن مقر ب ين عليّ) زت 629 ه]: الديوان» تصحيح : محمد بن 
إبراهيم بن جغيمان» بومباي (الهند) 1310 ه. 

ابن ميمون (محمّد بن المبارك بن محمّد البغداديّ) [ت 589 ه]: منتهى الطلب من أشعار 
العرب» تحقيق وشرح: محمد نبيل طريفي» ط1» دار صادرء بيروت 1999» 9 مجلدات. 
ابن هُذْيْل (أبو الحسن» علي بن عبد الرحمان) [ت 763 ها]: حلية الفرسان وشعار 
الشحعان› مؤسسة الانتشار العربى» بيروت 37. 

أبو النجم (الفضل بن قدامة العجليّ الوائليّ) [ت 120 ه]: الديوان» تحقيق: سجيع جميل 
الجبيلى . دار صادر » بیروات 1998. 

أبو زيد القُرَشيْ (محمد بن أبي الخطاب) [ت 170 ه]: جمهرة اشفا العرب » المطبعة 
الأميريّة. بولاق 1308 ه. 

الأخطل (أبو مالك غياث بن غوث بن الصلت التغلبيَ) [ت 90 ه]: الديوان» تحقيق: 
مهدي محمد ناصر الدين ؛ ط2 دار الكت العلمية› بيروت 4 . 

الأفوه الأودي (صلاءة بن عمرو بن عوف) [ت 50 ق.ه]: ديوان الأفوه الأودي» شرح 


.. ع ٠‏ يتور 


و تحهفيق - محمد التونجى . ط1 دار صادرء ببروات 1998. 


الأصبهانيّ (أبو الفرج» عليّ بن الحسين بن محمّد بن أحمد الهيئم) [ت 356 ه]: الأغاني» 
مؤسسة عر الدين للطباعة والنشرء بيروت» د.ت» 10 مجلدات . 


الأصمعن (أبو سعيد» عبد الملك بن قُرَيْبٍ بن عبد الملك بن علي) [ت 216 ه]: ديوان 
الأصمعيات» تحقيق: أحمد شاكر عبد السلام وعبد السلام محمد هارون» دار المعارف» 


القاهرة› د.ت. 
5 ديوان الْهُذْلِتِين (رواية أبى سعيد عن الأصمعئّ)» ط2. مطبعة دار الكتب المصرية› 
القاهرة 1995. 


أمرقٌ القيس بن حجر سن الحارث الكنْدِيٌ 80-1301 ى.ه]: الديوان.» تحقيق: حنا 
الفاخوري› ط1اء دار الجيل » بيروت 9 . 
اوس بن حجر (أبو شُرَيْح اوس بن حجر سن مالك التميمئ) [2-95 ق.ه]: الديوان› 


= - 


تحقيق : محمد يوسف نجمء ط3 دار صادرء بيروت 1979. 


يشان ف برد (أبو معاذ» بشار بن برد بن بهمن) [ت 167 هاء ديوان بشار بن برد» تحقيق 
وشرح : محمد الطاهر بن عاشورء مطبعة لجنة التأليف والترجمة والنشرء القاهرة» 21965 4 
أجزاء. 
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عرّة حسن› ط 2 دار الشرق العربىّ. بيروت/ حلب 5 

البصريّ (أبو الحسن» صدر الدين» علي بن أبي الفرج) [ت 659 ه]: ديوان الحماسة 
البصريّة › تحقيق : عادل سليمان جمال. القاهرة 1999 . 

البغداديّ (أبو الفوزء عبد القادر بن محمّد المشهور بالسويديٌ) [ت 1093 ه]: خزانة الأدب 
ولبّ لباب لسان العرب». وبهامشه شرح الشواهد الكبرى للبدرعينئّ (نسخة مصوّرة عن طبعة 
بولاق 1881) المطبعة السلفيّة. القاهرة 1351ه» 4 أجزاء. 

البكريّ (أبو عبيد» عبد الله بن عبد العزيز بن محمّد الأندلسي) [ت 487 ه]: سمط اللآلي 
في شرح أمالي القالي» تحقيق : عبد العزيز الميمنيّ» القاهرة 1936» جزءان. 

البيهقيّ (إبراهيم بن محمّد) [ت 320 ه]: المحاسن والمساوئ» دار صادرء بيروت 1970. 
التبريزي (أبو زكريّاء يحيى بن علي بن محمد الشيبانيَ) [ت 502 ه]: شرح ديوان الحماسة. 
تحقيق: محمّد محبى الدين عبد الحميد» مطبعة حجازي» القاهرة 1938. 

التوخيّ (أبو عليّ» المحسن بن على بن محمّد بن أبي الفهم) [ت 384 ه]: إشوار 
المحاضرة وأخبار المذاكرة. تحقيق : عبود الشالجى› ط2› دار صادر» بيروت 5 5م 
أجزاء. 

التوحيديٌ (أبو حيّان» على بن محمد بن العباس) زت 380 هأ]: الإمتاع والمؤانسة. تحفيق 
وضبط : أحمد أمين» المؤسّسة الوطنيّة للفنون المطبعيّة. الجزائر 1989ء 3 أجزاء. 

تميم بن أبن بن مُقْبل العامري [70 ق.ه- 37 ه]: الديوان» تحقيق: عة حسن» دار الشرق 
الغريئ + يروت 1995: 

التيفاشي (أبو العبّاس» أحمد بن يوسف) [ت651 ه]ء سرور النفس بمدارك الحوّاس 
الخمسء تهذيب : ابن منظور (أصل الكتاب فى 24 مجلداً بعنوان: فصل الخطاب فى مدارك 
الحواسٌ الخمس لأولى الألباب)» تحقيق : إحسان عبّاس» ط 1» المؤسّسة العربيّة 
للذراسات والنشرء بيروت 1980. 

علب (أبو العبّاس ١‏ اڪ بن يحيى بن زيد بن سيار السات [ ت291 ه]: محالس تعلب» 
تحقيق : عبد السلام هارون» دار المعارف» القاهرة 1949. 

الجاحظ (أبو عثمان» عمرو بن بحر بن محبوب) [ت 255 ه]: البخلاءء تحقيق: طه 
الحاجري» دار الكاتب المصريّء القاهرة 1948. 


_. البيان والتبيين › ط3 دار الفكر للجميع › بيروت 1968 › 4 أجزاء. 


كك الحيوان» تحفیق : يحيى الشامى» ط 3. دار ومكتبة الهلال» بيروت 1990» 7 
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لمتحا الرسائل. تحفيق: عبد السلام محمد هارون» ط 1» مكتبة الخانجي» القاهرة 
9 4 أجزاء. 


_. المحاسن والأضداد. تحقيق: محمد سويد» ط 1ء دار إحياء العلوم» بيروت 1991. 


جران العَؤد النميريّ (عامر بن الحارث النميريّ) [ت 68 ه]: الديوان» رواية أبي سعيد 
السكري. ط2» دار الكتب المصريّة» القاهرة 1995. 

الجرجاني (أبو بكرء عبد القاهر بن عبد الرحمان بن محمّد) [ت 471 ه]: أسرار البلاغة في 
علم البيانء تحقيق : محمد رشيد رضاء القاهرة 02 . 

الجواليقيّ (أبو منصورء موهوب بن أحمد بن محمّد) [ت 540 ه]: شرح أدب الكاتب» 
مكتبة القدسى» القاهرة 1931. 

حاتم الطائىّ (أبو عديّ؛ حاتم بن عبد الله بن سعد)[ت 46 ق.ه]: الديوان» تحقيق: كرم 
البستانى› ط2» دار المسيرة. سيروت 2. 

الحادرة (قطبة بن محصن بن جَرْوَل الذبياني) [ت 5 ه]: الديوان» تحقيق: ناصر الدين 
الأسدء. دار صادرء بيروت 1973. 

حسّان بن ثابت (أبو الوليد» حسّان بن ثابث بن المنذر الخزرجىي) [ت 40 ه]: الديوان. 
تحقيق : سيّد حنفى حسنين» ط2 دار المعارف. القاهرة 1983. 

حُمَيْد بن ثور (أبو المثى» حميد بن ثور بن حزن الهلالى العامريّ) [ت 30 ه]: الديوان» 
تحقيق: عبد العزيز الميمنى» الدار القوميّة للطباعة» القاهرة 1965. 

1 الديوان» جمع وتحقيق: محمد شفيق البيطار» ط1 المجلس الوطنىّ للثقافة 
والفنون والآداب» الكويت 2002. 


الحلى (أبو المحاسن» صفى الدين بن سرايا) [750-677 ه]: الديوان» مطبعة حبيب أفندي 
خالد» دمشق؛ 1397 ه. 





الخالديّان (أبو عثمان سعيدء وأبو بكر محمّدء ابنا هاشم بن وعلة الخالديّ) [ت 390ه/ ت 
0 ه]: الأشباه والنظائر من شعر المتقدّمين والجاهليين والمخضرمين» تحقيق: السيّد 
محمّد يوسف. لجنة التأليف والترجمة والنشرء القاهرة 1958. 

الحزئق (بنت بدر بن همان البكرية) زت 50 ق.ه]: الديوان› تحقيق : حسين نصضار» ط 2». 
دار الكتب المصرية» القاهرة 1996. 

الخفاف (أبو نكر المبارك بن كامل بن أبى غالب) [ت 345 ه]: سلوة الأحزان للاجتناب 
عن مجالسة الأحداث والنسوان, دار المختارء الموصل 1964. 

الخنساء (تماضر بنت عمرو بن الحارث الرياحيّة السلّميّة)[ت 24 ه]: ديوان الخنساء. 
المكتبة الثقافيّة بيرووت » د.ت. 
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درید (بن الصمة الجْشَّميّ البكريّ) [ت 8 ه]: الديوان» تحقيق: عمر عبد الرسول» دار 
المعارف» القاهرة 1985. 

دغبل الخزاعيّ (أبو علي دغبل بن عليّ بن رزين)[ت 246]: وصايا الملوك. تحقيق: نزار 
أباظة. دار صادرء بيروت 1997. 

دقة (محمّد عليّ): ديوان بني أسد: أشعار الجاهليين والمخضرمين. جمع وتحقيق: محمد 
على دقة» دار صادر» بيروت 1999 دات 

الراغب الأصفهاني (أبو القاسم. الحسين بن محمّد بن المفضّل) [ت 502 ه]: محاضرات 
الأدباء ومحاورات الشعراء والبلغاء. تحقيق: رياض عبد الحميد مراد» دار صادر» بيروت 
4 5 أجزاء. 

المستقصى من أمثال العرب» تحقيق: محمّد عبد الرحمان خان» نسخة مصوّرة عن طبعة 
الجامعة العثمانيّة بالهند سنة 1926» ط2. دار الكتب العلميّة» بيروت 1977» مجلدان. 
الزوزني (أبو عبد الله» الحسن بن أحمد بن الحسين) [ت 486 ه]: شرح المعلّقات السبعء 
تحفيق : محمّد خير أبو الوفاء مراجعة وتصحيح : مصطفى قصاص . ط1ء دار إحياء العلوم. 
بيروت 1990. 

زعم بن أن سلمى (زهير بن ربيعة بن رياح المُزَنِيَ) [ت 13 ق.ه]: الديوان (صنعة الأعلم 
الشنتمري)› تحقيق : فخر انين قباوة» ط 3 دار الآفاق الجديدة» بيروت 1980. 

ڪي الديوان. (صنعة ثعلب)» دار الكتب المصرية. القاهرة 1944. 

سيم (عبد بني الخسشحاس) [ت 40 ه]: الديوان» تحقيق: عبد العزيز الميمنيّ (عن نسخة 
نَفْطْوَيْهء أبي عبد الله إبراهيم بن عرفة الأزديّ النحويّ)؛ ط2 دار الكتب المصريّةء القاهرة 
5 . 


سراقة البارقيّ (سراقة بن مزداس بن أسماء الأزديّ) [ت 79 ه]: الديوان» تحقيق: حسين 
نصّارء ط1ء لجنة التأليف والترجمة والنشرء القاهرة 1947. 

السجستانيّ (أبو حاتم» سهل بن محمّد بن عثمان) [ت 250 ه]: المعمُرون والوصاياء 
تحقيق : عبد المنعم عامر» ط1 دار إحياء الكت العربيّة » القاهرة 1 


الشريف الرضيّ (أبو الحسن» محمد بن الحسين بن موسى العلويٌ) زت 406 ه]: الديوان› 
دار صادر» بيروت» د.ت. 


المعارف بمصر › القاهرةء 1968. 
الصولي (أبو بكر» محمّد بن يحيى بن عبد الله) [ت 335 ه]: أدب الكُتّاب» المكتبة 
السلفيّة» القاهرة 1923ء 3 أجزاء. 
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الضبّى (أبو العبّاس» المفضّل بن محمد بن يَعْلّى) [ت 168 ه]: المفضليات» 
تحقيق وشرح: أحمد محمّد شاكر وعبد السلام هارون» ط3» دار المعارف» القاهرة 
1963. 


. مثال العرب» تحقيق: إحسان عبّاس. ط2» دار الرائد العربىّ» بيروت» 1983. 


طرفة (أبو عمروء طرفة بن العبد بن سفيان بن سعد البكريٌ الوائليَ) [ت 60 ق.ه] : 
الديوان. دار صادر» بيروت» د.ت. 


الطريفي (محمّد نبيل): ديوان اللصوص في العصرين الجاهلي والإسلامي» طاء دار الكتب 
العلميّة» بيروت 2004ء مجلدان. 

العاملى (بهاء الدين» محمد بن حسين بن عبد الصمد) [ت 1031 ه]: الكشكول» تحقيق 
وتقديم : مهدي الخراساني» طهران 1266 ه» 5 أجزاء (صورة بالأوفسيت). 

العبّاسيّ (أبو الفتح» عبد الرحيم بن عبد الرحمان بن أحمد) [ت 963 ه]: معاهد التنصيص 
على شواهد التلخيص › تحقیق : محمد محيى الدين عبد الحميد» المكتبة التجارية. القاهرة 
7 4 أجزاء. 

العبيدي (محمد بن عبد الرحمان بن عبد المجيد) [ت خلال ق 8 ه]: التذكرة السعديّة في 
الأشعار العربيةء تحقيق: عبد الله الجُبُوريٌ» الدار العربيّة للكتاب» طرابلس- تونس 1981. 
عروة بن الورد العبسيّ [ت 30 ق.ه] والسموأل بن غريض بن عادياء الأزديٌ [ت 64 
ق.ه]: ديوانا عروة بن الورد والسموأل. دار صادر»› بيروت » د.ت. 

العسكريٌ (أبو هلال» الحسن بن عبد الله بن سهل) [ت 395 ه]: كتاب الصناعتين : الكتابة 
والشعر› تحفيق : على محمد البجاوي ومحمد أبو الفضل إبراهيم ء المكتبة العصرية› صيد|- 
بيروت 1986. 

تتا دمر ة الأمثال. تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم وعد المجيد قطامش › طط 2» دار 
الجيل» بيروت 1988. 


: ديوان المعانى. تعحميق : أحمد سليمان معروف» منشورات وزارة الثقافة» دمشق 





. 4 


العلويّ (أبو علىّ» المظفر بن الفضل بن يحي) [ت 656؟ ه]: نضرة الإغريض 
في نصرة القريض» تحقيق: نهى عارف الحسن» منشورات مجمع اللغة العربيّة» دمشق 
6. 

خليل إبراهيم العطية › ط2» دار صادر» بيروت 1994. 

عمرو بن كلثوم بن مالك التغلبى [ت 39 ق.ه]: الديوان› تحفيق : أيمن ميدان» النادي 
الأدبى الثقافى بجدّة. 1992. 
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عر :ين شيداد العبسيّ زت 22 ق.ه]: ديوان عنترة» تحقيق: خليل خوري» ط4. مطبعة 
الآداب» بيروت 1893. 

الغرّي (أبو البركات» بدر الدين» محمّد بن محمد العامريّ) [ت 984 ه]: المراح في 
المزاح» تحقيق: سيّد الجميلي» مكتبة الثقافة الدينيّة» القاهرة 1986. 

العو (طفَيْل بن كَعْب) [ت 13 ق.ه]: ديوان طَفَيل العَئَوقَّء شرح : الأصمعي» تحقيق : 
حسان فلاح أوغلى» دار صادرء بيروت 1997. 

الفرزدق (أبو فراس » همام بن غالب بن صعصعة التميمئ الدارم) [38- 110 ه]: الديوان› 
تحقيق : مجيد طراد» طاء دار الكتات العربىّء بيروت 5.1992 جزءان. 

القالي (أبو علىّء إسماعيل بن القاسم) [ت 356 ه]: الأمالي» تحقيق: إسماعيل يوسف 
التونسى» مطبعة بولاق. القاهرة 1323 ه (نسخة مصورة عن طبعة المطيعة الأميريّة بدار 
الكتب المصريّة). جزءات. 

القلقشندي (أبو العبّاس» شهاب الدينء أحمد بن على بن أحمد الفزاريّ) [ت 821 ه]: 
صبح الأعشى في صناعة الإنشاء الهيئة المصريّة العامّة للكتاب القاهرة 1985» 14 جزءًا. 
كير عرّة (كثير بن عبد الرحمان بن الأسود الخزاعي) [105-40 ه]: الديوان» شرح: عدنان 
رکی درويش » ط1ء دار صادر» بيروتكت 94 , 

الكُمَيْتَ بن ويد ين اخمن الأسدق [226-160 ه]: ديوان الكَمَيِْت». تحقيق: محمد نبيل 
طريفى » ط1» دار صادر» بيروت »› 2000. 

ا (أبو عقيل »› لبيد بن ربيعة العامري) [ت 41 ه]: ديوان لبيد (شرح الطوسي)؛ تقديم 
وفهرسة : حنًا ناصر الحتّى . ط1ء دار الكتاب العربىّ. بيروت 1993. 

المبرّد (أبو العبّاس» محمّد بن يزيد بن عبد الأكبر الأزديٌ) [ت 286 ه]: الكامل في اللغة 
والأدب» مؤسّسة المعارف» بيروت» د.ت» جزءان. 

. التعازى والمراڻى» تحقيق: محمد الديباجى» طبعة دمشق 1976. 

المتلمّس (جرير بن عبد المسيح الضبّعِي) [42-97 ق.ه]: ديوان المتلمّس (رواية الأثرم 
وأبى عبيدة) تحقيق وشرح : حسن كامل الصيرفى › جامعة الدول العربية (معهد المخطوطات 
العربيّة) 1970. 

مجدي (صالح› محمّد بن أحمد الشريف) [ت 1881 م]: الديوان» ط1 المطبعة الأميريّة» 
بولاق» 1311 ه. 

هلال ناجى» مكتبة المثنّى» بغداد 1976. 


المرزوفئ (أبو علي مويل بن محمد بن الحسن) زت 421 ه]: شرح حماسة أبي تمام. 
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تحقيق: أحمد أمين وعبد السلام هارون. ط 1» دار الجيل» بيروت 1991. مجلدانء 4 
.. الأمالى» تحقيق: يحيى وهيب الجُبوري» القاهرة 1995. 
المعرّي (أبو العلاءء أحمد بن عبد الله بن سليمان التنُوخيّ)[363- 449 ه]: الفصول 


والغايات في تمجيد الله والمواعظ. تحقيق: محمود حسن زناتى» الهيئة المصرية العامة 
للكتاب» القاهرة 1977. 





: رسالة الصاهل والشاحج› تحقيق : عائشة عبد الرحمان» دار المعارف» القاهرة 
5 


. رسالة الغفران. تحقيق : عائشة عبد الرحمانء ط 8» دار المعارف» القاهرة 1977. 





الميدانيّ (أبو الفضل» أحمد بن محمّد بن أحمد بن إبراهيم) [ت 518 ه]: مجمع الأمثال» 
تحمقيق : محمد عبد الحميد. ط1» دار المعرفة. بيروت 5 جزءان. 

النشابي الإربلي (أبو المجدء أسعد بن إبراهيم بن الحسن) [ت 632 ه]: المذاكرة في ألقاب 
الشعراء» تحقيق : شاكر عاشور» طبعة القاهرة 1988. 

النجفي (عبد الحسين أحمد الأميني)» الغدير في الكتاب والسنة والأدب»ء ج4» ص۰263 دار 
الكتاب العربي بيروت » ط4 1977. 

النابغة الجَعْديٌ (أبو ليلى» قيس بن عبد الله بن غدس الجعدي العامريّ) [54 ق.ه- 50 
ه]: الديوان» تتحفيق : عبد العزيز رباح » منشورات المكتب الإإسلامى» ديروت » د.ت. 
النابغة الذبيانيَ (أبو أمامة» زياد بن معاوية بن ضباب الذبيانئّ الغطفانئ) [ت 18 ق.ه]: 
الديوان» تحقيق : محمّد أبو الفضل إبراهيم» ط3» دار المعارف» القاهرة 1990. 

د.ت. 

النويريّ (شهاب الدين» أحمد بن عبد الواب) [ت 733 ه]: نهاية الأرب في معرفة فنون 
الأدب. دار الكتب المصريّة» القاهرة 1929ء 15 جزءاً. 

الوزير المغربىّ (أبو القاسم» الحسين بن على بن الحسين) [ت 418 ه]: أدب الخواص » 
تحقيق : حمد الجاسر» الرياض 1980. 

اليزيديّ (أبو عبد الله» محمد بن العبّاس بن محمّد) [ت 310 ه]: الأمالى. تحقيق: محمد 
نظام الدين» مطبعة جمعيّة دار المعارف العثمانيّة» حيدر أباد الدكن» الهند 1368 ه. 

اليوسيّ (أبو علىّ» نور الدين» الحسن بن مسعود بن محمّد) [ت 1102ه]: زهر الأكم في 
الأمثال والحكم. تحقيق : محمّد حبَّى ومحمّد الأخضرء دار الثقافة» الدار البيضاء 1981ء 
ات 
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10. كتب الجغرافدا والفلك والأنواء والرحلات 
ابن عبد المنعم الحمَْيّري (أبو عبد الله» محمّد بن أبي محمد بن عبد الله) [ت 900 ه]: 
الروض المعطار فى خبر الأقطار» تحقيق: إحسان عبّاس. ط2 مؤسّسة ناصر للثقافة» 
ابن فضلان (أحمد بن فضلان بن العبّاس بن راشد) [ت 309 ه]: رحلة ابن فضلان» 
تحقيق : سامى الدهان» ط2. مطبوعات المجمع العلمئّ العربئّ دمشق» دمشق 1977. 
ابن فة الديئوَري (أبو محمّدء عبد الله بن مسلم) [ت 276 ه]: الأنواء في مواسم العرب» 
مجلس دائرة المعارف العثمانيّة» حيدر آباد الدكن» الهند 1956. 
البكريٌ (أبو عبيد. عبد الله بن عبد العزيز) [آت 487 ه]: معجم ما استعجم من أسماء البلاد 
والمواضع»› تحقيق: مصطفى السقّاء ط3» عالم الكتب» بيروت 1983ء 4 أجزاء. 
البيروني (أبو الريحان» محمّد بن أحمد) [ت 440 ه]: الآثار الباقية عن القرون الخالية. 
تحقيق : إدوارد ساخاو» ليبزيغ 3 
الحَموي (أبو عبد الله. شهاب الدينء ياقوت بن عبد الله) [ت 626 ه]: معجم البلدان. 
صحّحه: محمّد أمين الخانجي» دار الفكر للطباعة والنشر والتوزيع» بيروت 1957-1955» 5 
أجزاء. 
قطرب (أبو على » محمد بن المستنير) [ت 206 ه]: كتاب الأزمنة وتلبيات الحاهليةء ط 22 
مؤسّسة الرسالة» بيروت 1985. 
المرزوقيّ (أبوعليّ» أحمد بن محمّد بن الحسن) [ت 421 ه]: الأزمنة والأمكنة. ضبط : 
خليل المنصورء طا1ء دار الكتب العلميّة» بيروت 1996ء جزءان. 
الهمدانى (أبو محمّد. الحسن بن أحمد بن يعقوب) [ت 334 ه]: صفة جزيرة العرب. تحقيق : 
محمّد بن علي الأكوع الحوالي» ط3» مركز الدراسات والبحوث اليمني» صنعاء 1983. 


س. الإكليل من أخبار اليمن وأنساب حَمْيّر. تحقيق: محبّ الدين الخطيبء دار 
الكتب المصريّة» القاهرة 1949. 


1 . كتب التصوّف وتعيير الرؤيا 
أبن رجب الحنبلي (أبو المرج ١‏ زين الدين» عبد الرحمان بن أحمد)[ت 795 ه]: لطائف 
المعارف فيما لمواسم العام من الوظائف. تحقيق: حمزة النشرتي وعبد الحفيظ فرغلي› 
المكتبة القيّمة» القاهرة 1996. 
ابن سيرين (أبو بكرء محمّد) [ت 110 ه]: تفسير الأحلام الكبيرء دار الكتب العلميّة» 
بير وت 91 . 
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ابن عليوة (أحمد بن مصطفى بن محمّد) : مفتاح الشهود في مظاهر الوجود. مطبعة الاتحاد 
العام التونسيّ للشغل» تونس 1400 ه. 

النابلسئ (عبد الغن بن إسماعيل الدمشقي) [ت 1143 ه]: تعطير الأنام في تفسير الأحلام» 
دار الفكر للطباعة والنشر والتوزيع» بيروت 1996. 


2. كتب الفهارس 
ابن النديم (أبو الفرج > محمّد بن إسحاق) [ت 385 ه]: الفهرست (في أخبار العلماء 
00 من القدماء 00-0 وأسماء e‏ دار e‏ بيروتكت 8. 


الظنون عن 9 الكتب والفنون» دار الكتب العلميّة بيروت 992 جزءان. 


الزركلي (خير الدين): الأعلام» إشراف: زهير فتح اللهء ط5» دار العلم للملايين» بيروت 


0ء 8 أجزاء. 
القنوجي (أبو الطيّب» محمّد صدّيق بن حسن خان) [ت 1307 ه]: أبجد العلوم (الوشي 
المرقوم في بيان أحوال العلوم)» تحقيق: عبد الجبّار زكارء دار الكتب العلميّة» بيروت 


8 3 أجزاء. 


3. المخطوطات 

ابن e e‏ ا إن في ا النصف الاي من رد 4 ه]: كتاب الدلائل» 
معهد كار العلوم العربية والإسلاميّة ا ا 1 الا 0» جامعة 
فرانکقورت› المانا الاتحادية 1985 تم نسخه سنه 556 ه. 

الصفدي (أبو الصفاءء صلاح الدين» خليل بن أيبك بن عبد الله) [ت 4 ه] : تصحیح 
التصحيف وتحرير التحريف» طبع بطريقة التصوير في مطبعة كليت - شتوتغارت عن 
مخطوطة مكتبة السليمانيّة» قسم أياصوفيا 4732 (وهي بخط الصفدي) ونسخة مكتبة طوب 
إصدار : فؤاد سزكين» المجلّد 22 جامعة فرانكفورت (ألمانيا الاتحاديّة)» 1985. 


المراجع العربية والمعرزبة 


1. الكتب العريتة 
ابن باز (عبد الله بن عبد العزيز) وبن قعود (عبد الله) وعفيفي (عيد الرزّاق) وبن غديان (عبد 
الله) : فتاوى اللحنة الدائمة للبحوث العلمتة والإفتاء. رئاسة إدارة البحوث العلمية والإفتاء. 
الإدارة العامة للطبع» الكتاب العاشرء الرياض 1417 ه/ 1996 م. 
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من المَيّسِر الجاهليّ إلى الزكاة الإسلاميّة 


أبو ريّة (محمود): أبو هريرة شيخ المضيرة. ط3» دار المعارف القاهرة 1969. 

أبو زيد (نصر حامد): مفهوم التص: دراسة في علوم القُرآن» المركز الثقافي العربيّ» بيروت 
0 . 

أبو سويلم (أنور): المطر في الشعر الجاهلي» دار عمّارء عمّان 1978. 

ل . مظاهر من الحضارة والمعتقد في الشعر الجاهلي» دار عمّارء عمّان 1991. 


الأسيذ (ناصر الدين): مصادر الشعر الجاهلي وقيمتها التاريخية» ط7, دار الجيل» بيروت 
8. 

أنس الوجود (ثناء): رمز الماء في الأدب الجاهليّ» مكتبة الشباب» القاهرة 1986. 

الأنصاري (عبد الرحمان الطيّب): فرية الفاو: صورة للحضارة العربية قبل الإسلام في 
المملكة العربية السعودية › جامعة الرياض» الرياض 2 هب 

بافقيه (محمد عبد القادر) وبيستون (الفريد) وروبان (كريستيان) والغول (محمد): مختارات 
من النقوش اليمنية القديمة» المنظمة العربيّة للتّربية والثقافة والعلوم» تونس 1985. 

باقر الصدر (محمّد): مقذمات في التفسير الموضوعي للقرآن. ط1ء دار التوجيه الإسلاميّ. 
بيروت/ الكويت 1980. 

البزرة (أحمد مختار): الأسر والسجن في الشعر العربى. ط1ء مؤسّسة علوم القُرآن» دمشق 
5 . 

البستاني (فؤاد أفرام): المجاني الحديثة. الجزء الأول: العصر الجاهلي» منشورات معهد 
الآداب الشرقيّة» بيروت 1946. الجزء الثاني : عصر صدر الإسلام» منشورات معهد الآداب 
الشرقيّة» بيروت 1950. 

البسيوني (محمّد أبو المجد علي): اتجاه معاصر في دراسة الشعر العربئ القديم» الاتجاه 
الأسطوري: عرض وتقويم. حوليّات كلية الآداب والعلوم الاجتماعيّة» الحوليّة 22» الرسالة 
8 جامعة الكويتء. الكويت 2002. 

بشُور (وديع): الميثولوجيا السوريةء مؤسّسة فكر للأبحاث والنشرء بيروت 1981. 

بشير (نبيه): عودة إلى التاريخ المقدس : الحريديّة الصهيونية» ط1ء قدمس للنشر والتوزيع. 


دمشق 2005. 


البطل (عليَ): الصورة في الشعر العربي (حتّى آخر القرن الثاني الهجريّ: دراسة أصولها 
وتطوّرها). ط3. دار الأندلس» بيروت 1983. 

بلقزيز (عبد الإله): تكوين المجال السياسئ الإسلامئّ: النبؤّة والسياسة» مركز دراسات 
الوحدة العربيّة» بيروت 2005. 
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بيضول (أحية) : كَلمن: من مفردات اللغة إلى مركبات الثقافة. ط1 دار الجديد» بيروت 
1997 . 


الترمانينيَ (عبد السلام) : الزواج عند العرب. سلسلة عالم المعرفة العدد 80 الكويت 
4 . 


التنير (محمّد طاهر): العقائد الوثنية فى الديانة النصرانيةء ط2», إدارة القُرآن للطباعة والنشر 
والتوزيع › کراتشی› (باكستان) 8. 


تيزيني (طيّب): مشروع رؤية جديدة للفكر العربيٍ منذ بداياته حتى المرحلة المعاصرة» الجزء 
الثاني : الفكر العربئ في بواكيره وآفاقه الأولى» الجزء الرابع : مقدّمات أُوّليَة في الإسلام 
المحمّدي الباكر نشأة وتأسيساً. دار دمشق» دمشق/ بيروت 1994-1982. 


الجابرى (محمد عابد): العقل السياسي العربى › مركز دراسات الوحدة العربيّة. بيروت 
1990 


. مدخل إلى المُرآن الكريم» الجزء الأرّل: في التعريف بالشّرآن» مركز دراسات 


الوحدة العربيّة» بيروت 2006. 

. تكوين العقل العريئء دار الطليعة» بيروت 1984. 

الجارم (محمّد نعمان): أديان العرب في الجاهلية» مطبعة السعادةء القاهرة 1923. 

الجبلاوي (آمنة): الاستشراق الأنجلوسكسوني الجديد: مقالة في الإسلام المبكرء باتريسيا 
كرون ومايكل كوك أنموذجاً. طاء سلسلة : لقاء الحضارات»ء دار المعرفة للنشرء تونس 2006. 


الجبوريٌ (يحيى وهيب): المستشرقون والشعر الجاهلي : بين الشك والتوثيق.ء ط1ء دار 


. قصائد جاهلية نادرة» ط1ء مؤسّسة الرسالةء بيروت 1982. 


الجزائريٌ (محمّد) : المندائتون الصابئة. منشورات المعهد الملكىّ لر اتات الدينيّة» عمان 
2000. 


جعيط (هشام): في السيرة النبويّة» الجزء الثاني : تاريخية الدعوة المحمّديّة في مَكة؛ دار 
الطليعة» بيروت 2007. 


جنديّ (خليل): نحو معرفة حقيقة الديانة الإيزيديّة» منشورات رابوونء أبسالا 1998. 


الجندي (درويش) : ظاهرة التكسّب وأثرها فى الشعر العربى ونقده: دار نهضة مصر› القاهرة 
0. 


جواد (علي): المفصل في تاریخ العرب قبل الإسلام» ط2 دار العلم للملايين بيروت/ 
مكتبة النهضة بغداد 1993ء 10 أجزاء. 
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من المَيّسِر الجاهلي إلى الزكاة الإسلاميّة 


الطليعة» بيروت 1977. 

جياوُوك (مصطفى عبد اللطيف): الحياة والموت فى الشعر الحاهلئ» ط1ء دار الحريّة 
للطباعة» بغداد 1977. 

الحاج حسن (حسين): الأسطورة عند العرب في الجاهلية› المؤسّسة الجامعيّة للدّراسات 
والنشيو والتوزيع› بيروات 8 

الحذاد (نيقولا): علم الاجتماع. المطبعة العصريّةء القاهرة 1923. 

حسن (حسن إبراهيم) : تاريخ الإسلام السياسى والدينى والثقافى والاجتماعى › ط14 دار 
الجيل» بيروت/ مكتبة النهضةء القاهرة 1996ء 5 أجزاء. 

الْحَسَنِيَ (هاشم معروف): سيرة الأئمّة الاثني عشر. ط3. دار القلم» بيروت 1981ء جزءان. 
حسين (طه) : فی الشعر الحاهلى› نسحخهةه مصورة عن طبعة دار الكتت المصريّة» دار 
المعارف للطباغة والتشر بسوسةء تونس 1998: 

الخورانىٌ (يوسف): مجاهل تاريخ الفينيقتين» ط1 دار الثقافة» بيروت 1999. 

الخوفئ (أحمد محمّد): الحياة العربية من الشعر الحاهلئ» مطبعة نهضة مصرء د.ت. 
. المرأة فى الشعر الجاهلى؛. ط3» دار نهضة مصر للطباعة والنشرء القاهرة 1980. 
الخازن (نسيب وهيبة): أوغاريت» أجيال- أديان- ملاحم ء طاء دار الطليعة» بيروت 1961. 
لل. من الساميّين إلى العرب. دار مكتبة الحياة» بيروت 1979. 

خان (محمد عبد المعيد): الأساطير والخرافات عند العرب› ط4 دار الحدائة بيروت 
3 . 

خشيم (على فهمى): بحثاً عن فرعون العربي› الدار العربيّة للكتاب» تونس 1985. 

. الأكدية العربيّة» مركز الحضارة العربيّة» القاهرة 2005. 

. آلهة مصر العربية » الدار الجماهيرية للنشر والتوزيع والإعلان» مصراتة/ دار الآفاق 
الجديدة» الدار البيضاء 1990ء 3 أجزاءء مجلدان. 

خضر (العادل) : الأدب عند العرب»› متشؤزات كلية الآداب بمنّوبة» ط[» دار سحر للٽشر› 
تونس 2004. 

الخضور (جمال الدين): عودة التاريخ. الأنتربولوجية المعرفية العربية : دراسة في الإناسة 
المعرفيّة العربيّة التاريخيّة اللغويّة ووحدتهاء الجزء الأوّل» منشورات اتحاد الكتّاب العرب» 
دمشق 1997. 

خليهف (يوسف): الشعراء الصعاليك في العصر الجاهلى. ط2» دار المعارف بمصر» 
القاهرة؛ د.ت. 
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خليل (خليل أحمد): العقل في الإسلام. ط1ء دار الطليعة» بيروت 1990. 

عستت معجم المصطلحات الدينية» دار الفكر اللبنانى» بيروت 1995. 

س مفاتيح العلوم الانسانية. ط1» دار الطليعة. بيروت 1989. 

الخواجا (زهدي صبري) : الحانب الخلقى في الشعر الجاهلي . ط1 دار الناصر للنشر 
والتوزيع › الرياض 4 . 

داود (الأس» جر جس داود) : أديان العرب قبل الإسلام ووجهها الحضاريٌ والاجتماعي› 
ط2» المؤسّسة الجامعيّة للدراسات والنشر والتوزيع» بيروت 1988. 

دكروب (محمد عجسيدن): الأنتروبولوجيا: الذاكرة والمعاش› ط2» دار الحقيقة» بيروت 
1991. 

دوخي (يوسف): الأغاني الكويتية » الكويت 1984. 

دولة (سليم): الجراحات والمدارات» ط2» المؤسّسة الجامعيّة للراسات والنشر والتوزيع» 
بيروت 1993. 

الذبيب (سليمان بن عيد الرحمان) المعجم النبطئ : دراسة مقارنة للمفردات والألفاظ 
النبطية. مكتبة الملك فهد الوطنيّة» الرياض ١‏ 0. 

الربيعو (تركي علي) : العنف والمقدس والجنس في الميثولوجيا الإسلامتة. ط1اء المركز 
الثقافىَ العربيَّ» بيروت 1994. 

الربيعى (فاضل) : أبطال دون تاريخ : الميثولوجيا الإغريقتة والأساطير العربية › دار الفرقد 
للطباعة والنشر والتوزيع» دمشق 2005. 

ل . شقيقات قُرَيْشُ: الأنساب» الزواج والطعام في الموروث العربي. ط1ء رياض 
الروسان (محمود محمد): القبائل الثمودية والصفوية : دراسة مقارنةء ط2. جامعة الملك 
سعود» الرياض» 102 . 

رومية (وهب اسمن : شعرنا القديم والنقد الحديد» سلسلة عالم المعرفة العدد 207» 


الكويت 1996. 

الزرقانيَ (محمّد عبد العظيم): مناهل العرفان في علوم القّرآن. ط!ء دار الفكرء بيروت 
1996« جزءان. 

الزواري (رضا): موجز في تاريخ الجزيرة العربية قبيل الإسلام دار التقذم للنشر والتوزيع. 
تونس 1981. 


زيتوني (عبد الغنيّ أحمد): الإنسان في الشعر الجاهلئء ط1ء مركز زايد للتّراث والتاريخ› 
العين 2001. 
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من المَيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


زيدان (أكرم): سيكولوجية المقامر» سلسلة عالم المعرفةء العدد 313 الكويت 2005. 
زيدان (جرجي) : تاريخ التمذن الإسلامي. دار مكتبة الحياة» بيروت» د.ت» جزءان. 


د.ت. 
سباهي (عزيز): أصول الصابئة ومعتقداتهم الدينية» ط3. دار المدى» دمشق 2003. 


سخاب (فيكتور): إبلاف فَرَّبش: رحلة الشتاء والصيف» كومبيو نشر والمركز الثقافىٌ 
العربىّ › ط1» مروت 1992, 


سركيس (إحسان) : الآداب القديمة وعلاقتها بتطوّر المُجتمعات. دار الطليعة» بيروت 1988. 
ب. مدخل إلى الأدب الجاهلى. دار الطليعة» بيروت 1979. 
السعفي (وحيد): القُربان في الجاهلية والإسلام» منشورات تبر الزمان» تونس 2003. 


سلام (عبد المحسن عاطف) : حيوات العرب : دراسة لتاريخ القومية العربية › ط2» الهيئة 
المصرية العامة للكتاب » القاهرة 1978. 


سلامة (عبد الحميد): الرياضة البدنتة عند العرب. الدار العربيّة للكتاب» تونس» د.ت. 


سليم (فاروق اى الانتماء في الشعر الجاهلي › منشورات اتحاد الْكُبَانِ العرب» دمشق 
8 . 


الشاطري (محمد بن أحمد): أدوار التاريخ الحضرمي. منشورات عالم المعرفة» جدة 
1983. 


الشامي (يحيى): الشرك الجاهلي وآلهة العرب المعبودة قبل الإسلام» دار الفكر العربي» 


بيروت 1993. 
. النجوم في الشعر العربنٍ القديم» دار الآفاق الجديدة» بيروت 1982. 
الشخري (علىّ أحمد محاش): لغة عادء نشرة خاصّة»ء صلالة/ ظفار (سلطنة عمان) 2000. 


الشعيبي (علي) : الإيجابية والسلبية في الشعر العربي بين الجاهلية والإسلامء منشورات اتحاد 
الكتاب العرب» دمشق 02 . 


الشوري (مصطفى عبد الشافي): الشعر الجاهلي : تفسير أسطوريء الشركة المصريّة العالميّة 
للتشر لونجمان. القاهرة 1996. 


الشوك (علي): الأساطير بين المعتقدات القديمة والتوراةء دار لام» لندن 1987. 


المؤسّسة الوطنيّة للاتصال والنشر والإشهار» الجزائر 2003. 
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شيخو (لويس): شعراء النصرانيةء ط3» دار المشرق» بيروت 1982. 


. النصرانية وآدابها بين عرب الجاهليّة: المطبعة الكاثوليكيّةء» بيروت 1916-1912› 





جزءان. 
الصائغ (عبد الإله): الخطاب الإبداعي الجاهلي والصورة الفنية» طاء المركز الثقافيّ 
العربيّ» الدار البيضاء/ بيروت 1977. 


الصليبي (كمال): خفايا التوراة وأسرار شعب إسرائيلء ط2» دار الساقي» لندن 1991. 
ضباعي (م): قاموس الأفعال العِبْرِيّة؛ مكتبة لبنان» بيروت 1974. 

ضيف (شوقي): العصر الجاهلي» دار المعارف. القاهرة 1960. 

عبّود (مارون): أدب العرب» ط3., دار الثقافة» بيروت 1979. 


عبد الباقي (محمّد فؤاد): المعجم المفهرس لألفاظ القُرآن الكريم. دار إحياء التراث العربيّء 


بيروت »6 حا 


عبد البديع (لطفى) : عبقريّة العربتة فى رؤية الإنسان والحيوان والسماء والكواكب. ط2. 
النادي الأدب الثقافين» جدّة 1986. 


عبد الحكيم (شوقي) : معجم أساطير وفلكلور العالم العربي› دار روز اليوسف. القاهرة 
4ء الجزء الأوّل. 


عبد الرحمان (عبد الهادي): جذور القوّة الإسلاميّة : قراءة نقديّة لتاريخ الدعوة الإسلامتة. 
دار الطليعة» بيروت 1988. 

عبد الرحمان (نصرت): الصورة الفنتة ق الشعر الحاهلى فى ضوء النقد الحديث» مكتبة 
الأقصى. عمان 1976. 


3 الواقع والأسطورة في شعر أبي ذؤيب الهُذَلِي الجاهلي ‏ دار الفكر للنشر والتوزيع› 
عمان 1985. 


عبد الكريم (خليل): قُرَيْش: من القبيلة إلى الدولة المركزيةء سينا للدنّشرء القاهرة 1993. 
. شدو الربابة بأحوال مُجتمع الصحابةء ط1ء سينا للتشر» القاهرة 1997» 3 أجزاء. 


عبد المولى (محمود): أنظمة المُجتمع والدولة في الإسلام؛ الدار العربيّة للكتاب» طرابلس/ 
تونس 1988. 





عجينة (محمّد): موسوعة أساطير العرب عن الجاهليّة ودلالاتهاء ط1 الفارابيّ» بيروت. 
العروي (عبد الله) : مفهوم الدولة.» ط4»› الموكز الثقافىّ العربىّ › بيروت 1988. 
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العقّاد (عبّاس محمود): الله المكتبة العصريّة.» صيدا/ بيروت 1949. 

. أبو الأنبياء الخليل إبراهيم» دار أخبار اليوم» القاهرة 1995. 

العلايلى (عبد الله): مقدمات لفهم التاريخ العربى › دار الجديد» بيروت 1994, 

العليّ (صالح اهن : محاضرات في تاريخ العرب. ط 6 مكتبة الم بغداد 6.1960 
العماري (فضل بن عمّار): سمو إيل [السموأل] : الأسطورة والمجهول. حوليّات كليّة الآداب 
والعلوم الاجتماعيّة» الرسالة 154» الكويت 2001. 

العنسيّ (أحمد بن قاسم): التاج المذهب لأحكام المذهب (فقه زيديٌ). دار الكتاب 
الإسلاميّء صنعاء 1353 هء 8 أجزاء. 

عوض الله (أحمد أبو الفضل): مَك في عصر ما قبل الإسلام» ط2» الرياض 1981. 
العولقى (حامد): نشوء البيان» أبو ظبى 2001. 

غليون (برهان): اغتيال العقل» المؤسّسة الوطنيّة للفنون المطبعيّة» الجزائر 1990. 

الغول (محمود علي) بالاششراك مع Miller (W.W)-Ryckmans (J )J-Huntingford‏ 
(/6.8.8) : المعجم السبئي (بالإنجليزيّة والفرنسيّة والعربيّة)» منشورات جامعة صنعاء/ مكتبة 
لبنان (بيروت)/ «Editions Peeters ( Louvain-la-Neuve)‏ 1982. 

الغيضاوي (عليّ): الإحساس بالزمان في الشعر العرب من الأصول حتى نهاية القرن الثاني 
للهحرة› منشورات کله الآذات بمتوبة› نونس 001» جز ءال. 

فرح (إلياس): مقدمة في دراسة المُجتمع العربى والحضارة العربية» ط3 دار الطليعةء 
الفريجات (عادل) : الشعراء الجاهليون الأوائل» دار المشرق» بيروت 1986. 

الفيومي (محمّد إبراهيم): في الفكر الديني الجاهلئ قبل الإسلام» عالم الكتب» القاهرة 
89 . 

قبيسي (حسن): رودنسون ونبي الإسلام : مقذمة حول التفسير المادّي التاريخي لنشأة 
الإسلام ؛ دار الطليعة» بيروت 1981. 

قطامش (عبد المجيد): الأمثال العربيّة: دراسة تاريخيّة تحليلية» ط1ء دار الفكر» دمشق 
8. 


قلعه جي (محمد رواس) وقنيبي (حامد صادق): معجم لغة الفقهاء. ط2 دار النفائس 
للطباعة والنشر والتوزيع» بيروت 1988. 
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القمنىّ (سيّد محمود): الحزب الهاشمي وتأسيس الدولة الإسلاميّة» دار سينا للنّشرء القاهرة 


.0 

. حروب دولة الرسول. الجزء الأؤّل: بَذَر-أخد» ط2 مكتبة مدبولي الصغير. 
القاهرة 1996. 

الكبسيّ (محمّد علي) : الطوباويّة والتراث» دار بوسلامة للطباعة والنشر والتوزيع» تونس 
7. 


كخالة (عمر رضا): معجم قبائل العرب القديمة والحديثةء ط2 دار العلم للملايين» بيروت 
1968. 


الكرميّ (حسن سعيد): الهادي إلى لغة العرب (قاموس عربيٰ عربيّ): ط1اء دار لبنان 
للطباعة والنشرء بيروت 1992ء 4 مجلدات. 


الكعّاك (عثمان): التقاليد والعادات التونسيّة. الدار التونسيّة للئشرء تونس 1981. 


لقمان (حمزة» علىّ) : أساطير من تاريخ اليمن . مركز الدراسات والبحوث اليمنيّة صنعاء 
2 . 


مرتاض (عبد الملك): السبع المعلقات: مقاربة سيمائية أنتروبولوجية لنصوصهاء منشورات 
اتحاد الكتّاب العرب» دمشق 1998. 


المرزوقي (محمّد): مع البدو في حلّهم وترحالهم» ط2. الدار العربيّة للكتاب» طرابلس/ 


تونس 1984. 
مروة (خسين): النزعات المادية فى الفلسفة العربية الإسلامتة. الجزء الأول دار الفارابى»› 
بيروت 1981. 


المتاعي (مبروك): المفضّلتات : دراسة في عيون الشعر العربيٍ القديم» دار اليمامة للنشر 
والتوزيع» تونس 1991. 


. الشعر والسحرء دار الغرب الإسلاميّ» بيروت 2004. 

المُوسّوي (آية الله العظمى شرف الدين» عبد الحسين): أبو هريرة. ط5. طهران 1986. 
موسى (عليَ حسن): الأحوال الجوية في الأمثال الشعبية. ط2. دار الفكرء دمشق 1997. 
ناصف (مصطفى): قراءة ثانية لشعرنا القديم» دار الأندلس» بيروت 1981. 


نعمة (حسن): من ذاكرة التاريخ : مدن الشرق الأدنى القديم› منشورات رشاد برس » بيروت 
4 . 


النابلسي (شاكر): المال والهلال: الموانع والدوافع الاقتصاديّة لظهور الإسلام» ط1ء دار 
الساقي» بيروت 2002. 
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ل . المغرب الكبيرء الجزء الأوّل: العصور القديمة» دار النهضة العربيّة» بيروت 1981. 
النعيمي (اعييد إسماعيل) : الأسطورة فى الشعر العربي قبل الإسلام. ط1 سینا للتشر؛ 
القاهرة 1995, 

النعيمي (حمید مجول) : دراسة تأثيرات الأجرام السماوية على الإنسان في الباراسایکولوجی › 
مركز بحوث الباراسايكولوجى» بغداد 1992. 

نوفل (سيّد): شعر الطبيعة فى القصيدة الجاهليّة» مطبعة مصرء القاهرة 1945. 

هارون (عبد السلام محمّد): المَيسر والأزلآم: دراسة تاريخية اجتماعيّة أدبية ودعوة إلى 
إصلاح اجتماعي › ط3» مكتبة السنة» القاهرة 1987. 

هيكل (محمد حسين): حياة محمد» ط 13. مكتية النهضة المصريّةء القاهرة 1968. 


2. الكتب المعرّية 
أتينجر (صموئيل): اليهود فى البلدان الإسلامية (1950-1850)ء ترجمة: جمال أحمد 
الرفاعى . سلسلة عالم المعرفة. العدد 7 » الكويت 5 . 
أركون (محمد): تاريخيّة الفكر العربيٍ الإسلامي. ترجمة: هاشم صالح» مركز الإنماء 
القومئ › بيروت 1986. 
ل. قضايا في نقد العقل الدينيء ترجمة: هاشم صالح» دار الطليعة» بيروت 
98 . 
إلياد (ميرسيا): أسطورة العود الأبديّ. ترجمة: نهاد خيّاطة» دار طلاس» دمشق 1987. 
ل.. صور ورموز» ترجمه: حسيب كاسوحة» منشورات وزارة الثقافة» دمشق 2001. 
أوليرق (دي لاسي) : الفكر العربى ومركزه في التاريخ › تعریب : إسماعيل البيطار» دار 
الكتاب اللبناني » بيروت 1982. 
بارندر (جفري) : المعتقدات الدينية لدى الشعوب ». ترجمة: إمام عبد الفتاح إمام» سلسلة 
عالم المعرفة العدد ١173‏ الكويت 1993. 
للدت (جورج): الأنتروبولوجيا السياسيةء ترجمة:علىّ المصريّ» المؤسّسة الجامعيّة 
للدراسات والنشر والتوزيع» بيروت 1990. 
بج (واليس): آلهة المصريين: صفحات من تاريخ مصر الفرعونيّة. ترجمة: محمّد حسين 
يونس › مكتبة مدبولى › القاهرة 08 . 


بر ستد ( جيمس هنري) : العصور القديمة. ترجمة : داود قربان» مؤسسة عر الدين . بيروت 
3. 


قاكنَة الضادر وامراجع 835 


-4 


-935 


-496 


-497 


-8 


-409 


-0 


-501 


~5002 


-503 


-504 


-5 


-06 


-507 


بروكلمان (كارل): العرب والإمبراطوريّة العربتّة» ترجمة : نبيه أمين فارس ومنير البعلبكي› 
طبعة بيروت» د.ت. 


بريتشارد (إدوارد إيفانس): ديانة البدائيين فى نظريات الأناسين» ترجمة : حسن قبيسي» دار 
الحداثة للطباعة والنشر والتوزيع» بيروت 1986. 

بطاطو (حنا): العراق: الطبقات الاجتماعيّة والحركات الثوريّة من العهد العثماني حتّى قيام 
الحمهورية› الكتاب الأوّل» ترجمة : عفيف الرزاز» ط1» مؤسسة الأبحاث العربيّة» بيروت 
0. 

بيغوليفسكيا (نينا فكتورفنا): العرب على حدود بيزنطة وإيران من القرن الرابع إلى القرن 
السادس الميلادي» نقله عن الروسيّة: صلاح الدين عثمان هاشمء المجلس الوطنيّ للثقافة 
والفنون والآداب» الكويت 1985. 

جعيط (هشام): أوروبًا والإسلام : صدام الثقافة والحداثة. ط1آء دار الطليعة» بيروك 
5 . 


ص الشخصتة العربتة الإسلامتة والمصير العربي › تعريبا: المنجي الصيّادي › ط2» دار 
الطليعة» بيروت 1990. 


. الفتئة: جدلية الدين والسياسة في الإسلام المبكرء ترجمة: خليل أحمد خليل» 
ط3» دار الطليعة» بيروت 1995. 





جوليان (شارل أندري): تاريخ أفريقيا الشماليّة» تعريب: محمد مزالي والبشير بن سلامة» 
النشرة الخامسة» الذان التونسيّة للتشزء توسن 51985 تجزءان: 

جيب (ها أ.ر): علم الأديان وبنية الفكر الإسلامى , ترجمة وتصدير: عادل العوّاء ط1آء 
منشورات عويدات» بيروت-باريس 7. 

دوبريه (ريجيس) : كي لا نستسلمء ترجمة : ريئيه حايك وبسّام حجار» المكتت الثقافي 
العربي» بيروت 5 . 

دوران (جيلبير) : الأنتروبولوجيا: رموزهاء أساطيرهاء أنساقهاء ترجمة: مصباح الصمد» 
المؤسّسة الجامعيّة للدراسات والنشر والتوزيع» بيروت 1991. 

دوركهايم (إيميل): قواعد المنهج في علم الاجتماع» المؤسّسة الوطنيّة للفنون المطبعيّة: 
الجزائر 1990. 

روثن (مرغريت): علوم البابلتين» تعريب: يوسف حبيء دار الرشيد للنشر» منشورات 
وزارة الثقافة والإعلام» بغداد 1980. 


رویر (آنا) : روح مصر القديمة. ترجمة: إكرام يوسف» مكتبة الشروق الدوليّة. القاهرة 
2006. 
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ستيتكيفيتش (ياروسلاف): العرب والغصن الذهبي : إعادة بناء الأسطورة العربية› ترجمة : 
سعيك الغانمي» المركز الثقافى العربي» الدار البيضاء/ بيروت 5. 


سميث (روبرتسون): محاضرات فى ديانة الساميين» ترجمة: عبد الوهاب علوب» المجلس 
الأعلى للثّقافة» القاهرة 1997. 

شلحد (يوسف): بنى المقدس عند العرب قبل الإسلام وبعدهء تعريب : خليل أحمد خليلء 
دار الطليعة. بيروت 06 . 


فارب (بيتر): بنو الإنسان. ترجمة: زهير الكرمي» سلسلة عالم المعرفة العدد 67» الكويت 
3. 

فراي (نورثروب): نظريّة الأساطير فى النقد الأدبى. ترجمة: حا عبّود» دار المعارف» 
حمص» سوريا 1987. 


کے تشريح النقد» ترجمة : محيي الدين صبحي » الدار العربيّة للكتاب» تونس/ طرابلس 
191 


فرويد (سيغموند): الطوطم والتابوء ترجمة: بوعليّ ياسين» دار الحوارء اللاذقيّة» سوريا 
3. 


فريزر (جيمس جورج): الغصن الذهبئ: دراسة فى السحر والدين» ترجمة: أحمد 
أبو زيد ومحمّد أحمد غالى ونور شريف. الهيئة المصريّة العامّة للكتاب» القاهرة 1971ء 


جزءان. 





. أدونيس» دار الصراع الفكري» بيروت 1975. 

فلهوزن (يوليوس). تاريخ الدولة العربتة من ظهور الإسلام إلى نهاية الدولة الأموبة› ترجمة : 
محمد عبد الهادي أبو ريدة. لجنة التأليف والترجمة والنشرء القاهرةء 1968. 

فوكو (میشال) : حفرتات المعرفة. ترجمة : سالم یفوت» ط3 دار الطليعةء بيروت 1987. 
فيليبس (وندل): مملكتا قتبان وسبأ: استكشاف الممالك القديمة التى تنامت إليها رحلة 
الشتاء . ترجمة : الفاضل عباس › مراجعة وتقديم : أخمك عمك الرحمان السقّاف» المجمع 
الثقافى» أبو ظبى/ مؤسّسة الانتشار العربى» بيروت 2002. 

فينغل (أوتو): نظريّة التحليل النفسي في العٌصاب» ترجمة: صلاح مخيمر وعبده ميخائيل 
رزق» المكتبة الأنغلو مصريّة» القاهرة 1969. 

كاسيرر (إرنست): الدولة والأسطورة. ترجمة : خمد حمدي محمود» الهيئة المصرية العامة 
للكتاب» القاهرة 1975. 


دار الحداثة» بيروت 1985. 
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كلاستر (بيار) : مُجتمع اللادولة؛ تعريب وتقديم : محمد حسين دكروب» ط3 المؤسسة 
الجامعيّة للدراسات والنشر والتوزيع» بيروت 1991. 

ليفي ستروس (كلود) : الإناسة المنيانية › ترجمة : حسن فبيسي › مركز الإنماء القومي ء بيروت 
0. 

مازيل (جان) : تاريخ الحضارة الفينيقية الكنعانية› ترجمة: ربا الخش»› دار الحوار للنتشر 
والتوزيع» اللاذقيّة (سوريا) 1998. 

مونتغمري واط (وليام) : محمّد في مَكَة تعريب : شعبان يبركات» المكتبة العصرية » صيدا/ 
ببروت > لاء 

ميكل (أندريه): الإسلام وحضارته» ترجمة: زينب عبد العزيزء المكتبة العصريّة» صيدا/ 
بيروتك؛ د.ت. 

نالينو (کارلو): علم الفلك وتاريخه عند العرب› (نسخة مصوّرة عن طبعة رومة 1911). 

. تاريخ الآداب العربّة: من الجاهلية إلى العصر الأموي» ط2. دار المعارف بمصرء 
0. 

نيلسون (ديتلف) : التاريخ العربيَ القديم. ترجمة: فؤاد حسنين» مكتبة النهضة المصرية› 
القاهرة 1958. 

هيرودوت [ت 420 ق.م]: هيرودوت يتحدّث عن مصرء ترجم الأحاديث عن الإغريقيّة : 
محمد صقر خفاجة» تقديم وشرح: أحمد بدوي» دار القلم» بيروت 1966. 

هيل (دونالد): العلوم والهندسة في الحضارة الإسلاميّة. ترجمة: أحمد فؤاد باشا» سلسلة 
عالم المعرفة العدد 305» الكويت 2004. 

ويتمر (باربرا): الأنماط الثقافية للعنف» ترجمة: ممدوح يوسف عمران» سلسلة عالم 
المعرفة العدد 337 » الكويت 2007. 


ويلسون (جلين): سيكولوجية فنون الأداءء ترجمة: شاكر عبد الحميد». سلسلة عالم 
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ملحق 1: الأمثال المرتبطة بالمشسر 


2 وقح ل المَنيح”'". 


الأَبْرَامُ لا تَشْفِي القِرَام©. 
ا ¢ 

أنْصِرْ وَسْمْ دحك 

أجل سَهمك تع اهن 


َخبجَلْ مِنْ مقْمُورٍ 
أطْمَعُ ِن مَفْمُور”” 
الام ِن البَرَم ين 


(6( 


'يضرب لمن غاب ثم يجيء بعد فراغ القوم مما هم فيه فهو يعود بخيبة' . 

انظر : الميدانيّ» مجمع الأمثال» ج1ء ص 69. 

المعرّي. الفصول والغايات» ص147 . 

'وأصله أن رجلا كان لا يدخل في المَيْسر لبخله ولا يشتري اللحم» فجاء إلى امرأته 
وبين يديها لحم تأكله فأقبل يأكل معها بضعتين بضعتين ويقرن بينهما. فقالت امرأته : 
أرما قرونا؟ أي أراك برماً وقروناً. يضرب لمن يجمع بين خصلتين مكروهتين' . 

انظر: أبو هلال العسكري» جمهرة الأمثال.» ج2» ص220. 

"آي اعرف نفسك ٠"‏ ومنه قول جَرير (لسان العرب» ج2» ص 555) [الوافر]: 

بك كا N‏ فِيَيِم ‏ فَانِصِرْوَسْمَ قِدْحِكَ في القِدَاح 

أي ' أدخل معهم في أمرهم » يضرب مثلاً من دخول الرجل في المَئسِر ' (الكامل» ج 1ء ص 46). 
'يريدون خجل الانكسار والاهتمام» كما قال الأخطل [البسيط]: 

كأنمَا العِلْجٌ إِدْ أَوْجَبْتٌ صَفْمَتَهَا حَبِيعُ تحضل تيب بَيْنَ أَفْمَارٍ' 

انظر: الميداني: مجمع الأمثال» ج1» ص 262. 

'إنّما قيل هذا لأنّه يطمع أن يعود إليه ما قُمِر ' (الميدانن: مجمع الأمثالء ج1ء ص 441). 
نفسه» ج2» ص252. 
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(11) 
)12( 
(13) 
(14) 


)15( 
)16( 


(17) 
(18) 
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ألم مِنَ البرّم. 

التذ عن لان 

حن قِذَّح دن ا 

جْبْتَ يا بَاغي الكرَمْء بَيْن الحرْضّة والبّرة'. 
زا لازام ديك نين :ال2 
ا القذح ا 
صَدَقَنِي وَس E‏ 

ار بالقذح ال 
كا ال 
القِمَار يَكشِفٌ الجْمَار. 

کل إِْرِي أَعْرَفُ بوَسْم قِذجو*”". 
مُجِيلُ القدَاح وَالِجَرُورُ تَر *". 


جمهرة الأمثال» ج22 ص 220. 

'يضرب للرّجل يدعي ما ليس منه في شيء' (ابن الأثير الجزري» النهاية في غريب 
الحديث والأثر» ج1» ص452). 

تاج العروس . ماذة (برم). 

مجمع الأمثال» ص 53. 

'يضرب لمن فاز في أمر' (صبح الأعشى» ج1. ص274). 

"وسم القذح العلامة التي عليه لتدلٌ على نصيبه. .. ومعنى المثل: خبّرّني بما في 
نفسه '(مجمع الأمثال» ج1» ص398). 

'يضرب لمن عاد من أمر بخيبة' (مجمع الأمثال.» ج1. ص 368). 

“حسست اللّحم وحسحسته إذا ألقيته على الجمر. يضرب في تعجيل الأمرء فيقال: 
لأفعلنَ كذا قبل حساس الأئِسَارء وذلك أنهم كانوا يستعجلون نصب القدور فيمتلون' 
(مجمع الأمثال» ج2» ص107). 

أي كل إمرئ أعرف بنفسه . 

'يضرب لمن تعجّل في أمر لم يحن بعد" (مجمع الأمثال.» ج2» ص316). 
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.23 
.24 
25 
.26 


.27 


(19) 
(20) 


)21( 
(22) 


(23) 


مل قِذْح ابْن قبل 1 
ا 

نَظَرَ بعَيْنِ ميض . 

RA 
E E 


وهو يِدْح الشاعر الجاهلي تميم بن أَبَىَ بن مُثْبل يُضرب به المثل في الغوز. انظر: 
جمهرة الأمثال» ج2. ص120. 

يضرب للتعبير عن شدة المحيّة. انظر: لسان العرب. ج6 ص54. 

'يضرب لشذة الحذر". انظر: المفضليات» ص57. 

'أي قذه قد العبد. يقال: هو العبد زلمةء والنون تعاقب اللام في جميع الوجوه يقال 
زلمت القذح وزتمته أي سؤيته ونحتّه. ويقال قِذْح مزلم وزليم فكأنه قال هو العبد مزلوماً 
أي خلقه الله على خلقة العبد حتّى إِنْ من نظر إليه رأى آثار العبيد عليه" (مجمع 
الأمثال» ج2. ص383). 

'أي سهم له وسهم عليه" (التوحيدي. البصائر والذخائر» ج9» ص233). 


ملحق 2: ضَمِيمة بامصطلحات المرتبطة بِاخَيْسِر 


استقينا هذه المصطلحات المذكورة في هذه الضَّموِيمة من المصادر العربيّة 
ومُخصوصاً الشعر العربيَ الجاهليّ. ولهذه المُصطلحات حضور قوي في الشعر 
العربن إلى حدّ أيّامنا هذه وخاصّة خلال الحقبتين الأموية والعبّاسيّة» ممّا يشير 
إلى تواصل حضور بعض العناصر الجاهليّة في تلافيف اللّغة وحتّى في ذهنيّة 
بعض الشعراء. 
الألف: 
أرب/ أرّبَ: زاد في خطار المَيْسِره ومنه التأرِيبٌ أي التشديد في الخطر. والمُؤْرّبُ: المتشدّد في 


الخطر. ا خير نصيب في المجسز (ما يقوز به القذح المعلى)ء والأريبُ: القذح ذو 
الأنصباء الكثيرة (كالمعلى مثلاً). 


أمن/ الْأمِينُ: رقيب المَيْسِرء وهو أيضاً أُمِينُ المَبِر وأمينٌ القداح. 
أود/ الأَوَدُ: اعوجاج قِدْح المَيْير» ومن أسماء فذح المَيسِر: ذُو الأَوَدِ. 


الياء: 

بحح/ البْحّ: قداح الأزلام والمَيْير» مفردها الأبح. 

بدا/ البَذأةٌ: التصيب من أنصباء جَرُور المَيْير. 

برم/ البَرَمُ والبَرِمٌ: المُعتزل المَيْسِر لؤماء وجمعه: أَبْرَامْ. 

بري/ البَرِيُ: القِدْح بعد أن يقطع من شجره حين يُبرى بالمبراة» وقبل أن يقوّم على النار. 


الناء: 

تمم/ تَمُمْ: أخذ أكثر من قذح في المَيْسِر إذا نقص عدد الأيسار عن سبعة» ومنه التَنْمِيمُ الممدوح 
في الشعر. 

توق/ الْمَبَاقَةُ: التوق إلى الفوز في المَيْسِر. 

توم/ التؤأمٌ: الثاني من قداح المَيْير. 
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الثاء: 
ثقف/ التثقيفك: تقويم القِدْح وإزالة الزوائد منه بآلة تسمّى الثقّاف. 


ثني/ ّى يني بيه : أعاد الخطار ثانية بعد فوزه في المَيْسِر. والمُنّي: من يعود إلى المَيْسِر بعد 
فوزه» ويسمى أيضا می الأيّادِي وهو أمر محمود. 


الحم 

جبخ/ جَبَحَّ يبُح جَبْخاً: حرّك القداح وأجالها. والجَبْحُ: صوت القداح إذا أجَلْتَها. والجَمْح : 

جبر/ المُجِبرٌ: صفة للقذح الذي انكسر فجُبّر وشّدَّ بالعَقِبء والمُجَبرُ أيضاً اسم للقِدْح الفائز لجبره 

جدل/ المَجَدُولُ: صفة لقِدْح ال الضامر. 

جرأ/ الجَوَارِي: قداح المَيْسِر لأنها تجري في الأيدي والربابة. 

جزأ/ الجَْأَةٌ: النصاب من أنصباء القِدْح. 

جزر/ الجَازِرٌ والجَرّارٌ والجزيرٌ: القائم بقسمة جَرُور المَيْسِر بعد نحرها. والجرَارَةٌ: تقسيم الجَرُور 
في المَيْسِره والجْرَارَة: الحق المعلوم للجرّار فيها. والمَجَزِرٌ والمَجْرَرَة: موضع الجَزْرء أي 
مكان نحر جزور المَيْسِرء وجمعها مَجَازِرٌ. 


جشا/ الجَسْْءٌ القدذح» وقذح جَتْْءٌ مُرِنَّ خفيف» والجمع أَجْشاءً وجَمَّاتٌ. 
جشب/ التجِشِيبٌ: تقشير القِدّْح بعد قطعه قبل بريه. 

جلع/ المُجَالَعَةُ: التنازع في القِمَار. 

جلل/ جَلْجَلَّ يُجَلْجلٌ جَلْجَلَةَ: حرّك القداح في الربابة. والمُجَلْجِلٌَ: الحُرّضة. 
جمخ/ انظر جبخ. 


جمدم جمد تمد مادا “ول فى التتبير فى ماد اف شه البرذء وهه اليد الان 
فق مادء والفحيد ايف] :ال هة 


جول/ أَجَالَ يُجِيلٌ إِجَالَةَ: حرّك وخلط قداح المَيْير في الربابة. والمُجِيلٌ: الحُرّضة. والمِجْوّلُ: 
ثوب أبيض يلبسه الحرّضة في المَيْسِر. 
الحاء: 


حبج/ الحبج : شجيرة سحيّماء از خت ا قداح الجر وهي عتيقة العود. 


فة با لاحات اكرفظة بال 859 


حرث/ الحِرّاتٌ: القّذح بعد أن يبرى ويقوم. 
حرز/ الحَرَّرٌ: الخطر؛ الحطار. 


حرض/ الحُرَضَة والحرْضة والحَرّضٌ: مجيل القداح والضارب بها في المَيّسر» والجمع أخرّاض. 
E A‏ المضارية بالقداح و في الميسر. 


حرم / الحرم : الخسارة في الميسر. 

حشر/ المَحُْشُورَةٌ: صفة للقداح (للطفها ودقتها). 

حصر/ الحَصّورٌ: المعتزل المَيْسِره وأصله من لا يقرب النساء. 

حصص/ الحَضْحَصَةُ : تقليب القداح في الربابة وتحريكها. 

حظا/ الحَظوة والحُظوة : القِدْح ما لم يُشَذّب ويُقَذ والجمع حَفْلوات وحِطّاءء والتصغير حُظيّة. 


وفي المثل (إعتئ خطليات لفمان) وهو لفمان بن عادٍ مبدع المَيْسِر حسب الأسطورة» 
طا قداحه. 


ل الخ ال رفن من روف الم وجبعه حطر 

حقل/ المصَافَلةٌ * الفا 

حلس/ الحِلْسٌ: الرابع من قداح المَيْسِر. 

حنذ/ التحنيذ: تسخين القذح لتقويم اعوجاجه. 

حنن/ الحَنِينُ: صوت دح المَيْسِر. وَالحَنَّانْ: قِدْح المَيْسِر العتيق الذي يصوّت إذا نقرته الإصبع. 
حوذ/ الْأَحْوَدُ: أحوذ الصانع القِدْح إذا أخفّهء ومنه الْأَحْوَذِي: القِدْح الخفيف. 

خور/ ع 0 ليلح لأنْ صاحبه يحاوره أي يناجيه. 


الخاء: 

خا اسا تقامر. E‏ المقامرة. ويقال: نقامر سا أو رکا ؟ أي فرداً ايها (وثراً 
أف 

خشب/ المَحُسُوبَة : قِدْح المَيْسِر غير المليّن. 

خصل/ حَصَلَ: قَمِرَ في المَيْسِر. والخِْصَالٌ: القِمّار. والتحَاصلُ: التقامرء والححضل: القَمْرٌ 
والححصيل : المقمور. 


خضض/ خَضْخضٌ: حرّك قداح المَيْسِر في الربابة» ومنه الحَضْحَضَةٌ: تحريك الحُرّضة للقداح في 
الرّبابة. والمُخَضْخَضٌ: القِدْح من قداح المَيْسِر. والمَخْضخِضٌ : الحرّضة. 
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خطر/ الحَطَرٌ (وَالحَطَارٌ): ما يتخاطر عليه من رهن في الْمَيسِر. 


خلع/ الْخَلْعْ : الور في الج والمُحَاِلعٌ : المقامر. والمَخُلُوعُ والخَوْلّعُ والحَلِيعُ: المقا 
المجدود الذي تقر أبداً . والتحَالعُ الال التقامر والمقامرة. 


خلق/ الأَخْلَقٌ والمحلى: القذح العمل :الك والتخلى © الت وال 

خور/ الحْوَّارٌ: القِدح الخوار هو القذح غير الصلب» وهو عيب. 

خوض/ خا يَحُوض خِيَاضاً: أدخل قِدْحاً مستعاراً بين قِداح المَيْسِر يتيمّن به. ومثله خَاوَضَ 
يحاوض خِوَاضا في القداح. 

يك الس : الخسارة في المَيْسِرء ويقال وقع في | لْحَيبَاء أي في | لخسارة. والقِدْحُ الأَحيَبُ 
وقِدْحٌ الحَيْبَةِ: القِدْح الغفل. 


الدال: 


فر الداير والدييز :الق اة والدابر أيها ١‏ ر فى الم المدات 2ا 8 
بر/ الدابر والدبيرٌ: القِدُح بر . والْمَدَابر: في 
الميسر المعاود قماره. والْمَدَابَرَةٌ: معاودة القَمَار بعد 9006 


دمج/ المدمَح : اسم آخر لقح المَيْسِر. 


الراء: 
ربا/ رَابِىءٌ الضرباء: اسم آخر لرقيب الْمَيْسِر. 

ربب/ الرَبابةٌ : قطعة الجلد التي تجال فيها القداح في المَيْسِر. 

ربح/ الربح والربخ: ما يربح من المَيْسِر. 

ربذ/ الرب: خمّة الأيدي في ضرب القداح. 

ربع/ المَرْبُوعٌ : اسم لأحد قداح المَيْسِرء وقد يكون الجلس. 

ردف/ الرّدَافٌ (أو الرَّدِيفُ): الداخل في المَيْسِر بعد فوز آخرين في الدور الأوّل. 
رقب/ الرقيبٌ: أمين القداح في المَيْسِرء وهو أيضاً: الثالث من قداح الْمَيْسِر. 
رهن/ الرهُنٌّ: ما يتراهن عليه في المَيّسِر من حَطار. 

ريما الريمٌ :ها يبقى من الجذور بعد القسمة في الميسر: 


الزاي: 


زبن/ المُرَابتَةَ : القَمّار. والتَرَابُنُ : التقا 
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زجر/ رَجَرَّ: يزجر المياسرون قداحهم آي يصيحون بها عند الإفاضة لتخرج فائزة. والمَرْجور: من 
أسماء القِذّْح. 


زجل/ المزجال: القِدْح من قداح المَيسر. 


زلم/ ot‏ براش ويُنضّل؛ ل والجمع: ازام ورم والأزلام 
زكا/ يقال: نقامر تسا أو ركا ؟ أي فرداً أو زوجا 0 أو شَفْعاً). 


السين: 
سبق/ السَبْقّ: الفوز في المَيْسِرء وهو أيضاً الحَطار والرهان. والمُسَابَقَةُ: التخاطر والتراهن في 
الا 


سبل/ المُسْبل : الخامس من قداح المَيْير. 

سطر/ السَطَارٌ: الجرّار الذي يلي جزور الْمَيْسِر. 

سفح/ السَفِيح: أحد القداح العمل في الْمَبْسِر. 

سفن/ السَّمَنُ : قطعة خشناء من جلد ضبّ أو سمكة يُسحج بها القِدْح حتّى تذهب عنه آثار المبراة. 
سلف/ السُلْفَةٌ: القفّازات التي يغطّي بها الحرّضة يديه. 


سهم/ السَهُم: التصيب من أنصباء عزوق المتس: وَالمَسَاهِم: الداخل في الْمَيسِر بسهم. 
وَالمُسَاهَمَةُ والتسَاهُمُ : الدخول في الميسر. 


الشين: 
شجر/ الشَّجِيرٌ: القِدْح المستعار يُدخل في المَيْسر تيمّناً به. 
شحط/ الشَّوْحَظ: شجر جبلي صلب الأعواد تنحت منه القداح. 


الصاد: 

صبن/ الصَّبْنُ: تسوية القداح قبل الضرب بها 

صدق/ صَدْقٌ: يقال للمياسرين أَيْسَارُ صَدْقٍِ وتان صَدْقٍ وعِصَابَةُ صَدْقِء لأنهم يتصدّقون بعُنمهم. 
صفح/ المَصْفَحٌ : اسم آخر للمُسبل. 

صفر/ الصَّفْرَةُ: لون قداح المَيْسِر. والأطفّرٌ: اسم لقِدْح المَيْيِر (أصله صفة للونه) . 

صكك/ الصَكُّ: ضرب القداح. 
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الضاد: 
ضبح/ بح : ضْبَّحَ القِدْحَ: قوم اعوجاجه على النار. والمَضبوح من صفات قِذْح 
المسير. 


ضرب/ الضَّرْبٌ: التساهم بالقداح. والضارِبٌ والضرِيبٌ: الحُرّضة. والمَيْسِر: ضَرْبُ القدَاح على 
أجزاء الجزُور. 


ضرس/ الضَّرْسنُ: الحرّ في القِدُح بفعل العض. والنَّضْرِيسٌ: تعليم القِدْح (جعل علامة أو حر في 
القذح). والمَضَرَّمنٌ: القذح ذو الحرٌّ. 
ضعف/ المُضَعْفٌ: أحد القداح العُفْل في المَيْسر. 


ضغو/ الضّعُْوٌ: الخيانة في لعب المَيْسِر 


الطاء: 
طحر/ المِظحَرٌ: القِذح السريع الخروج. 
طرد/ الطريدة: قصبة توضع فيها السكين تُبرى بها القداح. 


العدن: 
عتق/ العَاتِقُ: صفة للقِدْح خالص اللون. 


عجم/ عَجَمَّ يَعْجُمْ عَجماً: القِدْح عضّه حتّى يؤثر فيه علامةٌ يعرف بها. والمعجوم: صفة القِدْح 
الذي اختبرت صلابته بالعض عليه. 


عذر/ العذَارٌ: اسم لأحد قداح المَيْسِر 

عرن/ العَرِنُ: من يلزم المقامرين حتّى يُظعَم من الجَرُورء والجمع: أعران. 

عزل/ المِعْرَالٌ: المعتزل المَيْسِر لؤماًء وأصله المعتزل النساء ضعفاً. 

عطف/ العَطوف : القِدْح العُفْل في المَيْير. 

عقب/ العَقْبٌ: وضع شيء على القِدْح كعلامة. والتعْقِيبٌ: إرجاع القِدْح في الرّبابة. والقِدْح 
القت اقح المعلم أو الْقِدْح المعاد في الربابة. 

عقد/ العْقْدَةُ: اسم آخر للأربة. 

علا/ العِلَاوَةُ: اسم آخر للرّيم. والمُعَلّى : السابع من قداح المَيْسِر وله سبعة حظوظء فهو أعلاها حا . 

علب/ عَلَّبَ يُعَلْبُ تَعْلِيباً: وَسَم القِدُح بعلامة. وَالمَعْلُوبُ وَالمُعَلَبُ: القِدْح الموسوم بحر أو 
علامة. 
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عند/ العَُودٌ: القذْح الذي يخرج فائزاً على غير جهة سائر القداح. 


عين/ إذا عُلم أن القامر يفوز قِدُْحه قيل: جرى ابنا عِيان. وابْنَا عيان فى الأصل خظان يحُظونهما 
للعيافة ثم يقول الذي يَحُطَهما : ابي عِيان أسْرعا البّيان. 


الغدن: 

غرب/ العَّرِيبٌُ: صفة القِدْح يكون من غير الشجر المأخوذ منه بقيّة قداح الْمَيْسِر. 

غرم/ غرم : خسر. وَالعْرْمُ : ما يخسره المقمور ف في الميسر› وَالْمَعْرُومْ : الخاسر في الميسر. 

غفل / الَعُفْل : القِذُح الغفل ما ليس له نصيب ولا عليه غُرم» وجمعه : غفل وأغفالٌ» وهي ثلاثة 
قداح في فى الميسر: المنيح والسفيح والوغد. 

غلا/ غَالَى: رفع في خطار المَيْسِرء ومنه الما لمغَالَاة. 

غلب/ عَلَبّ: فاز ف في الْمَيْسِر» وَالخلة: الفوز و في الْميسِر. 

غلق/ المُعَالَمَهٌ: المراهنة في المَيْسِر. والعَأاق: الحُرّضة. والمِعْلّقُ واليعْلاق: قِدْح المَيْيِر عُموماً 
ويجمع على أَغْلَاقٍ ومَعَالِقَء وهو هو أيضاً اسم ثان للقِدح المعلئ. 

غمم/ العُمّى: هي الظلمة واسْتُعيرت لربابة القداح لظلمتهاء ويُوصف القِدْح الفوّاز بأنه (خروج 
EAE‏ 


الفاء: 

فتا/ الفُيُوَةُ: يُوصف المَيْسِر بأنّه من مُستلزمات الفبّوة» ويُوصف المُياسرون بأنّهم فيان (راجع : 
صدق). 

فجل/ الفاجل: القامرء (وهو مقلوب فالج» راجع: فلج). 

فدي/ المُقَدَّى: من أسماء القِدْح المُراد فوزه في المَيْسِر لان صاحبه يفديه بنفسه إذا خرج فائزاً 

فذذ/ القّذ: الأوّل من قداح المَيْسِرء وله حظ واحد. 

فرض/ المَُرْضٌ: ما يُفرض من ربح أو خسارة في المَيْسِر بحسب القِدْح المُختار. والفرضة: الحرٌ 
في القِذُح. 

فرع/ الفَرْعَ : قِدْح المَيْسِر المقدود من قضيب. 

فعع/ المَعَْعِنُ : الجرّار الذي يلي جَزر جَرُور المَيْسِرء وهو الفَعْفَعَانِيُ أيضاً. 

فلج/ الفَلْجُ: الفوز في المَيْسِر. والقَلْحُ والمَالِحُ: المُقامر الرابح في الْمَيْسِر 


864 من المَيّسِر الجاهليّ إلى الزكاة الإسلاميّة 


فوز/ المُوْرٌ والمَمَارٌ والمَمَارَةُ: الظمّر بالأمنية أي بخروج القِدْح المختار في المَيْسر. 
فيض/ أَقَاضَ: ضرب بالقداح وأجالها في ربابة المَيْير» ومنه الإِقَاضَُ. والمُفيض: الحرّضة 


القاف: 

قبل/ القَابلُ: القِدْح الذي لم يخرج بعد من الرّبابة» والقَابلٌ أيضاً: القامر الفائز في الْمَيْسِر. 
والقبيل : القِدْح الفائزء والقَبيلٌ أيضاً: فوز القِدْح في القِمَار. 

قذح/ القِدْحٌ: السهم قبل أن زان ويُنصّل يُلْعَب به في المَيْسِرء ويجمع على داج وأَقُدُح وأقداح 
وأا مح . والقَدَاحُ: صانع قِداح المَيْسِر. وقِدَاحُ المَيْسِرٍ عشرة» سبعةٌ متها ذات حظوظ 
وثلاثة عَمُل. 

قدر/ القدارٌ: المتولي جزر جَزُور المَبْير وطبخه. 

قرع/ أَفْرَعَ يقرع مُفَارَعَةَ: تساهم في المَيْسِر. ومنه القُرْعَةُ: اسم آخر للمَيْسِرء والتقَارُعٌ: التساهم 
في المَيْسِر. والقَرَعَ: الخطار في المَيْسر. 

قرم/ قَرَمَ يَقْرِمُ قَرْماً القِدْح: وَسَمَهُ بعلامة. والمُقَرّمُ: القِدْح الموسوم بعلامة. والقُرْمَةُ: السّمّة. 
وَالْمَفْرُومْ : الْقِدُّح به علامتان من عَقّب وضَرْس. 

قسم/ اسْتَفْسَمَ يَسْتَفْسِمٌ اسِْفْسَاماً: طلب القَسْمَ بالأزلام أو سهام القّرعة أو قِداح المَيْسِر. 

قشع / القَشْعُ: المتولي قسمة جَرُور الْمَيِيِر. 

قطع/ القَظعٌ : القِدْح أل ما يقطع من شجره قبل أن يبرى ويقوّم على النار» والجمع: قُطوع. 

قضب/ القَضبةٌ: شجرة تُسَرّى منها القداح. 

قعع/ المَعْقَعَةُ: تحريك الحُرّضة للقداح في الربابة» والمُقَعْقِعٌ : الحرّضة 

قلب/ فلب يُقَلْبُ تَقْلِيباً : القداح يحرّكها في ربابة المَبْسِر. 

قلقل/ قَلْقَلنَ: حرّك القداح في ربابة المَيِسِرء والمصدر القَلْقَلَةُ. والمُقَلْقِلُ: الخرضة 

قلم/ القَلَمُ : السهم أي القِدْح يُجال في القِمّار والقرعة والْمَيْيِر. 

قمر/ القّمْرٌ: التياسرء وهو التقَامُرٌ أيضاً والمُقَامَرَةٌ. والقَّمِيرٌ: الداخل في المَيْسِرء والقَامِرٌ: الرابح 
في المَيْسر» والمَمُمُورٌ: الخاسر في الْمَيسِر. 

قوب/ القُوبَة : الأثر في قِدْح المَيْيِره وجمعها قُوَبٌ. 

قوم/ قَوَمَ يُقَْمُ تَفُويماً: القِدْح يسحّنه على النار بعد بريه لتقويم اغوجاجه. 
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الكاف: 
كتب/ المْكَيَبَةُ: قداح الاستقسام والقرعة والمَيْسِرء لأنْ عليها علامات أو كتابة توضّح حظوظها. 


كرر/ الكَرُ: خروج القِدُح مرّة بعد مرّة» وغالباً ما يُوصف به القِذْح المَنيح في المَيْير. 


اللام: 
لعن/ المُلَعَنُ : من أسماء قذح المَيْسِر لأنّ صاحبه يلعنه ويسبّه إذا لم يخرج فائزاً 
لغا/ اللّمْو: القذح اللّغو: هو القِدْح العُفْل في المَيِْر لا علامة عليه لا حص له ولا عُرْم عليه 


لوي/ لَويَ: القِدْحَ لَوَّىء فهو لو إذا اعوجٌ وَاختيج إلى تقويمه. 


الميم: 
محر/ المَجرٌ: القِمَا 
مشش/ المَئْنُّ: مسح القِدْح بغرض تليينها. 


مقا مى ی قا : القدُح سوّاه على النار وجذبه ليطول ويمتد. 


منح/ لتلخ: إغطاء جا يريخ في الجن لرا وَالمَانِحٌ : القامر المعطي ربحه للفقراء. والمزيح : 
أحد ع لعفل في المَيْجر. e‏ لر ا نهر 


النون: 

نبع/ التَبْعُ : شجر جبليَ صلب الأعواد تنحت منه قداح المَيْير. 

نجج/ نَجْنَجَ القداح يُنَجَنِجَهَا نَجْنَجَةَ: يقلبها ويخركها في ربابة المَيْير. 

نجف/ نْجَف القذح نمه نَجِفاً: براه» فهو نجيف. 

نحب/ نَاحَبٌ: قامر. والنَّحْبُ: المراهنة والخَطارء وأصل النحب النذر. وَالمَنَحَبٌ: المياسر. 
وَالتَتَاحُبٌ : التراهن والتقامر. والمُتَاحَبَةُ : المُراهنة. 

ندب/ النَدَبُ: الرهن كاد في الْمَيْسِر. 

ندي/ النّدَى : الكرء.فطلقا أ» وَالمَيْسِر ُصوصا . والندي: موضع الاجتماع مطلقاً وموضع المسيي 
خصوصاً. وَالانْتِدَاءٌ: الاجتماع مطلقاً ومن ¿ أجل ال حضو هنا 

نصب/ النصيت: السهم والحظ من الجَرُور في المَيْسِرء وجمعه: أنْصبًاء. والقداح ذات الأنصباء 
في الْمَيْسِر سبعة. 
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نضا/ النضِيْ: قِدْح المَيْسِر قبل أن يُبرى» والجمع: أَنْضَاء. 

نفر/ مره نفراً : غلبه في القِمّار. والنافر: القامر. 

نفس/ النَافِسٌ: الخامس من قداح الْمَيْسِر. 

نقل/ المُتَاقَلَهُ : إجالة القداح في المَيْير. والمُنَاقِلُ: الحُرّضة المجيل القداح في المَيْير. 
نهد/ النَهْدُ: خروج القِدّح من ربابة المَيسر. 

نيم/ اليم : شجر جبليّ تنحت منه قِداح المَيْسِر. 


الهاء: 

هبب/ الهبهبيّ : الجرّار الذي يلي نحر جَرُور المَيْسِر. 

هذب/ التهذيب: قطع الزوائد من القِدْح قبل بريه. 

هصم / تَهَصَمْ القِدح : تكسرء فهو مهصّم يحتاج إلى إصلاح. 


الواو: 

وجب/ الوجَبٌ: الخطار في المَيْسر. 

وخش/ أَوْحَشَّ: رد القداح في الربابة مرّة بعد مرّة» والمصدر الإيخًاش. 

وسم/ وَسَمَ القِدْح: وضع علامة بالئّار عليه» فهو مَوْسُومٌ ودُو وُسُوم. والسّمّة: العلامة على 
القذح. 

وصم/ الوَصْم : العيب يكون في القذح»› ويجمع على وَصُوم. والمَؤْصُوم: صفة القِذُّح المعيوب. 

وغد/ الوغد: أحد القداح العُفْل في المَيْسِر. 

وكل/ المُوَكل: رقيب المَيْسِرء وهو الوَكيل أيضاً. 


الداء: 


يسر/ يسَرَ َير يرا وإنَسرَ يتير راء والَْسَرَ َير اسار وياسر بيار تََاسْراً وياسر ناسر 
ما دخل في المّيْسِر واقتسم أجزاء الجَزُور فيه. واليّاسِرٌ واليّسَرٌ واليَسُورُ والْمُيَاسِرٌ 
والمَُيَاصِرٌ والمِيسَارٌ: الداخل في المَيْسِرء والجمع: أَيْسَارٌ ويَِرُونَ ومُيَاسِرُونَ ومُوسِرُونَ 
ومُتَيَاسِرُونَ. وَاليَسْرْ وَالإِتسَارٌ والإِنْيِسَارٌ والتيّاسَرٌ والمَيَاسَرَةٌ: المشاركة في الْمَيْسِر واقتسام 
الجَزُور فيه. 


ملحق 3: جرد أؤلي للشعر المرتبط باخَيْسِر 


جمعنا هنا ما تعلّق بالمَيْسِر تصريحاً أو تلميحاً من المقطوعات والأبيات 
مما تيسّر الاظلاع عليه من مدوّنة الشّعر العربيّ منذ العصر الجاهليّ إلى أيّامناء 
ورتبناها ترتيباً تنازلياً بحسب الحِقّب وبحسب الترتيب الأبجدي لأسماء الشعراء. 
وقد أثبتنا بعض الأبيات لشعراء متأخرين لمجرّد تضمُّنها بعض المصطلحات 
الخاصّة بالمَيْسِر حتى وإن كان من باب التشبيه» برهاناً على حضور معاني المَئِِر 
المُفْتَرَض مواتها بعد أن حرّم الإسلام ممارسته. 
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أبو خراش 
الهذلي 
(ت 15ه) 


أبو دؤاد الإيادي 
(79-146ق3ه) 


أبو ذؤيب الهذلي 
(ت 27ه) 


أبو طمحان 
القيني (45 ق 


ه- 30 ه) 


أبو قيس بن 
رفاعة الواقفي 


من المَيّسِر الجاهليّ إلى الزكاة الإسلاميّة 


فترتا الحاهلية والخضرمة 
الأبيات 


الراب المَال التلا 
E Ey‏ مِدرَمَنَا إا 
وا خر افا 
وََعَدَر الال خت 
ا E EE EE‏ ا 9 
ال ي 
وَالدَاففِعَ الخضم الأّذ 


SSI EET 


ey 
أبَى يِسْيَائَهُ فة ري إِلَيْهِ‎ 


م 05 


وَدْمُُّهُ إا فَحَمَتٌ جما دی 


2 ربير 


ل في رها كانه يُلَمْ 


EEE كَمَمَاعِدٍالرَقَباءِ‎ 


کرو و ا ر 
7 ال 


د ندى و : Gk‏ عويب 


ِو غ في الأ ون 


يِل a.‏ ا 
> وير 5 


وَلَّوْ كَثْرَ المَرَازِي وَالمُقُودُ 
وَمَشْهَدَهُ إِذَا إِرْئِدٌ الود 
وَعَافَبَ نَوْءَهَا صر شَدِيدٌ 
مِنَ القِدَاح به ض”َرْسُ وَتَعْقِيبٌ 


اا وا 


E 
بخلرتشئوب اقم‎ 


بى ول افا 


الما بخ لأف گالمَرْو اللاب إا 
دَرَدْتِ الول هن زد المَهِيّ كما 


وَاعْصَوْصَبَتْ بكرأ مِنْ حَرْجَفٍ وله 
ئ 1 الذرى مِنْهَا فَعَاصبَة 


لا يُكْرِمُونَ گريمَاتِ المَخْاض 80 
ونت كُعَظم الرّيم لَم يَذْرِ جَازِرٌ 


5 
Ey, 


فَمَن يَنْشَ مِنْ ضر مَكَةَ عه 
سانا ها وَالنّاسُ فِيهَا لايل 
وَنَظِهِمْ حَنّى بنرك الاس كم فَصْلَهُمْ 
ألا إن راد الرّكب غَيْرٌ مُدَاقع 
يسرو سُحَيْمٍ عَارِفٌ وَمُتَاكرْ 
تاقوا بان لا سَيِّدَ الحَيٌ فيه 


2 


وَأْلْصَفْنَ بالأكُمَالٍ جبَّةَ جب تخرو 
تَفَادَيْنَ من : إِنْقَادهِ و6 


هم مجلس لا يرون عن ادى 

مَنْ گان في نه نَفْسِهِ حَوْجَاءَ يَظْلْبُهَا 
أي وجه إن گان دا عسوج 
إن رذ شري تلاق فتىّ 


ما حَارد الحُورٌ وجنت الا 
رف العام إِنَى حَمَاتِهِ ۾ الرُوح 
وسط الدَّيَارٍ رات مُرَازِيحٌ 
ون ا الأماويخ 
سَاهُمُ عَمَائِلَهَا جوع وَتَرْزِيحٌ 
عَلَى آي بَذْأيْ مَفْسَم اللّخم يَجْمَلُ 
إذا جُعِلَتُ أَيْدِي الْمُفِيِضِيَ تَرْعَدُ 
وَفَارِسُ غَارَاتِ خَطِيبٌ ا 
وَقَدْ جم الحَيَّانٍ كَعْبٌ وَعَامِرٌ 
صوق 0 بالأريبٍ المُتَاقِلٍ 


إا ملب مغو 
00 له رهن بام مار 


مجروء 


الكامل 


طويل 


جرد أوَلي للشّعر المرتبط بِالميّسِر 
فترتا الجاهلية والخضرمة 
مذكور في الشاعر الأيبات 
البحث 


il 


أحيحة بن 
9 ق.ه) 


أريد بن قيس 
العامري 
أسدبن كُرْرَالبَجليَ 
الأسود س 


مسعود الثقفيَ 


الأسود بن يعفر 
Hî‏ شلي 


(ت 23 قه) 


أعشى همدان 
رت 83 ه) 


الأعشى الأكبر 
رت 7ه) 


5 


ا ل قث نكا 
نو مُمْرِج اهل المَكَارِمٍ وَالعُلَى 
قَمَنْ لِْمَعَالِي بَعْدَ عُئْمَانَ وَالندَى 
وَهُوبٍ لِطَوْعَاتٍ الأزمّةِ فِي البُرَى 
لُبَابُ لَبَابٍ فِي أَرُومٍ تَمَكْنَتْ 
وَقُذ ذ أَشْعَرَنْنِي جَارَتَاي مَلَامَةٌ 
وَعَفْرِي لأضحابي العْدَاةَ مَطِيّتِي 
تاديد E‏ مَدَاعِيس بالقنا 
أْصْبَحْتٌُ أَعْبْدُ ابي لا شَرِيكَ لَهُ 
انت الرّسُولُ الَّذِي تُرْجَى فَوَاضِلُهُ 
يض متايبغ بي الشتاء ون 
اليل لا َصْمُو الرْمَاءٌ قُدُورَهُمْ 
سن تَعْدَمِي ما الْسَّرَاةً ذُوِي النْهَى 
EES‏ الاد آم لم تين 
52 اا رها ا خلت 
مَجَالِس إِيسَارٍ وَمَلْعَبُ سَامِرٍ 
وَلَوْ سَأَلَتْ عَنَا سْلَيْمَي لَحْبْرَتْ 
اتا نُعِينُ المُسْتَعِينَ عَلّى النّدَى 
كم قَذْ فاتيي كل شُجَلٌ 
وأا دا ماسب تفا 
إا سَأَنْتَ ماعن شرارت 
و مَا جُلبَة أَزِمَتٌ 
ليت من لا تب الحَيّ جَفْنَثهُ فته 
اٹ الول ما , 
وَأجْحَرٌ الكُلْبَ مُبِيَض يض 
عَلَيْهِ أَوّلُ زَادٍ القزم 5 تزا 
وَعَارِيَةٍ ين لَيَالِي السَّعَا 
وَل يَنْبَحُ الگَلْبُ فِيها اعقو 


َا يَنْمُعُ التّوْبَ فِيهَا القَتّى 
9 5 001 9 2 


إنْي رَأنْتُ الحَرْبَ إن اك 
لظيو اللّحْمَ ذا قا شع 

مِنْ كل كَوْمَاءً سحوفٍ 25 
وَالشَافِعُونَ الجوعَ عَنْ جَارِهِمْ 


فنا عَلَى أَرْبَابهَا بِالمُخَيَرٍ 
وَأَهْلُ القِبَابٍ وَالْسّوَامِ المُعَكَرٍ 
وَفضل الطاب وَالجَوَآب المُيسّرِ 
وَلِلأقُق النَهْدٍ الأسِيل المُعَذَّرٍ 
كَرِيمٌ غَذَاةٍ المَيْيِرٍ المُتَحَضَرِ 
عَلَى الهو يما في القدَاح وَفِي الْجَمْرٍ 

إا اا رادا أ بابض ذي آثْر 
مَسَاعِيرٌ في الهَيْبجَا مَسَافِيك لِلْدّم 
رب العِبَادٍ إذا ما خضل ا 


عِنْدَ القُحُوط إِذَا مَا أخطأ المَطَرُ 
أل : تمعن دوثِه وبلوا 


إا النّجَمُ وَاقَامُم اء شال 
ذا فَحَطتٌ وَالرَّاجِرِينَ ناتا 
لِسَلْمَى عَمَْتْ ا الكلاب يمن 
وَمَوْقَُ ناز عَهْدَمَا غَيِرٌ 2 
إا الحُجُرَاث رينت بالمَعَالِق 
للك و3 ا 


ES تَعَرّضضتٍِ‎ E 
قَاظنْبٍ أَسَيْدَ حَتَّى درك السَلَما‎ 
لا رون وَل تَلْقَى لَهُمْ سَلَفَا‎ 


کب خی ى نَوْءَهَا الْمَطَر 

تُر مِنْهَا اللي وَالوَبَرٌ 
E‏ 
م المي إا ما زوا جروا 


ا ارا 
إلا التفعري ا 
َل رب الخذر تَحَدَازرمًا 

مَهِيِنٌ الجَرَائ 1 0 


تسيل من الشخم أَصْبَارُمَا 


لبذ 


ول ا تا 
ند قُلْتْهَا لِيُقَالَ مَنْ ذا قَالَّهَا 


وباط مَقَفِرَةِ 0 ضَلَالَهَا 


دَارَتْ بك الحَرْبٌ 3 الدَّائِرٍ 
كَائئَيلٍ مِنْ بَادٍ ومن نْ حَاضِر 
وَالجَاعِنُو القُوتٍ عَلَى اليَاسِرٍ 
جَفْثْ مِنَ ع¿ اللخم مڏی الجَازِرٍ 
ى یری گالعُضن الناضر 
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البحر 


طويل 


طويل 


منس رح 


طويل 


الوافر 


الكامل 


سريع 
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1 


الأفوه الأردي 
(ت 54 ق.ه) 
آم معدان 


امرؤ القيس 
(130- 80 
ق.ه) 


من المَيْسِر الجاهليَ إلى الزكاة الإسلاميّة 


فترتا الجاهلية والخضرمة 
الأبيات 


وا م كا ا ف ليه الآ 


المّهِيِنِينَ مَانَهُمْ رمان ال 
وَإِذَا 5 المُصُولٍ ضَنّ عَلى المّؤْ 
مَشَى المَوْم ب 00 0 0 
درا تخل هنا 
فَإِذًا جَادَتِ الدُجَى 0 ل 
رن اة ف َة الگا 
تَبِيتُونَ فِي المَشْتَى مِلَاءً بطو بُونكُمْ 
يُرَاقَبنَ مِنْ جوع خلال مَخَافَةَ 


لم 


کا Kk‏ 000 
كو e‏ اكد كوه 1 

5 ۰ ان م ل : 5 إِذْ 
عَسْرَاةَمِنْ قِبَلٍِالُمَا 
وَتَبَادَرَ الْقَوْمًا لقِدَاحَ 
امي عَلَى بَرْقٍ أَرَاهُ ريض 
وا ا شاه وَتََارَةٌ 
٠ 7‏ ريو 2 لهاك #6 
اما لت لخر فَفَاخِر 
ب ت خر الزؤساء فينه 
+ الشار لق انو غاا 
قاف افك القِداح يَكْوُمَا 
فَاعْهِرْلِمَبِدِ 


1 
0 إل 


E‏ ال 
ا فاد ا E‏ 


اول لبه 


0 


ممعم 


يا عَيْنُ جُودِي عَلَى عَمْرِو بْنِ مَسْعُودٍ 
أذقى َي الصعأليك الألى الجر 


المُظْعِمُ الجَارَ وَالأَضَيَاف إن نَرَنُوا 


ع هه ر 


با إذا كان يَسْرّمُيَّ راما 
ذَعَلى كل ايج إ إِظَعَامًا 


مِي وَإِنْي إليِهِمٌ مُشْنَانفٌ 
0 وَقَامَتُ ازِقَاقُهُمْ وَالْحِقَافٌ 
وء es‏ إدا قاق أقَاقُوا 
1 وَصَارَت لخبي الأنحلاق 
حى وَأَغْيًا المُسِيمْ أَيْنَّ نّ المَسَّاق 
ري عَلَى قَضْيهًا القَدَاح : الاق 
حَ جسن e‏ لائاق 
س ولا اللي ر 
وَجَارَانُكُمْ جَوْعَى يَبِئْنَ حَمَائِضًا 
نجُومٌ الثُرَيّا الطَالِعَاتِ الشْوَائغِصًا 
واخ روا عَلَيْهَا بالسهًام فزت 
فِي كمه أكعبٌ أو أفدٌ قُدُحّ مُطْفْ 
وَلَا سَرَاةً إِذًا ماهم سَادُوا 
هَبِثْشَاييّة فججرورًا 


ل نكاد د تر الا 
وات EF‏ الحَرُورًا 
دي حَبِيَاً في ا یں 
أت تلل الوذ مله لعزي 


بَيْتِ بَيِي سَدُوسَا 


قِيَاماً لا تُتَارَّعَ ا 
إا ما أَجْمَدَ المَاء المّرِيِسَا 
سَعَالٍ وَعِفْبَانُ اللْوَى حِينَ تُرْكَبُ 
عَلَى المَّوْتِ أَيْنَاءٌ اروب خرب 
شرب وَإِيْحَارٌ يُشَارَكها ده 
أَرَّمَةٍ وَالمَاعِلُونَ لِلرَّكُوَاتٍ 
إا شُبّهَ النْجِمْ الصُوَارَ النّوَافِرًا 
ود عا الكل امت رادا 
أَهْلٍ الحَقَافِي وَأْعْلٍ الحرم وَالجَودٍ 
وَل ما قَوْقَهَا مِنْ صَالِح مُودِي 
شم السّدِيفٍ مِنَّ الوم المَقَاحِيد 


البحر 


طويل 


طويل 


جرد أؤلي للشعر المرتبط با لير 
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مذ کور في 
الت 


ا 


الشاعر 


المرّي (ت 14 ق ه) 


بشر بن أبي خازم 
الأسدي 
(ت 22 قه) 


تميم بن أبِيَ بن 
نبل العامري 
7ه 
{a70‏ 


فترتا الحاهلية وا لخضرمة 
الأبيات 


وَالْحَافِظ النَاسنَ فِي تَححوط إِذا 
حَلْقَنَا البظانِ باذ 
وَعَرَّتٍ النَّمْألُ الرَيَاحَ وَقَذْ 

كات الكَاعِبٌ ا الت 


تَتَامَقُونَ إِذَا إِخَضَرَّت نِعَالْكُمُ 


.م مده ھ. 2 
بعين كعين مفيض القداح 
٣ 32‏ 7 2 


فَقُلت لها رقي عَلَيدَخَيَانة 
وحن بَنُو حَرْبٍ وَأَئْسَارٌ شَنْوَةٍ 
EEE‏ ضيه 
ا PEE E‏ بخلات كرام 
۳ من E OR‏ 


E # 


يَاسْمَيْرْ! مَنْ لِلنْسَاء إ 
كُنْتَ غَبْئاً لَهُنّ ِي السَّنَةٍ السَّه 
َلْمُهِيِنٌُ الكُومَ الجلَادً إذَا ما 
وَالمُفِيدُ المَالَ التَلَادَ لِمَنْ يَعْ 
وَعِشْتُ وَكَدْ اَي طَرِيفِي وََالِدِي 
فَِنَّ سِقَاط ١‏ لخَيْرٍ كَانَتْ حَبَالَهُ 
00 القِدَاحِ أ لا يرال ادا 
ناء اسان المرضقات كانه 


لَمَدْ غَدَوْتُ عَلَى الجَرور بفِْيَّةٍ 
فَعَدَوْتُ أَعجلهًا َمَامَ ضَحَاتِهًا 
أودٍ گان الرغْمران بليطه 


ص اع ر 


ر 


مِنْ فرع شَوْحَطَةٍ يضَاحِي هَصْبَةٍ 
إا مت فَالْعَيْنِي بِمَا آنا أَهْلْهُ 


م 


وَقُولِي قتى تَشْقَى به النّابُ رَكَهَا 
تَخَيِّلَ فِيهَا در وُسُومٍ كما 
جلت صَيِفَاتٌ الرَيْطٍ عله قَوَابَهُ 
صَرِيعٌ بر مَسَهُ مَس بَبْضَةٍ 
به قرع ادق الحَصَّى عَنْ مُتُونِه 

دا وغو مَجَدُولٍ قْوَاحٍ ع گا 
5-5 بات مُلْعَنُ 


ع الوم الس 


إِذَا انه ين معد عضّابَة 
وَإِذَا الشَّمَالٌ َرَوْحَتْ بِعَشِيَةٍ 
النينن 0 ة محجِرَائهَا 


لَمْ يُرِيِلُوا تحت عَائِذٍ رُبَعَا 
وام وَطارتث نُفُوسُهُمٍْ م جَرَعَا 
أنْسّى كَمِيمٌ المَّمَاةٍمُلْتَفِعَا 
حَسْناءٌ فِي راد أَهُلِهَا سَبُعَا 
وَفِي ال لحَفِيظة آبرام مَصَاجِيمُ 
إا ما أَرَاعَ يُرِيدُالحَويلا 
فَرَدْثْ كُمَارَدٌ المَنِيحَ مُفِيض 
إا حَارَدَتْ عر المَتَالِي وَكُومُهًَا 
نَيِيمُ المّجْدِ وَالحَسَبٌ النُضَارٌ 
PE EIEIO ATE‏ 
وَأْنِسَارٌإِدًَا نحبٌالقٌَُارُ 
تق نتن E‏ الستان 
َاءٍ دات العُبَارٍ وَالإِمْحَالٍ 
هَبِّتٍ الوح كُل زم شَمَالٍ 
و وَالوَاهِتٌ الحَسَانٌ الْعْوَالِي 
قَيبِلَ نلا بَيْتَهُنَّ 2 
قِيماً» فَلُومُوا شَارِبَ الحَمْرِ أو دعو 
إِلَيْهَاء وَإِنْ كَانْتْ بِلَيْلٍ تَمَعْمَعُ َم 
جَاذِرٌ من م بَيْنِ 0 
ك اء فة ياء أزوال 
بأحَذ صَاحِبٍ قَوْزَةِ وغِصَالٍ 
بَادِي E‏ يبال 
دمي الحا ٤گ‏ عيش مرح 
علي رَعْعِهَا أَيْسَارٌ صِذق ي وأفدُح 
لى بِحْصٌ أ يُصْلَّى فَيُضْبَحْ ف 


وَاأخلضِية مقا ضا د 


لدا سَتَحَتٌ ٺ أَيْدِي ال ی 
سَفَاسِقَ أعْرَاعا اللضاء ال 
ا 
د وَالعُُونُ المُسْتَكِفَة 
شا ار فل اله نَّ يَفْدَحُ 
تَرْبِي البُيُوتٌ بِيَابِسٍ 
لاقت عند مراحفب الأتتكار 


فِي مَحْفْلٍ سِبْطِينَ غَيْرٍ رَمَارٍ 


ر ر 


البحر 


طويل 


كامل 


طويل 


كامل 
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من المَيّسر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


فترتا الجاهلية والخضرمة 
الأبيسسات 


2 صلم 


3 وي ا 
و قدَامِيَ العَصا أَهَُدِى بها 


ORE 


مًذ كُنْتُ خي اللَابَ بالسَيْفٍ ضر ضَريَة 
وزج فيا E‏ 
0 تُخُيْرَ نَِعَ العَيْكسَيْن وَدُونَهُ 

نما رال گی نال مع 


e‏ وو 


ETT 
يُطيعٌ البَتَانَ نره وهو مَابِعٌ‎ 
تخر حظاءٌ التبم تحت جَبِينِهِ‎ 
نَبَادَرُهُ أيدِي الرّجَالٍ إِذَا بَدَثْ‎ 

م 
ا ذا ا جر جار 
والضَارِيينَ باد ایو إا عدت 
فيان صِدْقٍ وَأَيْسَارٌ إِذَا الْتَرَضُوا 
س َم العرَانِين نيهم مَعالفَهُمْ 
لاش ون إا عا قار ايز 
هُم الحَضَارِمْ ENG‏ إِنْ ا 
e EE‏ 


إِلَى الوَقًاء و 
ولا E‏ قد بُمَصَفِطَهٌ 
وُغْرّف إِنْ ضَلْتْء كَتُهْدَى لرَبّْهَاء 
وتُؤْبَنُ مِنْ نص القواجر ا 
عَلَيْهَا وَلَّمّا يلعا كل جَهْدٍ 

وَعَاتِقٍ شَوْحَطٍ صم مَقَا َقَايِمُهَا 


ا 


افا بده قر نناخ 
حَسٌرْرٌ تُ عَنْ مي السَرَبَالَ آذه 


يقر اليب سَيْفِ بين أَسْوْقِهًا 
کک خالاً 0 


تق الع لم تفز مو 
في کار حي یون العام وهن 
يان صِدْقي إا e‏ 


قَدْ أي ِقَتّرا أذ a SIE‏ 


رَخيّط راسي بَعْدَمَا گان أؤفَرًا 
رأ اة الفا الوا 
وَأضبَحَ كر الات ارا 
فأنقى لاا والوينت الختا 
مَنِيحَ القِدَاح وَالصَّرِيعَ المُجَبّرَا 
مَتَالِكُ هَضْب تخس الطيِرَ أَوْعَرًا 
تحير م اال تنا ت 


58 


2 50 51 
تعلى ون للدي يلتك مكدر 
كان عَلَيْه رَغْفَرَ رَاناً مُعَطَُرًَا 


ذا سَئَحَتُ أَيْدِي الْمَفِيضينَ 0 
َوَاهِدُ مِنْ أيڍي السُرابيل حشر سر 
ذا جَاءَ 7 ا د 
بعال غير وار زلا شر 
مَْنَى القِدَاح وَحْبِّتْ فَوْرَةُ الحَظْرٍ 
عند التجارر ين الي والخجر 
اناق ين لحف ير 
ضَرْبُ القدَاِح ا لی العَيِر 
E E A‏ 
فلا جيل قِدَاحاً رَاحَنَا بَشر 
أَمْسَى المَرَاغِتُ في أغتاقها حَضَعٌ 
نك باط ضافي لبق كر 
بيض الَوْجُوء مَغَالِيقَ الضحَى حلع 
لا يرال لَهُمْ مِنْ لَحْمَةٍ قرع 
ا 
ودين ان من فج ق 
ذا ري 
وة ين ء جيار الوّشي تَلْوِينًا 
ترد مِنْهُ مُمُونُ جين جريا 
ردا يَحِنَ عَلَى أَنْدِي المُفِيضِينَا 
ا ا e,‏ 
1 مرت اله 
EEE‏ 
لِلْجَار وَالضَيْفٍِ يَعْشَاهُمْ مَكَارِيمُ 
REE‏ محلو 


البحر 


طويل 


طويل 
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مذكور في 
البحث 


الشاعر 
جاهلي مجهول 
جاهلي مجهول 


جاهلي مجهول 
جاهلي مجهول 


جاهلي مجهول 


جاهلي مجهول 


حاتم الطائي 
(ت 46 ق.ه) 


حاجز بن عوف 
الأزدي 


الحادرة الذّبيانيَ 
(ت 5ه) 


الحارث بن حلزة 
(ت 50ق.ه) 


فترتا الجا 


اهلية والخضرمة 


الأيبات 


إن امْتَلَمْنَاةَ فهب ار 


و - 
إن ا مَتَقَُلْهُفَمُرِ 


نْنَى لأشر خِمَارَمَا 
مَطاعِيمٌ 0 إا الْبْزْلُ حَارَدَتْ 
وَإِذَا تَعَذْرَتِ السّوَاعِةُ وَالْعَوَتْ 
أغْلّى به رَو الإزَارٍ FE‏ 
إا تَلَعَاتُ بَظنٍٍِ الحَشْرَجٍ أنْسَتٌ 
تَهَادَى الريح إِدْخِرَهُنٌّ هك ” 
وَإِنا مَسَامِيحٌ إِذّا هَبِّتِ الصّبًا 
قَلَيِنْ جُذَيِمَةُ قُيِلَتْ سَرَوَاتُهَا 
مَنَاتِينُ أَبِرَامُ گان أكُفَّهَمْ 
يَكَادُ المَجِدٌ يَنْضَح مِنْ يَذَيْهِ 
وَألْجَأَتٍ الكلَابَ صَباً بَلِيل 
وقد حقلت فاه الح نديد 
ا النَّحْمْ يي ارق 
اك | لِلْمَطِيَّةِ بان عَم 
وقد لِم الأقُوَام م لَوْ أن عانتما 
أمَاوي إن المَالَ مَالٌ بَذَلْمَهُ 
وَإِنْيَ لا آلو مسال ضَيِيعَة 
ف به القاني 7 وَيؤْكَلُ طيّبًا 
ا سَاَاتٍ العَشِيرَةِ عَارِمًا 
وَألْمَى لأَغْرّاض العَشِيِرَةِ حَافِضًا 
ولون لي أَهْلكُتَ مَالَّكَء فَاقْتَصِدُ 
كُنُوا الآن مِنْ رِرْقٍ الله وَأَيسِرُوا 
ذا انمأ 29 ضحَى مَغْرِبَ الشْمْسٍمَائِلا 
فَقَدْ عَِمَتْ عَوْثٌ بِأَنا سَرَائُهَا 
وا اَن بَدَتثْ أغلام: ترج 
وَأَعْرَضَتٍ الجبال السود حَلْفِي 
أَمَمْتُ بها الطرِيقَ فُوَيْقَ بر 
قث ٍ 
وَعَذَا العَوَادِي عَنْ زِيَارَيَهًا 
وَرَجَاهُمُ يَوْ رم الذَّوَارٍ ك8َمَا 
وَلَيِنْ سَأَلْتٍِ إِذًا الكَتِيِبَةُ أَحجَمَتْ 


و 6 ,ر هء 8 
صَرْمَتْ 


م 


وَحَسِبْتٍ وَفْعَ سيُوفِنَا بِرُؤُوسِهِمْ 
وَإِذَا اللْقَاح تَرَوْحَتْ بِعَشِيَةٍ 


ابت لل 2 ماده 


الث وَالْمَدرة وال خا 
وَالبَرْءَ فى المَرْضى وَالصحاحا 
القِناحا 
تنه وا كرد ب لَه بالمّقَاسِم 
عَلَى ازن َم حرم عَلَيتا لَحُومُما 
حال المقد 0 القضموح 
فَعَدَايمَارٌ لَهُدَمٌَ : مَسْفُوحٌ 
جَدِيبَاتٍ المشسارح وَالمُسراح 
وَنُودِيَ فِي المَجَالِسٍ بالقِدَاح 
اا 
فَيسَاؤْمَا يَضْرِيْنَ بالأزلام 
أف ضِبَاب أُنْشِقَّتْ في الحبَائلٍ 
إا فع N‏ عن الجرور 
ال حه حُهنّإِلَى الهَرِيرٍ 
مَعَ الهُلَاكِ مِنْ عَرَم الفُدُورٍ 
أت إلى القَّنَاةِ مِنَّ العَبِيرٍ 
وَل للْجارة ال اير 
رد راء المَالٍ كَانَ له وَفْرٌ 
ا هر وره زكر 
قارلة E TEE‏ جد 
وَلِيْسَتُ نُعَريهِ القَِدَاح وَلَا اليَسْرٌ 
وَصِنْ دُونِ َزيِي فى السَّدَائِدٍ مِذُوَدًا 
وَحَنهِمٍء حَنَى أكون ا 
IY‏ لؤلة ها تقر لوث قينا 
ِد عَلَى الرَّحْمَانٍ رِرْقُكُمْ عدا 
وَلَمْ يَكُّ بِالآفَاقٍ برق يُتِيرُمَا 
إا أَْلِئَت بَعْدَ السُرَارٍ أُمُورُمَا 
وََالَ الرَّابتَانِ بَدَتْ ربوم 
وَحَيْنْف يَف ءَ عَنْ شمالي والبهيم 
ا لس 
اف وال لها لي 
يجو المُقَامِرٌ نيل ال لخضل 
وَتَبَمِّنَت رة الان الأموّج 
وق السحابة ة بالظرَافٍ المُشْرّج 
رَتَكَ النّعام إِلَى كنيف العَوْسّح 
ن لَّمْ يَكُنْ لَبَنّء فَعَظفُ المُدْمَجَ 


البحر 


سرج 


طويل 
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طويل 
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الأنصاري 
رت 54 ه) 


الحْصَيْن بن 
حمام الفزاري 
(ت 10 ق۔. ھ) 


1 ع طبه 
(ت 45 ھ) 


خداش العامري 
(ت 6ه) 


من المَيّسِر الجاهليٍ إلى الزكاة الإسلاميّة 


فترتا الجاهلية والخضرمة 


IRE CE‏ د دك 
وكا تت الشناء E‏ 
ودا مَلَكْتُء فَلَا نُرِيدِي عاجرا 
ألا مَلَ انى القَبَائِلَ مِنْ بَكيل 
بأنا قَد جَلَوْنَا العَارَ هنا 

كلكا كن جال و 
ل لك 
ضَرَيْنًا e‏ 
وَإِنّا إا مَا الاق أ: ES e‏ 


0 وَنَظعَن بالقنا 


لَدَى بَيَايَنًا حي دی 


بْنُ أختٍ 


جراد عَلَى الجلاتِ رحب 
روب بأغجاز القداح ! إذّا شَعَا 
فَعَمْرَ الصََارَِاتٍ اللّاحِفَّاتٍ به 
مَسَامِيحٌ أَبْظَالٌ يُرَجَوْنَ لِلنَدَى 
0 لا ُرّى فِيهًا خَطِيبُ 
مر مَنْ ْلا التبرق وَيَحَمِي 
أي قَوْمِي فَإِنْ تَسألِي 
عِِظَامٌالقُدُر ر لإِيِسَارِهِمُ 
يُوَاسُونَ مَوْلَاهُمُ فِي الغِنَى 
نا وما َع الحجيع لته 


e EEE 

واا ابْنَةَ الْعَمْريٌ 
Ty‏ 
RR‏ نكال EE‏ عليه 
عِظَامُ الَجُنَى عُلْبُ الراب كَأَنّهَا 
عَطاءٌ ءمَلِيك ما يك N‏ 
إذَا ما العُرَيّا أُشْرَفْتُ فِي قَتَامِهَا 
EO PN‏ ين ESA‏ 
إِذَا أ نْمَتٍ الشّعْرَى إسْتَقّلَ شْعَاعُهَا 
EL‏ لكف تاليا 
أَلَمْ تْلّمي وَالعِلْمٌ يَنْمَعٌ أَهْلَّهُ 
بأنّا على سَرَافِنَا َير جيل 


أرَى لِي مِنْ كرام الئاس خالا 
بِمُرْدَفَةٍعَلَيْهَا القِدْحٌ جَالا 
سنا ولا رسا 5ل متيال 
راف اف الْخَبِيرٍ 

نه مهم بالمُهَنَدَة الذكور 
RR:‏ بالشلاب وبالايير 
راو اف والرتي 
مال يِن يُعِولَِهَاكَثِيرٍ 
على حَافَتَئِهِ مُمْسِياً لَوْن عَنْدَم 
ذا الْحَرْبُ عَادَثْ گالحريق الْمُضُرّم 
مَجَالِسَ فيهًا كل كَفْلٍ 


بنا اوت ا م 
متى ب لا لتعروت 


عَثْرَ الريب : اسا 0 
يَرَوْنَ عَلَيْهِمُ فِغْلَ آَبَائِهِمُ نَحْبًا 
وَل قلح يُطَافُ ب بوخصيب 
ذا ما الكُلْبُ جر الصَّرِيبُ 
كرام إ إا الصبْفُ يَوْماً ألم 
يَكُبُونَ فِيهًا المُسِنّ السَّيِمْ 
E‏ قت 
رِكْبَانُ مَكَةَ م مَعْشَرَ الأنْضَارٍ 


7 8م 


ضرب المَدَارِ مباڍي اتسار 
أَيَامَى تَبْمَغِي عَفُْدَ الاح 
َبالبِيضٍ الخُرَايد وَاللْمَاحٍ 
وَقَدْ نح ضْبَاعَليْهًا 0 
وسط القع مَعَقَبٌ مَشْهُورَ 
مَهَارِيسٌ يُعْنِي المُعْتَفِينَ شَكِيرُهَا 
أُگارِيمٌ شي مُذْفَآتٌ ظهُورُهَا 


او ر 


إذا بَخْلِتْ سهم وَحَابَ عَشِيرُهًا 
فُوَيْقَ روس الاس كَالرْفْقَةٍ ة السَّفْرِ 
كُلَوْنٍ الصُوَارٍ في مَرَاتِعِهٍ الزّمْرٍ 
عاك ا و العْبْرٍ 
قليل الراب حِينَ يُرْسَل وَالهَدْرِ 
ول الزِي يَدْرِي کار لا يَدْرِي 
راعلى رانا هر كوي ال 


البحر 


وافر 
كامل 


طويل 


الوافر 


كامل 


طويل 
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مذكور في 
البحث 


الشاعر 


الخْرّيْق بنت بدر 
(ت 50ق.ه) 


دخنتوس بن لقيط 
(ت 30 ق.مو) 


دريد بن الصمة 
رت 8ه) 


فترتا الجاهلتّة والخضرمة 
الأيسات 


] 
6 

9 

ا 

1 
53 
١ 

وش 
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قَلَمْ أرَ مِئْلَهُمْ حَيالَقَاحاً 
أَضَّدٌ عَلَى مروف الثفر إا 
وَأكْرّمٌ حِينَ ضَنَّ الئاس نِيّماً 
إا الحَسْنَاءُ لم تَرْحَضُ يَدَيْهَاء 
RE 1‏ ل ا 1 


٠ 
0-4 


رِمَاح م ف ا نص إلا 


هُمُ الأَيْسَارٌ إِنْ حصب جُمَادَى 
EL RE‏ عن هَُوَاقا 
وَقَالَتٌ أرَى المَالَ أَمُلَكْمَهُ 
وَيَمْنَمْ مِنْهَانَمََالإفَالٍ 
وَهَوْلُ الأَلَِةٍعِنْدَ الفِصَالٍ 
سَمْحٌ إِذَا يَسَرَالأَفوامُ أَكْدّحَهُمْ 
ِعُمَ الفتى أت يَوْمْ الرّوْع قَدْ عَلِمُوا 
مَأوَى الْأرَامِل وَالْأَيْنَام إِنْ سَهِبُوا 
جلف الى َعقيدُ امَجدٍ أي فى 
فَتَى السِنٌ کل ال لجلم لا مَسرع 
وَكُنْتُ إا مَا خِفْتٌ إِرْدَافَ عُسْرَةٍ 
دَعَوْتٌ لها صخر النَدَى فَوَجَدَتهُ 
هُوَ الفّارِسُ المُسْتَعِدٌ الْحَطِيبُ 
ولا تَرَاهُوَمَا فِي البَيْتٍ يَأْكُلُهُ 


أعَئِبي ألا فانكي عُمَيرَ ن مَعْبَدٍ 
اف يك غد الله شل خان 
ولا بَرّماًإِذًا الرّيَاحٌ تَنَاوَحَتُ 


” 


دَفْعْتٌ إلى الْمُفِية إِذَا إِسْتَقَلُوا 


و 


فَإِنَ ادى قَتَامِكَة دى 


مَقَارِ مَطاعِيمٌ إذَا صن بِالقَظرٍ 
سُعٌالعُدَاةٍَوآفَةٌالجَُرْرٍ 
وَالْطيبُونَ مَعَاقِدَالأثر 
وَذُوِي الغِنى مِنْهُمْ بِدِي الفَُمْرٍ 
أَقَامُوا بَيْنَ قَاصِيَةٍ وَحِجِرٍ 


ر 3 ج 5 عن © 
وأمر ينهم فيها بضر 
او ق 


مَوَاضِيَ كلها يمري بِبَثْرٍ 


يد نم 


Lî 2 3 0‏ 2 
مكز بتر اديه ي 
2و » 2 رم 5 0 0 
أمتتاءث لاتا الان 
E E E ECE‏ 
مَشِئُ القِدَاح وَنَفْدِىَ التجَارًا 
د ۰ 8 3 . 2 2 رو 
إا قَهْتٌُ: لا تبُرَْكْنَا جرارًا 
خخ لل انت لفرت 
على التلين E E‏ 
كف إا إِلْمَتَ فُرْسَان بِفُرْسَانِ 
شَهَادُ أَنْدِيَةٍ مِظْعَامٌ ضِيمَانِ 

ET 2‏ ت 
كَالليْثِ في الحَرْبٍ لا يكس ولا وَانِ 


e‏ 5 ¥ ر چ a‏ م 
وَلا جَامِد جَغْد اليَّدَيُن جَدِيبٌ 


ووو 


2 


في القَوْم وَاليَسَرٌ الوَعْوَّع 
لَكِنَّهُ يَارِزٌ بالصَّحْن مِهْمَارٌ 
وَفِي الجدُوب گریم المجَد مِيسَارٌ 
وَكَانَ ضَرُوباً باليّدَيْنٍِ وَبِاليَدٍ 


فم گان وَقَافَاً وَلَا طَايْشَْ اليَّدِ 
بِرَظبٍ الهضاه والضّرِيع المُعَضَدٍ 
إن أزتى فلي عَيِرُ نكس 
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طويل 
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زهير بن أبي 
سلمى رت 13 
ق.ه) 


زياد بن حمل 
العدوي 


ساعدة بن 
العجلان الهُذليّ 


الفقعسيّ 


من المَيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


فترتا الجاهلية والخضرمة 
الأبييات 


وأمكرين يدع اننع دز 
إا فت الور يفن مَالاً 
وَقَدْ عَلِمَّ المُرَّاضِعٌ في جُمَّادّى 
لا انيه عد ف 
يَا حَالِداً حَالِدَ الأَيْمَارٍ والنّادِي 
وَالِدٌ القَوْلٍ وَالفِغْلٍ الْمَعِيشٍ به 
3 الركُب إو جد السََار يم 

عَلَى رِسْلِكُمْ إا سدق ورام 
ولا إا بالشَرَبَةٍ اللو 
دته نَهَيِتَكُم وَقُلْتلَكُمْ 
أبَْاءَ خرب اكافوين يها 
EN‏ كنك اغد روم هُمْ َحَيْلَهُمْ 
ا صِدقٍ ما لم E‏ 
المُظعِمُونَ إِذَا ما أَرْمَة أَزِمَتْ 
گان آخِرَهُمْ فِي الجُود أَوَلّهُمْ 
إن قَامَرُوا قَمَرُوا أو فَاخَرُوا قروا 
إذَا السَنَةُ الشَّهْبَاُ الاس أَجحَفْتْ 
رَأُيْتُ دوي الحَاجَاتٍ حول بيوتهم 
الك إن مُستختلوا المَالَ يُخْبلُوا 
تَمْسِي الريخ بَارِدَةٌ 


ومم م 


e 
رووا أَنْيَابٌ تهنا‎ 
على الل ھا علق رانف‎ 
لبور عطاة جين تناف‎ 
گم فِيهمٌ مِنْ فْتَى حُلو سَمَائِلُهُ‎ 
تُحِبُ رَوْجَاتُ أفوام حَلَائِلهُ‎ 
تَرَى الأَرَامِلَ وَالمُلَاَكَ تَبْبَعْهُ‎ 
كَأنّ أُصْحَابَهُ بِالقَفْرِ يُْمْطِرْهُمْ‎ 
غر الى لا بيت العو بقث‎ 


إلى المَكَارم يَبْنِيهًا وَيَعْمُرهَا 
1 على قث التطون كانه 


را كاتا قوق وئم كر 
حابي بها اک كُمَاءَنَا وَنْهِينْهًَا 


َإنَا لكُقْرِي الصَّيْت فِي لَيْلَةٍ الما 


ج 3 ا قاعم # الس يم 
كَفِيءٌ اللوْنٍ مِنْ مَس وضرس 
إا اسْتَعْجَلْنَ عَنْ حر بِنَهْسِ 
انتا بالازامل نل تبي 
وَحََالِدَ الْحَرْبٍ إذ عَضَّتَ بِأَرْرَادٍ 
وَخَالِدَ الحَىّ لَمَّا ص بالرَّادٍ 
ا f E‏ كك 
2 تفرب فَوَارِسَ OE‏ 
تُعْذَى صِغَارُهُمْ بحُن غِذَاء 
EE‏ قُدْماً أَعَوْرَةَ الأنحذاء 
علد المََاء وَقِلَّةَالأنُوَاءِ 
ولون مانا كلا قرا 
إن ال مَائِلَ وا اق َك 0 
أذ تاملوا ا ا مكنا 
وَنَالَ كرام لمال في البَحْرَةٍ الأكل 
قينا حٌى إِذًا نَت البَقْل 
os!‏ 0 ووع © له اي و.2 
وإِنّ يمألا يُعْظوا وإِن يَبْسِرُوا يُخْلُوا 
رَادِيَ أشن ونان ب مش 
على الْعَشِيرة والکافو ن نا رشا 
وَبَاكَرَ الحَيّ مِنْ صَرَادِهًا صِرَم 
نه إا گلحث أَنْيَابَهَا الام 
بِنْجِوَةٍ وِمِنْ جذار الشّرٌ مغك 
وَفِي اللْقَّاءِ ّا َلْقَى بهم بُ 
جم الرّمَادٍ إذَا اشن البَرَمُ 
ِذَا 0 امْتَرَى مَكُنُونَهَا | لشّبَع 
يَسْمَنُ ينه عَلَيْهِمْ ابل رفم 
من مُسْتَحِيرٍ عَزِيرٍ و م 
EEE‏ اهام 
ِبَابَهُ أَنِسَارٍ بهي وُشُومُ 
وو 
قربا لِلْمُخْرِيَاتٍ الأَبَاضِرٌ 
وَنَشْرّبُ فِي أَنْمَانْهًَا وَتْقَامِرٌ 
عَظِيمٌ الجِمَانٍ نَوْفَهُنّ الْحَوَائِرٌ 


وافر 


طويل 


كامل 


طويل 


طويل 


طويل 


جرد أؤلي للشعر المرتبط بالميّسر 


877 





الشاعر 


3 خیم بن ويل 
اليربوعي (40 ق 
ھ- 60 ه) 


سعدى بنك 
الشّمردل الجهنية 
سلامة بن جندل 
(ت 23 قه) 
(ت 133 قه) 
شداد بن عقبة 
الجهنيّ 
الشماخ بن ضرار 
الذبياني 
(ت 22ه) 
HC‏ 00 ا 


الشنفرى 
(ت 70 ق ه) 
صخر الغيّ 
الهذلي 


فترتا الجاهليّة والخضرمة 


لحخري لدت التي ناما و 


00 الكو فِي كُل لَب 
حَدَابِيرَ أَمُثَالَ الشْنَانٍ يَقَودُمَا 


فَقَد أغقه الات دات الثََلِي 
يعنت الأنازي لمن ينتفى 


اغا خكاك ال واشت 
ا ا ا ار 
ون رانا من ارومة ماك 
وك القِنْمَا FER‏ وَيَعْتَلِِ 


+ عَادِيةٌ وَهَادِي مركا 
ا الشَّوُلُ حار سلما 
اناو عربت فس .أو ارقت 
قَدْ يَسْعَدُ الجَارٌ وَالصَيّْف الَرِيبٌ بنا 
وقد يَسَرْتٌ إِذّا مَا الشؤلُ رَوَّحَهَا 
2 6 ظعَمْتُ زَادِي غَيْرَ مُذَّخْرِ 
وال ارين دا ما وة مدت 
وَالمَاتِعِينَ غَذَاةَ الرّؤع جارهم 
مد ةادا ى كاله 


جَلَبْنَا الخَيْلَ يِن كتاف فُلْج 
بحل طِمِرٍَ وَبِكُلُ طرف 


93 حَوَالَيَ غقاصب ء پالاج ينا 
ریس ما يُتَازِمُهُ تيس 
ا E:‏ شيب الؤجوه اليا 


فة الحَشِي إِذَا َأَوّبَ رَحْلَهُ 


ألَمْ تَعْلّمُوا أَنْيّ ابْنُ ارس زَهْدَم 


إا ضَيّمَ البيضٌ الحِسَانَ مُضِيعُهًا 
إا أقُوَرّ مِنْ ذُونِ المَّنَاءٍِ ضَجِيعُهًا 
إا السَّوْلُ رَاحَتْ مُفْشَهِرَاً ضَرُوعُهًَا 
إلى الحَيّ حِذْبَارٌ السَّرَاةٍ قَرِيِعُهًا 
عل كت کار متها يدانا 
ا ا إا ما استَضَافًَا 
بادك صَوْبَ الرّائِح المُتَحَيِّرٍ 
إا الريح أَلْوَتْ بِالكَنِيفٍ المُسَمر 
شلک ری على كل ر 

بألَى الصّحَابٍ إِذّا أَصَاتَ ا 

وَمُقَاتِل بطل راع شفع 
وَاسْتَرْوَحَ المَرَقَ النْسَاءُ الجْوَع 
وَفِي مَبَارِكهَا بُزْلُ المْصَاعيب 
لاون وَنْغْلِي مَيْسِرٌ اليب 
برد ی بِقَمَانِ وَصَرَادِ 


53 oF 


أمْلَ المَحَلَّةِ منْ جار وَمِنْ جَادٍ 


تَرّىفِيهَا ين ن الغْرْر اقُورَارًا 
يَزِينْ م سَوَادَ مُقُْلََهِ ۾ العِدَارًا 

عبن اق سكل الذوازا 
ر رب القِداح ذا اسَتَشَارًا 


تَقِيرَتُهُ لأياً بِمَا حي اول 


كَمَشْي السْبَنْتِي يرا السَّفِيفًا 
خِيَاضٌ المُدَابر قِدْحاً عَظوفَا 


ركب الشْتَاءء ماي بالميسر 


البحر 


طويل 


طويل 


الوافر 


كامل 


878 


مذكور في 


الشاعر 


صفية بنت عبد 
المظلب 
(ت 20 ه) 
ضرار الفهري 
(ت 13 ه) 


ضرار بن الأزور 
(ت 11ه) 


طفيل الغنري 


(ت 13 ق.ه) 


عامر بن الظفيل 


(370ه-11اه) 


من المَيّسِر الجاهايٍ إلى الزكاة الإسلاميّة 


فترتا الحاهلية والخضرمة 
الأبيسات 


لم اق 
مججا 0 الما 1 يَعَبْنَا 


7 


بلغ ريسا ) 
توَى يوم بَذْرِ رهن حَوْصَاءً رَهْنْهَا 
فَالَيْتٌ لا نَمَف عَيْيِي بعَبْرَةَ 
ES‏ القِدَاحَء و القِيانٍ 
وَكَرِْي (المُحَبّرً) فِي غمر aR‏ 


يوو 


EER ey EE 


عوسي 


E E E Ea‏ يكيب 
وَأَضْفْرٌ مَضبُوح نَظَرْتُ حِوَارَهُ 
نحن في الا تدعو الجا 
حِينَ قال النَامنُ» في مَجلِيهم: 
بجقَان» ري نَادِينَاء 
کال ان لا تي مُبْرَعَةٌ 
ثم لا بُخُرَنُ فينا ee‏ 
وَلَفَدْتَمْلَمْبَكرّأئنا 
وهم SE‏ ا إذا 
ا يشر عَلَى مَارِيهمْ 
ني هِنَّ القَوْم الْنِينَّ إذَا 
حرجا ودُوفِيَتِ البَيوتٌ لَه 
رَفْعُوا اليج وَكَانَ رِزْفَهُم 
شَرْطاً فُويماً ليس يَحْيِسهُ 
تَلْمَى الجِمَانَ بعل صَادفَةٍ 
وَتَرَى الجِفَانَ لَدَى مَجَالِسِنَا 


نراقت قِبُ إيجحاء الرّقِيبٍ كاله 
فلا ْب الأحسَابُ من ځفر کارت 
قد قل غا هَوَازِنَ ني 
وقد عام للوق أي أَكُرَهُ 
ذا ازْوَدّ مِنْ وفع الرماج اجره 


2 
وس )لم 


الكت تَرَى أَرْمَاحَهُمْ فِيَ شُرّعاً 


وحن ن لِمَن اسا نَصَارٌ 
وَأَقِسَارٌ إا حب القُتَارٌ 


وَأَكْرَمَ مَنْ يَمْشِي يِسَاقٍ عَلَى د 
گريم المَسَاعِي غَيْرٍ 0 ولا برم 
عَلَى هَالِكِ بَعْدَ الرئيس آ بي الحكم 
وَالْخَممَرَ اة وَابْتِهَالَا 
وَجَهْدِي عَلَى المُسْلِمِينَ القِبَالَا 
فَقَدْبِعْتٌ أَهْلِي وَمَالِي بِدَالَا 


ع هماهم 


سَغيَ تب ا ا 
عَلَى النَّارِء وَاسْتَوْدَعْنُهُ كف مُجَمِدِ 
لَاتَرَى الآدِبَ فِينَايِئْتَقِرْ 
أمُعارٌ داك آم رِيِحٌفُظر؟ 
مِنْ سيف حِينَ ماج الصَثْيرْ 
ا 

مُخْرَنْ لحم المُدَخِرْ 
لار مشاميع ؟ پر , 
أَغْلَت السِّيُوَةٌ أَبِدَاء الجَرُر 


وَعَلَى الأيْسَار د تبسيرالعتير 
أَزمَ الشَاء ودُوخلتُ ده 
e‏ 2 ۾ امام 


0 و اا عن وا ے2 1 


و 


رَجْرٌ المُعَلَى أُصْلاً» وَالْسَفِيحَ 
اء الى بِالؤْعْقر مَوَانِ مُطيّبٌ 


بِنَْبِيَ حى جِلْدَهُمُتَقُوبُ 
2007 م 
لِما وَتَرُونِي أخرَ البو مخضت 


لها بسر ضاف وَرَخْصٌ مُخْضْبٌ 
وَلْكنْ أَشْبَاحاً مِنَ المَالٍ تَذْهمَبٌ 


أن 0 القاض يق حدر 


ولت لَهُ: 1 الجن فا a‏ 
انف حصان مَاجد العرق؛ فَاصْبرِ 


وافر 


طويل 


متقارب 


المديد 
طويل 


رمل 


سرج 


طويل 


طويل 


جرد أولي للشعر المرتبط بالميسِر 


مذكور في 
البحث 


الشاعر 


العباس بن 


(ت 18ه) 


عبداللهبن الرّيَعْرَى 
(ت15ه) 


عبد عمرو بن 


جبلة الكل 


عبد قيس بن 
خفاف البرجميّ 
عبد يغوث بن الحرث 

(ت 43ق.ه) 


بيد بن الأبرص 
(ت 25 ق ه) 


العجاج بن رؤبة 
(ت 90 ه) 

عدي بن زيد 

نت 36قه) 


عدي بن وداع 


العَرَنْدَس 
الكلابيّ 


عروة بن الورد 
العبسيّ 


رت 30ق.ه) 


معدي كرب 
الكندي 


فترتا الجاهلية والخضرمة 
ا لأييات 


إن گان جارك لم تن 
ات اليو رک کک ت 
تم كُنْ بِفِنَاءِ البَْتٍ مُعْتَصِمَا 
7 ُرَيْشٍ وَحَلَا في رابيا 
َفِثْيَان صقي ې حِسَان الوجُو 
فى آل الْمَُعِيرَة لا يَتْهَدر 
انف رَسُوِلَ الله إِدْ جَاءَ بِالْهُدَى 
وَوَدْعْتٌ لَّنَاتِ القِدَاح وَقَدْ ل أ ی 
وَآمَنْتُ باللهٍ العَلِىٌ مَكَانَُهُ 
َإِذا لْقِيتَ الباهشين ل النّدَى 


وق > 


فاعنهم وَايِسِرُْ بمًا يَسَرُوا بو 
گائي لَمْ أزگٽ جواداً وَلَمْ أ 
وَلْمْ اشا الزِقٌ الرَوِي وَلَمْ قل 
أَيّامٌ و فوْمِيَ يرقم سَوقة 


وَلِنِعْمَ ا الجَّزور إا زفت 
0 ِذَا گان امل 


E aE,‏ مُوَضّم 
الث ولط E‏ 


وَمَنَادْرَة ما وسنت وزداً 
نَرَعْتٌ لها رََابَة مُفْرِمَاتِ 
م ولو TT‏ 


a فت‎ 


مَن تلق مِنهُمْ تمل اقبت 
اليل المَعْلُومُ لابنة ةِ حرشب 
أَنَتْ بِالمُعَلَى عِنْدَ اول سور 
وَجَاءَتُ بِقَذ وَالصَرِيبُ يَلِيهَا 
لحي الله صُعْلُوكاً إا ج جر لَبْلهُ 


1 


ِدْحَانٍ قِدْح عِيَالٍ الي إِذْ شَبِعُواء 
وَقَائِلَةِ: ل إلى التَّصَابَئ 


وَوَدَّعْتٌ القِدَاحَ َم أراني 


وَحَرَّمُْتٌ ال عَلَيىَ حَنَّى 


لا لی ناو 5 يَف لهذا UY‏ 
تَلْقَ إِبْنَ 3 وَتَلْقَ المَرْءَ عَبَاسَا 
الف ر الحرم ما حَازًا وَمَا ساسا 
الد تروت اغا واا 


ولا مَجَدُونَ لِسَيْءِ ات 
ن عند المجَازِرٍ لخم الوَضْمْ 
وَأَصْبَحْتٌ بَعْدَ الجَحْدٍ بالله أوْجَرًا 
بها سَدكاً عْمْرِي وَلِنَهْوٍ أَضُورًا 
َأصبَتْ للأزثا نا 0 
ERR‏ 
لِحَيْلِي كُرّي نمسي عَنْ رِجَالِيًا 
لأَيْسَارٍ صِدْقٍ عَظُمُوا ضَوْءً ناريا 
معطب رَلِبَائِس وَلِعَانِي 
بيخ الشَّمَاءِ وَمَأَلَفّ الجِيرَانٍ 
قَدْيَخْضِبُونَ عَوَالِيَ المَُرَّانِ 
يسر رار ولا مُهَمَّ 

اوا ملعي رونك العْجم 
كما بَيْنَ المِحَاءٍ إِلَى العَسِيب 
ار القِدْح الأريب 
لَهَامِئَحٌ نَوَاشِكُ اماق 
عب مهد الغلا 
مل النجوم الي شري بها الشاري 
مُجِيرٌ المّنَايَا وَالْمُجِيرٌ عَلَى الحرم 
وَبِالمِسْبَل الكّانى وَبالجلُس وَالنّوَمْ 
وَيالتافِس المَعْلُوم في اراس وَالقَدَمْ 
مُصَافِي المُشَاشٍ آلِفا كُلّ مَجُزر 
آشات قِرَّامَا مِنْ صَدِيقٍ مُيَسْرٍ 
كَضوْءِ ء شِهَابِ القابس المَْتَور 
بساح 8 حَيِهِمْ زَجْرَ اليح المُتَهُّرٍ 
عند السَّيِينَ» ِذَا ولعت اريم 


879 


البحر 


متقارب 


طويل 


طويل 


880 


الشاعر 


علباء بن أرقم 
الوائلي 
علقمة الفحل 


(ت 20 ف ه) 


عمرو بن الإطنابة 
الخزرجي 


عمرو بن شأس 
الأسدي 
(ت 20ه) 


عمرو بن قميئة 
الوائلي 
(179- 85 ق 
هو 


من المَيّسِر الجاهليَ إلى الزكاة الإسلاميّة 


فترتا الجاهلية والخضرمة 
الأبييات 


وَقِذْرِ يُهَاهِي بالكلاب ارما 
الت بر لديل معن 7 صحيقفه 2 

نَدْأُصَاحِتُ فِثياناً طَعَامُهُمُ 
َد يَسَرْتُ إا ما الجُوعٌ كلف 
و یرود كيل قد يَسرث بها 
إِنّي مِنَ القَؤم الَّذِينَ إِذَا الْتَدَوَا 
المَانِعِينَ مِنَ الخَنَا جَارَاتَهِمْ 
00 طم 09 نيه فق 3 
e eT‏ 
مين الال فيا بَيْنَ ؤي 
ابث لِي أذ مضي فِي فِعَالِي 
فَإِما رخبت ك بالشّرّفٍ المُعَلّى 
yT‏ 


0 


إن ياتا ُو حَاجةٍ يُلْفِ وَسْطَنَا 
مَصَالِيتٌ أَيْسَارٌ إِذَا هَبِّتٍ الصّبًا 
وَلَنَا فَوارِسُ يَرْكَبُونَ لَنَا 
مُعَقَارِبٌ اتاب دور رهم 
المظعِسون إِذَا النْجُومُ رت 
وَأَيْسَارٍ صِدْقٍ كذ أَكَدْتُ جَزُورَهُمْ 
حِسَانُ الؤّجُوو ما تُذّمُ م خائ 
وَأَلْوَتْ بِرَيْعَانٍ الكَنِيفٍ وَزْعْرِعَتْ 
تَرَى أ العَافِينَ حول جِفَانِهِمْ 
ألا يَنْكَ الاق المَتَى قَدْ نها 


تلن أنه ص از ا 
1 ناتش ارق فلن 
بِوَدّكِ ما تا قَؤْيِي عَلَى أن تَرَكَنْهُمْ 
إا النّجمُ أمستى مَغْرِبَ الشّمْسٍ رايا 
وَغَابَ شعَاعٌ الس في غير حلي 
وخا ماء متیر قاضة 

1 ا 

0 


)فيان رجانب 


إا مَا فَرَغْنَا مِنْ قِرَاع كَتِيبَةٍ 


إا حف أَيْسَارُ المَسَامِيح وَالَلْحُمْ 
وَخَالَفْتُ فِيهًا ا 


1 ضر الماد لحم فيه تَنْهِيمُ 
ER E‏ 
وَكُل مَايَسَرَ الأرَامُ مَعُرُومُ 
بَدَأُوا ببرٌ الله د ثُمٌ الثَافِلٍ 
والحاشِيين على 7 الال 
وَالْبَاذِئِينَ عَطَاءَهُمْ لِلَسَائِلٍ 
ا 
ا یی ١‏ 


e‏ ل 
فِينَا سَرَاةُ بَيِي سَعْدٍ وَنَاوِيهَا 
عن | لحُبيثِ» ويُغْطي الحَيْرٌ مُثْرِيهًا 
ضرفا إلى أُخْرَى يون لَهُمْ سد 
مَجَالِس ب يني فَضل أخلايها الهلا 
یك وتي ع عضي الفلا 
زُهْرَإِذَا مَاصَرَحَتْ كخل 
00 00 0 


5 الاس a‏ چ خض 
روس العِضًاءٍ مِنْ افع قار 
كَمَا تلفت وزْداً ماب 
لا تشألوني وَاسْأَنُوا كَل مُبْعَلِي 
إِذَا تَسَكُوا أقْرَاعُهَا وَدْبِيحُهًا 
سُلَيِمَى إذَا هَبْتْ شَمَالٌ وَرِيحُهًَا 
ولم َك برق في السّمَاءِ يْلِيحُهَا 
َل عَمْرَة إلا وَشِيكا مُصُوحُهًا 
قِيلَهُ نَمْلٍ يَانَ مِنْهَا سَرِيحُهَا 
نور كير فِي القِصَاع قَدِيحُهَا 
كما رَد قدا الفلا تعييشئ 
يَعُودُ بِأرْرَاقٍ العِيّالٍ مَيِيحُهًا 


طويل 


كامل 


وافر 


أحذ الكامل 


طويل 


طويل 


جرد أوّلي للشعر المرتبط بالميّسِر 


مذكور في الشاعر 
البحث 
= عمرو بن كلثوم 
= عمير بن الجعد 
الخُزاعي 
ف عنترة بن شداد 
(ت 22 ق.ه) 


= عوفينالأحوص 
العامريّ 
= عوف بن عطية بن 


الخرع التيمي 


= فضالة بن شريك 


= قيس بن الخطيم 


(ت 2ق.ه) 


ت كعب بن زهير 
(ت 26 ه) 
- كعب بن سعد 


الغنوي 
(ت 5ق ه) 


فترتا الجاهلية والخضرمة 
الأييات 


لَيْسَ ظعْمِي ْم الأثايلٍ إِذْ َل 
ورات الإمَاءَ كَالجِعْمَنٍ البَا 
وَرَأَيْتَ الدِّحَانَ گالودع الأ 


د يمقر 
2 # ماه 


وَإِذَا العَذَارَى بِالدّحَانٍ تقنعت 

درت ٿث پاراق الْعَمَاةَمَمَالِىٌ 
يَسَرَحَارَضَ الرَبَابَة حى 
فإِنْ أن لم أضبخ سَوَامَكَ غَارَةً 
لا وَضَعَتْ أَنْنَى إِلَيّ قِنَامَهَا 
اميم مَل تَدْرِينَ أن رت صاب 
يسر إا هَبّ فالتا رانا 
رَبَذَيَنَاهُ بالقِتاح إا شَنَا 


لا تَسأَلِيني وإسألِي عَنْ َ 
وَكَانُوا قُعُوداً حَوْلها يرقب 
إِما ريي قَذْ كَيِرْتُ كي 
فَلَقَدُ زَجَرْتٌ القِدْحَ إِذْ هَبْثْ صب 
في الزاوقات زفي الول زفي لقي 
قدا قَمَرْتُ الحم لَمْ أَنْظِرْ به 
هُمْ العَاسِفُون صِلَات القَمَا 
وَأنَارٌ لفان إن ا اتعلما 
هلد سَالْتِ ب بَنِي التَجَارٍ مَا حت 
إا ْنَع عَدَث بُلْقَى أَصَِيّهًا 
E E E‏ بذِي أَوَدٍ 
سَهْمَانٍ سَهْمْ عِيَالِ الحَيّ إِنْ سَعْبُوا 
وَهُمُ إا خوت النُجُومُ وأَمْحَلُوا 
کک ا 
حَبِيبٌ إلى الا بَا بي 
ليف النّدَى يدعو الْنْدَى فَيُجِيبهُ 


اس ر 


2 
2 
م 


بيت النّدَى يا أ مرو ضَحِيعَهُ 
yT‏ 
إا شَهِدَ الأَئِسَارٌ أ غَابَ بَعْضُهُمْ 
كَأنْ با المِعْوَارٍ لَمْ يُوفٍ مَرْقِبّاء 
وَلَمْ يَدْعٌ فِثْيّانا كراماً لِمَيْسِرِء 


مه 
وَِسْتَعْجَلَتْ نَضْبّ المُدُورِ فَمَلْتِ 
راح قَصْرأَء وَضِيَ في الأنْدَابٍ 
كَرَيْمٍ الجَرَادٍ شَلَّهُ الرّيحُ وَالرّهَمْ 

0 


١ مه‎ 


ولا فار سَهْمِي جين تَجْتَمِعْ 


مَنَاكٌ عَايَاتٍالمٌّجَإر مُلوَّمُ 


ذا رَد عَافِي القَذْرٍ مَنْ ب يُسْتَعِيرُهًا 
وكانك ناء الس عدن إدزقا 
وَجَع يُقرَبٌ فِي المَجَالِسٍ عُرّدِي 
عرلا تَعْذِفُ يالحَظَارٍ المُسْنَدٍ 
بُقَتْ سَنَاماً كَالعَرِي المجسّدٍ 
عا كَمَاهُوَمَاؤُةٌ شرق الكَّدٍ 
إا الحيْل انث مِنّ الطَعْنِ رورا 
وَعِزْ لِمَنْ جَاءَهُمْ 60م ه22 مُسَجير مُسَجيرًا 
عِنْدَ الشََاء إا قا هت اربع 
رلا كَرِيمَ مِنَ الوِلْدَانٍ مَضْبُوحُ 
فرڍ إا حَارَدَ الشّمْ المُسَامِيمٌ 
والسهم ت سيك إلى الجيرَان مَمْنوح و 
نكا ا ی 
سَمُكْيِرٌ مَا فِي قَذْرِهِ وَيَطِيبٌ 
جَمِيل المْحَيّاء کت وو ايت 9 
سَرِيعاً, وَيَدْعُوهُ الندَى فَيُجِيبُ 
إا لَمْ يكن في المُنْقياٍحَلُوبُ 
ل ا لي 
إا ماربا الْقَْمّ العْرَاةَ رقت 
إذّا إشْئَدَّ مِنْ ريح الشُّنَاءٍ هُبُوب 


881 


البحر 


کامل 


کامل 


متقارب 


طويل 


882 


لبيد العامري 
(ت 41 ھ) 


من المَيّسِر الجاهليَ إلى الزكاة الإسلاميّة 


فترتا الجاهلية والخضرمة 
الأيات 


أي اريء عاق في بوت 
عقب و بنط بال 
ني كان يغلي الحم تيا لخم 
22 # م خی 53 شيم ول ب 2 
بكي i‏ رامزم اة مَقَامَةٍ 
ا إا 
رَتَقَنََّ الأَْرَامُ في حُجُرأيِهمْ و 
َلْفَيِتٌ أَرْبَدَ يُسْتَضَاءُ بِوَجهِهٍ 
له ت ۾ ي a‏ 5 
وبيض عَلى النيرانٍ في كل شتوو 
وَأَعْطوا حقوقاً ضمْنوهًا ورالنَةً 
وزع ضرا الشُمَال جِفَانَهُمْ 
لَنَاسُئَةٌ عَادِيّةً نَفْسَدِي بها 


وَيَوْم هَوَادِي أمْره لِمِمَالِهٍ 
يني ألمَخَاضَ البرك وَالسَّمْسٌ حيّة 
ذَعَرْتُ لاص للج تحت يلاله 
فهو كَفِدح المنيح أخْرَدٌ 
وزور نشار دعوت لن 
أَدْمُو به لِعَافِرٍأؤمُظيِل 
الصيف وَالجَارُ العَرِيبُ انما 
ٿأوي 2 الأظتَاب كُل رَذِيِّةٍ 
وَيُكَلُلُونَ ذا الرّيَاحُ تَتَاوَحَتْ 
0 ذا المَفْتِ 0 
TEE‏ 
مِنْ مَعشَر سَنْتْ لَهُمْ آباؤمُم 
إن يَفْرَهُوا تُلْقَ المَغَافِرٌ عِنْتَهُمْ 
لا يَلبَعُوَن: ولا يَبُورُ فِعَالُهُمْ 
َبَتَوَا لَنَا بَيْعَاً رَفِيعاً سمه 
قَاقْنَعْ ما فسح اليك ونما 


وَإِذَا إا الأمَانَهُ قُسْمَتْ في 


2 2 


َم الشُعاة إِذا العَشِيرَة أَمْظِعَتْ ءأََْت 

وه م لعج أن مره ا 
زی وغ رئ اي قرا 
َالوَاوِيَانٍ قل مَعْنَى ِنْهُمْ 


عَهْدِي بها الإنْسٌ الجَمِيعٌ وَفِيِهُمْ 


إا هي أمْسَث لون آقَاقِهَا حَمْرٌ 
ِجَافاوَلَمْ يُسْمَعْ لِه عل ا هه 
إا وي انا وَاحْمْضِرَ الجر 
زص کا تَنْزِلُ القِذْرْ 


وَلَوْ طق الأغتاء راا 
سَرَاةَ العِشَاءٍ يَرْجُرون المَسَابِلَا 
عِظَامَ الجمان وَالصّيامٌ الحَوَافِلًا 


إا اش تعد سوق الأفايك 
وَسَنَّثْ لارا وَفَءٌ وَنائِلا 


يهك أخطالٌ الطرَافِ المُطئّب 
إدا CRR‏ م نه 


é7 a4 


لهب بق الأبدي والمي الب 


القَانص يفي عن مَنَيْهِ العَقَبَا 
بِمَعَالِقٍ مُعَسَايمٍ » أغلامُهًا 
بُذِلَتْ لِجِيران ! الجَميع لِحَامَهًا 
فل البَلِبَةٍ ابس أَهُدَامُهًا 
بام شَوَارِعَاً أيْتَامُهَا 
مِنَالِرَارُ عَظِيمَةَجَشَامُهَا 
وَمُعَذْمِرٌ إِحُْقُوقِهَاهَضَامُهًا 
ْح کسوب رَغْائِبٍ غَنَامُهَا 
ويکل فوم م اناما 
0 تَلْمَعْ گالکواکب لَامُهَا 

إذ لا تميل ق م الْهَوَى أخلائها 


5 إا تَطَاوَلَ عَامُهًا 
أ أن يَميل مَعَ العَدُرٌ لِتَامُهَا 

a O ETE مر‎ f» 
من ايه فصوائق فخزام‎ 
على ال اليا اا وَحيَامْ‎ 


طويل 


كامل 


طويل 


طويل 


مسر 


کامل 


كامل 


جرد أؤلي للشعر المرتبط بالميّسِر 


مذكور في 
البحث 


الشاعر 


متمم بن نويرة 
اليربوعي 
(ت 30ه) 


المخبّل السعدي 
(ت 12ه) 


المرّار الفعقسى 


المرقش الأكبر 
(ت 72 ق.ھ) 


عضرس بن ربعي 
الأسدي 


المنخل بن عامر 
اليشكري 
(ت 26 قه) 


فترتا الحاهلية والخضرمة 
الأبيسسات 


قاي اران لا تجئني ميْيِّتي 

قَلَسْتُ بِرُكْنٍ مِنْ أبانِ وَصاحَةٍ 
لات رشلل عاك 
وک قتا إذا ما المَحل انی 
ياي اليح ليس بِجَانِبيٌ 


E E ET 
وَاعْفِف عَنِ الجَارَاتٍ وامنخ‎ 
وال تام الْمِذر!إ‎ 
وَل ا تَهْدِي النْسَاعٌ لعرسه‎ 


ير هم 


كهول ومد مِنْ بَنِي عَم مَالِكِ 
سُقُوا بالعْمّار الصّرْفِ حى تَتَابَعُوا 


| ی الشَّيْبَ قَدْ هاجت تصيئه 
ص 
لا ار E E‏ 
قَبِثْنَا بير مِنْ كَرَامَةٍ ضَيْفِنَا 


بِوَدْكٍ مَا ما قزمي عَلَى أنْ هَجَرْتَهُمْ 
كان الفاة مرك فح ا 
جَدِيرُونَ أن لا يَحْبِسُوا مجْنَدِيِهُمٌ 
عِظَامُ الْجِمَانٍ بِالْعَشْيِّاتِ الى 
إا يَسَرُوا لَمْ يُورثٍ اليسر بَيْنهم 
يَا ات أَجْوَارِنا ُومِي فَحَيينَاء 
وإِنْ دَعَوْتِ» إلى جلى وَمَكُرْمَةٍ 
شَعْسٌ مَقَادِمُئَاء تھی مَرَاجِلُنَاء 
ال إا هبت اة 
لا لك عونا ولا ESN‏ 
خن الَّذِينَ لَنَا مَجد وَمَعْرُمَة 
وَالمَانِعُونَ ِذَا كانت مَمَائَعَة 


وام الم 


7 الرْيَاحٌ تتاوّحث 
الْفَيِتَبِي مش النسدت 
وَلقن تفلت قلي EEE‏ 
الا ال ا 


بِقَضْدٍ مِنَ المَعْرُوفٍ لا أَنَعَجَبِ 

وَل الخالذات س مواج وَعُرْبٍ 
ولمس الى رَهْنٌ بِقَمْرَةٍ مؤرب 
نْحَاسَ القَوْمٍ مِنْ سَمْحِ هَضُومٍ 
وَل دَفِنٍ E‏ سبد 


إِذَّا ما مَا الكعَاتُ أَصْبَحَتْ ر بر 
الع لطس اميا 
ET‏ مد ١‏ 
َنَمَيْسِرَةَالثَّمِينًا 
ار Sa‏ 
إِذَا القَدْ م مِنْ بَرْدٍ الشّئَاءِ تََعْقَعَا 

ويار صِدْقٍ لَؤْ تَمَلَْتَهُمْ رضَى 
كَدَأْبٍ تَمُودٍ إِذْ رَعَا بَكْرُهُمْ ضْحَى 
رَبَض اليَّدَيْنِ كَفَائِضٍ الأَيِْسَارٍ 


بد الصَلاوة ختى أخلي الشمر 
سَيْرَ المُتَكحَبٍ لما أَغْلِيَ الحَطرٌ 
واي زَّمَانٍ قِذْرْنَا لَمْ تُمَنَّرٍ 
وَبِثْنا هدي ظَعْمَةٌ غَيْرَ 


م 
حير مسن 


إِذَا أشْجَد الأ وم يقابب 
وَعَادَ الجَمِيع نُجْعَةَ جعة لِلرعَاِف 
للحم وان لا يرا يذ راو 
مَشَايِيَظ لِلِأَبْدَانْء غَيْرٌ التَوَارِفٍ 
اا لق لغ بالمَضَايفٍِ 
إن سَقَيْتِ كرا الاس فَاسْقيئًا 
e‏ سَرَاة خيار النّاسِ فَادْعِيئًا 
5 سُو بأموايتا ار انیا 
وَخَيِرَ ناد و رآ الاس ناويا 
فَمَالَنَيْكَ لْنَا نَمُعٌ ولا ضور 
وَالسَابِقُونَ إا ما أَغْلِيٍ الحطله 
وَالمَايَدُونَ بِحَُسْتاهم إِذًا قَدَرُوا 
وا ی الک یي 
ن زي كتج أذ ی 
اق الخِذْرٌ في ا 


883 


البحر 


طويل 


طويل 


طويل 


884 


الشاعر 


المهلهل بن ربيعة 


(ت 94 ق ه) 


التابغة الجعدي 
(54ق3ه-50ه) 


التابغة الذبياني 
(ت 18 ق ه) 


نابغة بني شيبان 
(ت 125 ه) 


التعمان بن البشير 
الأنصاري 
(2- 65ه) 


التعمان بن 
العجلان 
الأنصاري 


الثمر بن تولب 
(ت 14ه) 


من المَيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


فترتا الجاهلية والخضرمة 


ساق الْعَيْتُ إِنكَ فنك ينا 


O E RY 
غَرّاهُ أ فما مَنْ مشو عَلَّى قَدَم‎ 
قَالَتٌ أَرَاكَ اا خَارَخل وَرَاحِلَةٌ‎ 
اد و ًا لا تلا‎ 


e 


وهنت الرّبحُ ِن يَلَْاء ذي أَرْلٍ 
صّهْبَ الظلالِ اين الي عَنْ عُرضٍ 
نيئك ڏو عِرْضِهِمْ عَني وَعَالِمُهُمْ 
إني ا إيساري وَأَنْتَحْهُمْ 
لا يُبُعِدِائللَهُ جرا نره 
E EEE‏ الأفى جال 


فإذاتادى المُتنادي: 
طاربنهمكل خِزرقٍ 


أنْضِي عَلَيَْا حَاجِتِي 50 
تايح بالخَبْرٍ إِذ رت 
أَمَانُوا الصَبُوحَ بعر الجمًا 
كنود راسي مَنْيَأَيهِمْ , 


> دام 


إا EE‏ فلا مَبطْرَوَنَ 
بهاليل مِنْ ولا قَيْلَةَ لم يَجذ 
مَسَامِيحٌ أَبْظالٌ يَرَاحُونَ لِلنَدَى 
0 راوتا النْبيّ ولم تخت 
قات ار ا وَوِمَارنَا 
وَنَحْفِيِكُمُ الأَمْرَ الذي تَكْرَمُونَهُ 
وعد حودت إِدَا ا تَوَحَدَتْ 
ا ف م النْصِيِتُ وَأَضْنْقَث 8 
ظَهَرَتُ َدَامَحَه هان بِسَحْطَةَ 
فَمَنَحْتُ بَذَأَنَهَا رَقِيباً جَانِحَا 


وراي الي السار 
نَع عَلَى إِفَاضَيِهٍ فَمِيرِي 
َي تُنَاصِي ذَوَاِبَ السَّلَّمٍ 


وَاخْتَلّتٍ الشرْعَ لزاع ِن إِضَمَا 
ا أ وَأَمْلّحُ مَنْ حوره الكلتنا 
تخت الت لن ينظ نك الا 
لهو النْسَاءِ وَِنَ الدينَ ذ عَرَمَا 
رجو الله ترجو ابر وَالظَعَمَا 
إا الدَّحَانٌ تَمَنَّى الأشْمَط البَرِمَا 


زجي مج م اليل مِنْ صُرَادِهَا صِرَمَا 


2 


برجي غَيْما فيلا مَاؤْهُ شَيِمَا 
وَلَيِسَ جَاهِلَ شَيْءٍ مِثْل مَنْ عَلِمَا 
شى الأباوي وَأَغْثُو الل الأذما 
ِل المَصَابيح تَجْنُو لَبْلَهَ الظلّم 
شش ر الْشْمَاءِ مِنَ الإمخال كلدم 
إلى ذَوَاتِ ان مال أَنْقَالٍ 
الخ امار ازور 


کا ف ا 
م حدم 8 لع | لا 
کرات ال e‏ 


ووه ملديع ل ا نخبا 

صُرُوف اللَيَالِي وَالعَظِيمَ مِنَ الأمْر 
وَأْهُلاً وَسَهُْلاً ؛ قذ امن مِنَ المَمْرِ 
كِقِْمَةٍ أيْسَارٍ الجَرُورٍ عَلَى الشَّظرِ 
وكا أناساً نُذْجِبُ العُسْرٌ يِالِيْسْرٍ 
شهدت عِنْدَ اللّيلٍ مَوْقِدَ ارما 
واد ون المح فَوْقَ شِمَارِهَا 

يَدْهُ يجِلْدَةٍ ضَرَعِهًا مَحْوَارهَا 
6 على برها وَعِذَارِهَا 
وَالمّارُ تَلْمَحُ وَّجْهَهُ بِأوَارِمَا 


طويل 


طويل 


كامل 





جرد اولي للشعر المرتبط بال ميّسِر 
فترتا الجاهلية والخضرمة 
مذكورفي الشاعر الأبيات 
البحث 
= نهشل بن حرئ ‏ ذَكَرْتٌ اجى المُحَوّلَ بَعْدَ يَأس قَهاج علي ؤكراهُ إسْتِيَاقِي 
الڌارمي فلاانت ا مَاكُمْتُ حَيَاً وَإِخوَانِي بِأَقْرِيَةَالعَنَاقٍ 
(ت 45ه) قوَارِسنا بِدَارًَا ذِي قِسَاءِ اا ة وَالطرَاقٍ 
يك بن اساف إلي آَم أَبسَاري بلي أوَدٍ قرو ذا حار الجُونُ المَجَالِيحُ 
= هييرة بن ابي وَلَيْلَةَ مِنْ جُمَادَى فَاتٍ أَنْدِيَةٍ جربا جُمَادِبّةٍ كَدْبِتُ أشريهًا 
وهب المخزومي لا ينبح الكلْبٌ فِيهًا غَيْرَ 0 مِنْ الْمَرِيسِ وَل تَسْرِي أقَاعِيهًا 
وقَدْتُ فيهًا لِذِي الضَرَّاءِ جا الوق ذَاكيَة الأزكانٍ ايا 
أَوْرَئَنِي ذَاكُمْ مرو ا مِنْ قَبْلِهِ كَانَ ِالْمَنْتَى اليا 
كانوا مُبَارُونٌ أَنَوَاءً النجُوم قَمَا ت عن الكو العلا مَسَاعِيهًا 
= هُذْبة بن الحشرم ا وَمَكْةَ مِنْ كَل القَبَافِلٍ مَنْكِبَا 
القُضاعن ‏ نَوَاضِعَكُمْ أَبْتَاءَنَا عَنْ ب بَتِيكُم عَلّى حيرا في الاس رعا وَمَنْصِبًا 
(ت 50 ق ه) وخَيْر لِجَاهٍ مِنْ مَوَالٍ وغيرهم إا ار القَوْمٌ الكَنِيفَ المُنَضّبَا 
ضرع في الِقرَى وَفِي دَعْوَةٍ الى إِذَا رَائِدٌ إِلْقَوْم تنا 
اليه 0 5 إا ١‏ مر الأضيات ألا وَمَرَحَبَا 
مالك يعْطَى الحو من ۾ گان ٤ن‏ ك الا مَنّ گان مذي 
= - كاد يَنْسَاهَاتَرَدْدَ نحنّهًا فيَالَكَ قَدْ قَدْ تَنّى القُؤَادَ وَعَليَا 
من هَوَامًا مُنْتَكِنٌّ كأَنّهُ خَلِيعٌ قَدَاح لَمْ يَجِذْ تخد ها 
ٍ- وَسْنَى بنت عامر 2 توتن غ تش ] ,ا تك الگا 
الأسديّة فشكنا خشك المناء أزظاية: : وخنك ا قفارت جا 


وَضْمَِتُ إلى رَبّهَا في السَّمَاءٍ 
وَمَنَحَتٍ الأرضٌ أَفْوَامَهَا 
E CEE‏ ى عن لَيْلَهَ 


ع 


فَمَُلْنَا : أَعِيرُوا النَّدَى حه 
ُد ال ل ا 
ك خشاناء 


1 


تغلى EE‏ اقا 


رُؤُونُ العِضاهِ و تُتَاجِي انا 
اا وَرِدْنَ الجِمَارًا 
على الَاسِء نوَابَنَ, والحيانا 

شد السفاظ ووا انا 
ب إلى أله ما اكمار 
أَضَاءً لتا عَارض فَاسْتَظارًا 
ر سوق الرّحَاءِ البظاء العشارًا 
خلال العُمَامٍء وَتَبْجي مِرَارًا 
TEE‏ وَتُلْقِي إرَارَا 
وَأنْ لا يَكُونَ كَرَارٌ قَرَارَا 
ملم نَامإِلَىمَاأشَارًا 


885 


طويل 


طويل 


886 


الأخطل 
(890-19ه) 


جریر 
(a 110-28)‏ 


(ت 82 م) 
خريْث بن عتاب 
الطائع (ت 80ه) 


من المَيّسِر الجاهلي إلى الزكاة الإسلاميّة 


العصر الأموي 
الأبييات 
ِد الحَي والحوم المَيْسَرٌ وَسْطَنًا وَإِذ حن في حال مِنَ اليش صَالج 
وو خلن نشي العواذير له لوك e‏ الماح 


أنَاعِيم موه اها ر 
نْب الأَكَامِيّ البَوائِكَ وَسْطَنَا 

َلَمْ أرَ وما ثل قَوْمِيَ إِذهُمْ 

وَأغبَط لِلْكوْمَاءِ يَرْعُو حُوَارُمَا 


نشد ایخ ات ةي 
وَنِعُمّ الحَيٌ فِي اللَّرَبَاتٍ عَبْسرٌ 
مَسَامِيحٌ السَّمَاءٍ إا رمدت 
بَنُو عَبْسٍ فَوَارِسُ كل يوم 
مى تُبَلْمُنَا الفاق يَعْمَلَهُ 
تُعَارِضٌ اللَّيْلَ م ما لاحت كَوَاكِبَهُ 
تتى تيده ل ا 
وقد وَجَدُوكَ أَكْرّمَهُمْ جُجدُوداً 
ب ج شرت بالتدلى 
وَلْمَّدْ عَطَفْنَ عَلَى فَزارَةً عَظمَةَ 

وَلَسْتُ بِصَائِم رَمَضَانَ طعا 
وَلِسْتُ بقانم گالعَيْرٍ ذو 
ولي شاشر نينا las Sa‏ 
رقم فهك اقلا رحا 
مَطَاعِيمْ الشْمَالٍ إا إسئُجنّث 
فنا العَالَمِييَ بكر جد 
إا جم تَقَيِبَ لاح نهم 
سَبَكْفِيكَ وَالأضيّاف إِنْ نَرَنُوا با 
I‏ 
يدو بهن مُشَمْرٌ عَنْ سَاقِهِ 


وَيَالَكِ خُلَةَ ظَفِرَث بِعَفْلِي 


لَنَا نِسْوَةٌ لَمْ يَجْرِ فيه مَفْسِمَا 
مالل م ا ال E‏ 
حَمَاهن مِنْ نبهان جمع عَرَمَرْم 


وَصَابِحُهًا يام لا رِفْدَ ضابح 
إا رث في الاس دَعْوَى الحاو 
أَوْظَانِهِمْ أغظى وَأَغْلَى المَرابح 


ا ا 
اضرب لِلْجَبارٍ الفح اع 
ِذَا إذا اير في الخل النجومُ الطَوَالِعْ 
2 لقي O SE CS‏ 
ولا يَكُونُ لَّهُمْ إِيِجَابٌ م مَا قَمِرُوا 
دا مما الطلخ اا الور 
وكرت عند تعرنيها الخزور 
SS‏ ييه a iS‏ 
Eê ES‏ 
و ا 
إذّا نُسِبُوا ا EEE‏ 
مِنّ السب الكرائل 2 
ل وآ َك 2 ا 
م 
ل البح : ا 
كا ننه ال ا 
بئس الْجَزُورٌ ويش القَوْم إِذًا يَسَرُوا 
فاا كوا شرا فار 
وَفِي عُرَوَاءِ كل صَباً عَقِيم 
وَبِالمُسْتَمْطرَاتٍ مِنَّ الُجُومْ 
a e‏ 2 
N‏ ا 
مِثْلَ المَييح نَحَى قِدَاحَ اليَاسِرٍ 
كَمَا ظَفِرَ المُقَامِرٌ بالقِدَاح 
حَمِيسٍ ولا بَعْدَ الَسَاهُمٍ مِرْبَمُ 


- 


2 


وَصْم لعَوَالِي وَالحِجَارُ الْمْمَنَعْ 


طويل 


جرد أؤلي للشعر المرتبط بالميّسِر 


مذكور في 
البحث 


ل 


الشاعر 


الحكم الخضري 


نت 150ه) 


الرّاعي التميري 
(ت 90ه) 


رؤبة + بن العجاج 
(ت 145ه) 


شبيب بن البرصاء 
زت 100ه») 


ريك (ت 80ه) 


الطرمّاح 


(ت 125 ه) 


العصر الأموي 


الأبييات 


.ات ر ام لے F7 ٤‏ 


غَدَا E‏ 
يض الجر 00 إِذَا 0 


بوت ابض قا مثوتها 
انا الذي حت لقره U‏ 
َمْضِي إا كَلّتْ وجوه اهام 

كهت اران كهك الأثقاا 
کک EE‏ 
قَذعَلمُواأنك إِدْعَيَ البَرَمْ 
وَسَتَةٌ شَهْبَاءُ صَمَاءٌالصّمَمْ 
ني لأغلي اللخ نَيْئا َي 


هَضُومٌ لأضبَّافٍ | لاء كَأنَمَا 
ريص ضيح اللّحْم يُغْلِي نيئ 
e‏ 
ا وخا 
ES TE‏ 
مُوعبٌ يط القّرَاء ا 


59 


َغْدُو مِنَ الحَيّ ضَيْقُهُ َسِمَاء 

مُجَرَبٌ بِالرُمَانِء مسلب 
إِذَا الْمَحَتْ بالشَّمَالٍ سَانِحَةٌ 
بك تنموك القرى» اب ب 
وأا وتاك ان 
ا ی اا فل فا ری 
وَأَحَدْتَ فَمْرَكَ باليَمي 


ا 5 وهل . - #6 
تُراوججهُ رِيحَان إِدْ تَنْسَجَانِه 
يُجَرّْىءُ العُلْمَ بمَحُسُوٍرَةٍ 
جور بالأيزي إذا الت 
جَوَارَ غِرْلَانِلِوَى هَيِتَم 


ی اد ون روا 


الْمَوذِ مِنْ گت الْمُفِيض الْمُوَرّب 
رَدُوا الْمَخَاضَ علّى الْمَفْرُومَةٍ الْعْثْد 
فور 0 الْغَارِمِ الْيَسَرٍ 
مَرَيْنَا لهم بالشَّوْحَطٍ المتقوت 
مُتُونُ الْحَصَى يِن مُعْلَمٍ وَمُعَفُبِ 
عَزَالَيْ سَحَابِ في اعِْمَاسّةٍ گؤگپ 


ِلْضَيْفِ وَالجَارٍ وَمَلْقَى حجنا 
الس الأَرْضَ الْصَبَاتٌ َالقَثَمْ 
مُنخدر مُنْحَدَرٌ الوَابلٍ وَكَّافٌ الدَيَمْ 
ممن بوي اللّخمَوَهْوَ َضِِجٌ 


NE AES (EES E 
إِذَا بَرَدَتْ عِنْدَ الصَّلَاءِ أتاملة‎ 
صَكٌ المُقَامِر أَقُدُسَ الأَنِسَارٍ‎ 


أَضْلَابَهَاء وشوش القِرَىء حَشِدةُ 


أخلاق يِرْبَالِ وَل دده 

ڏه قبل اللشاف مُنْجَرِدُة 
وإن ا وهو ظاهِرٌ وله 
حَضل الجَوَرِيء طرَائِفٌ د 


جال بَرِيحاء وَاسْتَفْرْدَنْه َه 
ال إا البرك ا 
س صَمْحَهَا وَقُمُ المَعَاوِلَ 
دمن المَكَارِم وَالمَضَائْلَ 
سن بِفُوْزٍ خَضْلاتٍ المُنَاضِل 
إذاً حَارَدَثْ عُر المَتَالِي وَكُومُهَا 
علوي كالحرض َة المُسْتَفْاض 
کا تلفت كنا مُفِيضٍ بأفدح 
خرس خَفِيّ ضرس أغلايهًا 
بها على جن أجمايها 


887 


البحر 


طويل 


طويل 


E 


طويل 


الكامل 


مسر 


طويل 


سر يبع 


888 





مذ کور في 
البحث 


الشاعر 


طهمان الكلابيّ 
(ت 80ه) 

عبيد الله الجعفي 
(ت 68 ) 

عدي بن الرقاع 
رت 95ه) 


عمرة بنت مرداس 
(ت 48 ه) 


الفرزدق 
(38- 110ه) 


العصر الأموي 


من المَيّسِر الجاهليَ إلى الزكاة الإسلاميّة 


الأييات 


فاستَودَعُوهَا عَلاماً لَمْ يَكُنْ بَرَماً 


ص م م 8م ےہ م اس 
ومَنزلة يا ابن الربَيِرٍ كُرِيهَةٍ 
E‏ 0 امام f‏ 

لِفِئْيَانٍ صِدْقٍ فَؤْقٌ جُرو كأنْهًا 


وج وار ل ل مدي" #ود, 
يفرفهم طورا وَطوْرا يلفهم 


قفد گان حضتا لا يُرَامُوَمَعْقِلا 
إا إِلْقَلَبَ الأَبْرَامُ أيْقَنتَ أنه 
وَمَا وَحِعَتٌُ E‏ 
وما الْتَابَهَا المُنّاصٌ بِالبَئْضٍ وَالْجَمَاء 
وا لل 
وَل أُوْقَدَّتْ تارا الف م ملح 
إا ما العَذَارَى بِالدَّحَانٍ تَلفْعَتْ 
نخرتاء وَأَبْرَرْنا القدُورَء وَضْمْنَتْ 
إذا اغَرگٽ في رَاحَتَيْ 6 مجو 
5 مَرَينَا لَه بالقَضْب مِنْ قم الذرَى 
نَهَضَتْ لِتُحْرِرٌَ شِلْوَهَا فْتَجَوَّرَتْ 


5 


الت وَقَدْ جَمَحَتْ عَلَى مَمْلُولِهَا 
عَجْفَاءُ عَارِيَةٌ العِظَام أَصَابَهًا 
9 تبي الخرام تقال ل هن 

ترك ولا نَرَْالُ عِنْنَهَا 
0 وَأَبِيِكَ تَهُرُلُ مَالهًَا 
وَتَرَى شيُوِحَ بَنِي كُلَيْبٍ بَعْدَمَا 
يََكُلَمُونَ مَعَّ الرّجَالٍ تَرَاهُمُ 
أجلت أ فذ رَاتَ ربخ شِوَائِئا 
يَا إِيْنَ المَرَاعَةٍ گَبْف تَظلْبُ دَارِماً 


2 
ir a > 2 4# 00 


وإذا كلاب بني المراغةٍ ربضت 
فَإِنّكَ قَدْ اشْبَعْتَ ت أَبْرَامَ نَهْشَلٍ 
ولو كُنْتَ حرا مَا طَعِمْتَ لحُومَهًا 
َإِنْيَ لأحشّى إِنْ حبك إِلَْهِمُ 
لَقَدْ عَلِمَّ الأخيَاء بالعَؤرٍ أَنَكُمْ 
وَأْضْحَت با جْرَازَ مُحُولٍ عِضَاهُهَا 
وَرَاحَتُ مَرَاضِيعٌ النْسَاءٍ إِلَيْكُمُ 


حَرَجْنَ حَرِيرَاتٍ وَأبْدَيْنَ هلدا 


عِنْدَ الشَنَاءِ ولا في الرَّوْع رِغْدِيدًا 


شَدَدْثُ لَهَا مِنْ آڃر اللَبلٍ أسْرّجا 
قاح يَرَاهَا اا و 


كما لَك مدان الْقِدَاح المَقَامِرٌ 
د ظيم رَمَادٍ القَذْرٍ غير مَس 
قر 2 شمس أو مَقَارِنَ گؤگپ 
007 > ام هم 4 م 
ولا كل 
عاي 


اء ن با مز ا E‏ 


وه يَنْتَظِرْ نط لضب القُدُورٍ امْتلانهَا 
عبيط المتالي الگوي غْرَ ماله 


لا زق إلا خصاله 


ا رمك ماه e.‏ 
رالنارتخبومَرةوتثار 
جَدْبُ الرَّمَادٍ رجا 


إن الهُرال 0 ا عَا 


ال قتشا رل 
اا ا ا 
زت الى فلو بَهُمْ آم كنا 


ين لِلْكَمْرٍ الكبَارٍ قُتَارٌ؟ 
وَأُبُوكَ بَيْنَ < 0 و 00 
6 مِنْهُمْ م عَذْرَاءَ مُعْصِرٍ 
ولا قَمْتَ عِنْدَ الفرْثِ يا ابْنَ المج 
عَلَيِكَ الَّذِي لَاقى يَسَارُ الكَوَاعِبِ 
إذَا هَت النّكْبَاء أَكْتَرُهُمْ قد 
ين اذب ِذْمَات الأقاعِي بها زلا 

سَوَاغِبَ لَمْ تلبس سواراً وَل باد 
إلى حجر الأضيّافٍ في لتس المَضْلَا 


ووز إ1 إضتكث مُق مَهَ عُضْلا 
وَجَالَّتْ عَلَيْهِنٌ الْمَقرمَة الصَفْرٌ 


البحر 


طويل 


طويل 


طويل 


طويل 


طويل 


طويل 


طويل 


طويل 


جرد أوّلي للشّعر المرتبط بالميسِر 


مذكورفي الشاعر 
البحث 
ٍِ كثير عرّة 
(105-40ه) 


العصر الأموي 


الأبييات 


أت الشف يَوْمَ لقت قِدَاحُهُ:ْ 
وَإِنْكَ عَمْرِيِ هَل تَرَى ضَوْءً بَارِقٍ 


وَِنْهُ بذِي دَوْرَانَ لَفْمٌ کان 
= لَهَامِيمٌ أَشْرَّافٌ اليل سَادَةٌ 


4# وو 


فدورهم تَعْلِي أم 


إا ما المَرَاضِيعُ الاد 7 


الكميت بن زيد معت لس 


ف الأشوال وال جه 


الأسدى ا ا ا 
ر 0 ل ي . | فلا 
(126-60ه) 00 5 3 
= مستفِيدين مِتَلِفِينٌ هو 
و 2 مفضليم مسامي 
= نى في الجر کک 


گا الجوعَ د 27 - عَنْهُمْ 
كأ جِمَائَنَا ê‏ 


و ةو 


تلل 


بالسييف ان فيا 


3 حرجت ا فح ان مغل 
= خِضَمُونَ أَشْرَافٌ لَهَامِيِمُ سَادَةٌ 


إا ما المَرَاضِيُ 


الخمَّاص تاوت 


وَحَاردت التكد الجِلاد وَلَم Ee‏ 


مجنون ليلى 


اليل إن ملعيف فيا 


ولا تنْتَبِيلِي يئي بي 
رت 68ه) ا 


مسكين الذارمي ني لاء للف ا 
(ت 89ه) إئي لايل جوع القَْم فذ عَلِمُوا 


يزيد بن الطثرية أرَى سَبْعَةٌ يَسْعَونَ لِلْوَضْلٍ ل 


(ت 126ه) 


اليك وين رسطل حجن ا زخو 


وَجَالَ المَنِيحُ وَسْطَهَا يَتَمَلْمَلَ 
عَريض السّنا ذِي هَيْدَبٍ مُتَرَحْزِح 
د الكرى كنا فيضي بانج 
إذاالكقة الخؤباء ف ر 
إذّا ما الثرَبّا عَابَ عَضراً رَقِيبُهَا 
وَل قن أنْوَاءِ كخل جُبُوبُهَا 
حَدَابِيرَ حذيًا كَالحَقَائِقٍ نِيبُهًَا 
كينها في يدج يدي ل 
س ب مَطاعِيمَ غَيْرٍ مما نام 
خ تراج اي اللّهَام 
وَفِي لم الْحَنَادِسِ مُفْمِرِينًا 
لِتَعْنَانٍ الدواڃِنِ ا 
ل ضَرايِكٌ تَعْتَرِينًَا 
إِذَا وَضِعَتٌ أنَافِخ مُلْبِئِينَا 
ا الجوع عير وا 
عَلَى الرّعْمٍ يِن يلك الاح وَالمُشْلِي 
مَطَاعِيمُ أَيُسَارٌ إا النَّاسسُ أَجْدَبُوا 

مِنْ المردٍ إِذْ مِثْلَانِ سَعْدٌ وَعَقْرَبُ 
مي قَدْرٍ المُسْتَعِيرِينَ مُعْقِبُ 
فِي الجَاهِيِيّة إِذْيُسْتَأ ر الو 
خَيَارَكِ فانظري لِمَنٍ الَيَارٌ 
زا النفتهاة 
وَتُعْجِرُْهُ مُلِمًّاتٌ كيار 
وَل تَمَوُلِمِئْهإِفْتِقَارٌ 
مرا ليه يونا ولا زجنا 
اوا حَصُهُمْ باللُخم إذ نَضَبجا صا 


إا ا كَِسَتٌ كان رمَا 


له عند لل ية ٠‏ يَسْتَدِيتُهَا 
فَمَا صَارَ لِي مِنْ ذَاكَ إلا نَمِينُهًا 


889 


البحر 


طويل 


طويل 


وافر 


طويل 


طويل 


وافر 


طويل 
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مذكور في 
البحث 


الشاعر 


أبو العلاء 


-363( المعري‎ 
(a 449 


المعذل 

(ت 240 ه) 

عبد الله بن 

(ت 230 ھ) 
جعفر بن محمد بن 
حمدان الموصلي 

(ت 323ه) 
الضَاحب بن عباد 
(385-326ه) 


ابن نباثة السعدي 
(405-327ه) 


العصر العباسي 


من المَيّسِر الجاهلي إلى الزكاة الإسلاميّة 


الأبييات 


نه امالك كذ ياك دلابلي 
ووو قو ل غنم و و مرا 48 
وَالحظ مِنْ عير سي بل مَوَاهِبَه 
ا جَسَدَ ا ا 
کا الى 
وَتَقَاسمْا ار ر 
هي سَبْعَةٌ مل القِدَاح» قَوَايِرٌ 
مُتَشَابهَاتٌ ما اهْنَضَيْنَ مِنَ الفْتَى 
ا 0 
إا المُعَنَّى عَادَ أكُثَرَ مَعْرَ 

ا 
وأَقَدْنَهًا الهذح المُعَلَى فيضا 
تَادَمْتٌ قابيلء وَشِياً: وها 
وَصَاحِبَيْ لَمْكِ لَدَى المِزْمَرٍ ال 
روفن تنقيا رابتاره 
وان حَمْرَ المُرهِ شُقَّةٌ ظَاعِن 
ا EL‏ مات لق 
EEE‏ شال 
اه ال 9 ِعَِيه 
E,‏ شت اکلہ 
E e‏ 


EE ٠ إن و‎ 


وَالحِلْسٌ نم ي 
نك ل 0 اريت 
قاد الجيَادٌ إلى الطَرَادٍ ا 


وَضَمَّهُمَا المَسِيرٌ إلى دُجَبْل 
مَبِيتٌ المَابِرِينَ عل خطار 


يجري وَل منغ َا بِالمّافِسِ 
بيل؛ عَلَى العَاتِمَّةَ ت الختتريس 


مُعْمَل لم يَعْيَ بِزِيرٍ جيس 


م« 2~ 


فن الاب اللبيس 
تسرى ل وَنُسَارٌ 


وَتَهُبُ مِنْ ا ااا 
هَانَ الشَقَاء مله وَالإِعْسَار 


إلى الإيسار بلح بَخْتَرِي 
إلى الأنطال ل أكيس قوري 
بِكُنبَسَالَةَوَنَدَىحَريُ 


وي العتى تناع الدع بالخدر 


uM 


خرو المُعَلَّى وَالمَنِحٌ وَرَائِيَا 


وَالمُضْفَحٌ المُشْبَهَر يي 
َا فَقَدْ جَاءَ بها النَّرْتِيبُ 


ف ١‏ لمُفِيض قِذَاحَهُ فِي المَيْسِرٍ 
فاك فان ده ال ار 
أجالا بَيْنَ E‏ تابوت 
مَعَاقِلَ الروم رمي عا 
ثَمَالُ EE‏ وهو ا 


البحر 


كامل 


كامل 


وافر 


طويل 


جرد أولي للشّعر المرتبط بالميّسِر 
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مذ کور في 
البحث 


دعبل الخزاعي 
(148246ه) 


مروان بن ا 
-حصمضصهةه 
(105- 182( 
سِبْط بن 
التعاويذي 
(519- 583 ھ) 


ابن الروميّ 
(221- 283ھ 


أبن هانىء 
الأندلسى 
(ت 362ه) 


أبن ختفاجة 
(ت 533ه) 


ابن منير 

الظرابلسي 
(473- 548 ھم( 
ابن‌الزقاق‌البلنسي 
(490- 528 هم( 

أبن الدهان 

الحمصيّ 
(581-521ه) 


المتنبّي 


(-354ه) 


العصر العباسي 


الأبييات 


EE‏ قوع 


حَلَفْتْمُوهُ عَلَى الْأَبْنَاءِ جِينَ مَضَى 
وَلَيْسَ حي مِنَ الأخيَاءِ نَعْلَمُهُ 


تحب لْأوَاهُ ا جِرَارَهُمْ 
جمئى لَمْ تُطِرْهُ المُبْدِيَاتٌ وَأَوْجهُ 
وط رال فذح الْمُلْك يحرج قَايْراً 


أَفيِم ب كنك ي الا“ ا 


تع اناه يبيالا 

ما مكار لاجد 30 
EEE‏ ا نه 
ا 
بج ةضيع ماب 
يسار حَرْبٍ كُلَّمَا إِشْتَجَرَ القّنا 
وَمُقَامُ حم عَاولٍ لا يَرْمَرِي 
أرخها ES‏ المَعَالِي 


وَمُسَدَدِينَ إِلَى الطعَانٍ ذَوَابِلاً 


يَمُولُونَ ِي شغ مَلَِحْ مَهَذْبُ 
فَقَدْ حى المُعَلَى فِي إِجَدةٍ نَظمِهِ 


op‏ ا 


في غِلْمَةٍ أَخْطَرُوا أَرْوَاحَهُمْ وَرَضُوا 


حن البَاءِ عَلَى التَْزِيلٍ وَالسُوَرٍ 


خِلَاقَةَ الذئب في بار ذِي بَمَرٍ 


مِنْ ِي يمان ۽ وهن بحر ون ر 
كما ارك انا عَلَى سور 
فِعْلَ الْرَّاةٍ بض الروع والخَرَرٍ 
قلا نُضطلِيهم - حمر رَه الجَمَرَاتِ 
تضيءُ ن ا في الفا انت 
لگ لا د قاح المُسَاهِم 


فيك فُاِرَةً ټذاجي 
ذا إلى الايدي الماح 

فاه إلا يلما 
ا بالهِجَاء الأنغرَم 


جم بر اش #اس د هات 7 


CN E E‏ بُ 
مَا بَيْنَ ذِي الحِجََّةٍ وَالمُحَرَمْ 
دُونَ القِدَاح وَلَيْسَ بِالزُلم 
في كَل حال مُعَنّى بَيْنَ أزلام 
مِثْلَ القِدَاح ا 
فِيها ابن مَيِْجَاءَ وَيَضهِنُ صَاهِل 
زرد سار يفده جا 
وَإِنْي لَمَرْدٌ مِئْلَ ما انْمَرَد الرَلَمْ 
لَمْيُعْمِلُوا إلا الرّمَاحَ قَدَاحَا 
فيه المُعَلَّى خَطُوهُ بِالنَافِسِ 
لْهُنَّ إلى الوَعَى تَوْقُ المُعَالِي 


۸ 2 > .تس 5 “l2‏ 
فازوا بها يوم الهياج قِداحًا 


بَا لَقِينَ رِضَى الأَيْسَارٍ بالرلّم 


البحر 


وافر 


كامل 


طويل 
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من المَيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


مذكور في 
البحث 


الشاعر 


آبو فراس 
الحمداني 
(357-320ه) 
قاذ 
(231-188ه) 
البحتري 
(206- 284 ه) 


بشار بن برد 
(ت 167ه) 


هبة الله الشيرازي 
الفاطميّ (390- 


(a 470 


القسطلى 


(a 347421) 


مهيار الذيلمي 
(ت 428 ه) 


الأييبات 


سَيْفُ الدَّولَةٍ القِدْحُ المُعَلَّى 


E‏ ل ان | شك هر 


0 البح التي ا 
EEE‏ القِذج السك 
110 سرا 
ق حت كَأنَّكَ القَِذح | اا 
وَإِنْ حَصرُوا الإيسَارَ حَازُوا مَدَى العُلَا 
َم وَدْحُهُمْ إلا المُعَلّى قَمَنْ أَبَى 
كان ِي صَاحبا | قاو به الد 
كَجَزُورٍالأنْسَارٍ لا كيد في 


حدر و ين علي 


اذك 


2 “2 . ۰. 2 g~ 
مَيْنَ فَرُونِ عُصْبَّةَالنتصّابٍ‎ 


لِلْمْوَائِي القِدْحٌ 1 لى فر الدب 
E‏ دنه ٠‏ جإهِلِيٌ 


كَمْ خلال قَدَْحَرَّمُوا وحَرَام 
رَغْبُوا في إِقَامَةِ النّجِسٍ البَّأ 
وَتَخَلُوا عن الحَمَّائِقٍ وَالدي 
وإن ُرَم الأَيْسَارُ فِي أَزْمَاتِهِمْ 
قَفازُوا تمي غَيْرَ جَزْءٍ دَخَرَثَهُ 
مَلِكُ گانك يا مَحَاسِنَ فِعْلِهِ 
وَُمْ بتضرو 
ربد القِدّاح مِنّ الرّمَاح وَمَا لَه 
في جَاهِلِيَّةٍ فِنْنَةِعَيِدَثْ بها 
حل ااام تي 
له كام تكرتها لعفن 
وَفِيهُمْمَرَابِعَهًا وَالصَقِي 
فَإِذَا ب تَرَاحَمَت ٍِالوُفُو 
FEE‏ لحن ينيو 


خضت به 


ا ف و : 


اا التترك عدا ا 


عنم القِدَاج وَاحْتِيَاذٍ رِعَابِهًا 
ورا رَجع وَاجِبهًا المُعَادٍ 
وراد زِيَادَةٌ الفُرَّسِ الَْوادٍ 
وظاهر ملك اسن الْجَمِيل 
ENE‏ الرَقِيبُ مِنَ المُجِيلٍ 
وَفَارُوا 
فَلَيْس له إلا مَنِيحٌ الضوارب 
وفارفية علي و السام 
هَالْبَاغْوَلَا عَلَيْهَاسَنَمْ 
سن قَذَاةٌ وُفِي المُوَادٍ سَقَام 
فد نموا لآل ةة ملسا 
في دَوْلَةٍ الأزلام وَالأنْصَابٍ 

ن كا السّهم في الاه الضت 
مَالَهُ في جَِنَانٍ عَدْنِ نَصِيبٌ 
جَعَلُوهُ هُلِلْئَاسٍ غَيْرَ حرام 


طل فَِاسْتَفْسَمْو سَمُوا إلى الأزلام 
ن وَأمُوا عِبَادَةَ الأضتَام 


مِنْ سَيْماتٍ رَمَانِكِ ام سَتَغْفار 
عُلْيَا قُرَيْشٍ في المُدَى وَنْرَارْ 
إل السباء اع وَظَيِرَمَا أيِسَار 
دُونَ الإِلَهِ مَضَلةُ الأرْتّاب 
تيبل انُس و 
ء كل الذي تك م 3 , مم عير 
ويل ا ذا اسْتُذْعِرُوا 
ي وَالْقِدْحٌ إلا ي 


وُعَلَى بُيوتِوِمٌالهِسَاجٍ 
زُبَضَيْفههِفَورُ القِدَاح 


طريل 


كامل 


كامل 


متقارب 


مجروء 


الكامل 


جرد أؤّلي للشّعر المرتبط بِالميّسِر 


مذكور في 
الع 


الشاعر 


أبن سنان 
الخفاجي 
(466-423هم) 


صردر بن صربعر 
(ت 465ه) 


ابن أبي الخصال 
(540-465ه) 


الجزيري 
الأندلسي (ت 
4 ه) 


الشّريف الرضي 
(406-359ه) 


العصر العباسي 


الأبيسات 


اا ا کے سم لس 2 #۴ 

ES E‏ لقداح 
9 نَتَعَجَبُ الأيَامُ كَيْفَ 8 الا 
5 ازل كَوْمَاءَ ا الْقَرَىَ 
كسم َسَمَتْ أَنَامِلهُ المَرَاهِبَ في الوَرَى 
وَإِذَا عِشَارُ المَالِعُْنَ كمه 
عاب وَمَا يُغْني العِتَابُ عَلَى الزّمَنْ 
وما ف الآ 
وَلَوْ أَعْفّتِ الأَيّامُ 0 ابْن مُقْيِلٍ 
وَمَاعَرٌ هذا ال م إل ذل 
ل لي اللُوَامَ كرام 
وقد گان مس الريح أَخْمَى بِعَظفِهِ 
اسان عَيْنَى إن نرت وَسَاعِدِي 

و 


ie 


e 


وَأطْبَحَ البَرْقُ يُحْفِي حر صَفْحَيِهِ 
وَأَجَدَبَ القَوْمُ وَاضْطرَتُ أَكُنْهُمْ 
َك عند كرا م الي نَائِلُهُمْ 
رشابم تاتف تمتها 
وَصَوّحَ الِب حَنَّى گا مِنْ سَعْبِ 
كَانُوا السَّحَائِْبَ تَرْمِي مِنْ كُتَائِيِهًا 
وَمَا الخَيْلُ إلا كَالقدَاحِ نُجِيلهَا 
تَجري اللَيَالِي عَلَى حُكُومَيِنا 
CE RET‏ 2 
و EID‏ لمُلْتَرَحْ 
ا 
ا TS‏ 
E‏ 
أَفَلَ السَّنَانُ عَن الظمَانٍِ كَأَنَّهُ ال 
واب جيل قَِدَاحَ الماح 
ا لَمْ ين ِي نَاصِرٌ مِنْ عَشيرَتي 
ا 
يليك تزه الجن العا 


وَبَعْض ار 


مَدْكَسََعُوهاباعْبَارِمَا 
معلا نة انشارف 
قَدَرٌ وَفَارَ مَنِيحَه فِي المَيْسِرِ 
يفا إلى الأذلام 
نَكَأَنَهُمْ رَجَُوا م المَيْيِرٍ 
وَشَكُوَى كما تَشْكُو القداح إلى اسفن 
يحت عا اوي خر 
E‏ ال 
وَكُمْ بِرَّةِ كَانَتْ لِلَابِسِهًَا كمَنْ 
مِنَ الوَتَرٍ الجَافِي إا عَرَهُ أَرَنْ 
هما بشت وَصَاحِبِي المُسْتَؤْزِرٍ 
م EA‏ من قَِدَاحَ الميسر 


عن المَرايع؛ 4 را بِنَ اللي 
حَنَّى جلا ټوم رو الْبَّرَم 
ع النييم لت لضا على رق 
فيه يُصَوَّحُ نَبْتْ الام E‏ 
مَقَاتِلَ المَحْلٍ كَالمُئْعَنْجَرٍ الرَّذمْ 


لنم تق ناد انك 


وفي اليَّمَانِ 00 وَالنْقُمْ 
كانه في افا 


وَبِالعْيُونٍ إلى مِضْمَارِهِ شرر 
صَكّ القِدَاح رَمَاهَا القَامِرٌ اليَسَرْ 


5 
ر ن کا 


دعل قن اتير 

وَبِاعٌ المَعَرَهٍ عَنْهَابَرَمُ 
2 من يَدِ المَوْلَى وَإِنْ َل نَاصِرٌ 
فد نماك السَّاق المَهيض الجَبَايِر 
0 عَمَرَ القَدْحَ الخَلِيعٌ المَقَامِرٌ 
وَمِنْهَا صَوْلَةُ العَضْب اليَمَانِي 
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كامل 
كامل 


طويل 


كامل 


طويل 


فرج 


894 


العريفي 
(436-0ه) 
إسماعيل بن يسار 
(ت 130ه) 


(ت 210ه) 


= ابن حيوس 
)473-394( 


ابن زيدون 
(394_ 463ه) 


الأبيرردي 
(ت 507ه) 


ابن عربي 
(560- 638ھ( 


ابن عنين 
(630-549ه) 


من المَيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


الأيبسات 


يلو در قراس في E‏ خيبر 
عَصَفُوا بِسْلْطَان ن الْيَهُودٍ وَأَوْلَجُوا 
وَاسْتَلْحَمُوا أَنِطالَهُمُ وَإسْتَخْرَجُوا ال 
انك وَمَامَ القَلْبُ نَأياً برها 


ا ثَرِهُ الماء 0 لثما 
لر عَابَئَعْكَ هِلِيّهُ 5-0 

وَأْنْظَلَ عَهْ yT‏ م سخا 
رَالَجَامِلِيُةُ كُلّهَا كَانَتْ تَرَى 
إِذْلْمْ ُن فِي عَصْرِِمُ وَل إنْهُمُ 
مَعَامِدُ لَذَّاتٍ وَأَوْطانُ صَبْوَة 
ألا مَل إلى الرّهْرَاءِ أوْبَةُ نَازِج 
إن آل أَيْسَرٌ الرّعَايِبٍ فيي 
مشر مالي بعَأيبيه 


ي ي 


يَيُوَقِدُوقٌ د عَنَاهً الشكل نا قوق 
وف رون مانا الغتب ين لبن 


من مَعْشَرلَهُمْ السَمَاحَة شِيِمَةٌ 
لمم المتلى وَالَقِيتُ مِنَ الفا 


ت 


فلا يَرَى الحَقّ عَيْناً فِي مُشَاهَدَةٍ 


قَدْ گان لِي مِنْ بَنَاتٍ لرنج جَارِية 
لها من الووء أؤلاء قائ 
كنت أجرزتهُم نها فما اموا 
وَقَذْ شَقِيتٌ ف بِضَرَيَهَا ال 


¢ مه 


2-7 
¢ م5 286 و ه 


وما إِخوّة شتى لنجار ر فمنهم 
9 عَمَل بهديهم ل دين تع 
عَتَادُهُمْ نخر الصَّمَايًا لِمَْيِهِمْ 

ذا م انْتَدَى السَّادَاتٌ ا 


من كي أذ بي ب 2 


وَقِدْحُكَ ‏ في العو مُوَ العا 


حَمَلُوا عن الإِسْلام يَؤْماً مُنْكَرًا 
ل 
زام مِنْ أَيْدِيهُم والميسرا 


وَلَْجَّ كَمَالَجّ الخَلِيمُ المُقَامِرٌ 


ص .8 


وَسَمْعٌُ ؤب همه الحَضِرٌ 
OE ESE E‏ 
أغظى سِهَام المَيْسِرٍ القَمْرٌ 
ا 
لِمَنْ يَعْتَفِيهِ وَهُوّ بِالدَّبْرٍ مُوقَرٌ 
عفر الوص نَدَى | إذا المخل اغترى 
شَهِدُوا رَمَانَكَ TÛ‏ 
أجلت المُعَلّى في الأَمَاني بها قِدْحَا 


ا ا 


فمَا عَدَانِي مِنْهُ قَوْرٌ القِدَاح 
وَيُحْسِنْونَ عَلَى اللكواء اشا 
لا يَسْتَطيعٌ نَهَا الأَيْسَارٌ إِيقَادًا 
لِلْطلَارِقِ المُعْتَرِي وَجَنَاءً مادا 
الات وَالنْجُومُ قَبِيلٍ 
وَبهُمْ قاض قِدَاحَهُنَ مُجيل 
مَنْ لا رى الحَقٌ في الأزْلام وَالنْصٌْبٍ 


عَنْ حم 0 يونا اغراد 
مك كر أَخْييًا السؤداءِ من قار 
را ف امِل مَالَهُ 


5 السَّنَهُ ا غم انرق الئل 
تَبَاضَرَتٍ الْأَيْتَامُ َانْدَهَُ العْشْرٌ 
عَلَى أَحَدٍ إِلََ إِذا ۶ هم بر 
ات وَيِدْماً كَانَ فِي فِعْلِهِ محر 


ر ا ا 


غداة تال في اللاي القِدَاح 


طويل 


سر يمع 


طويل 


طويل 


وافر 


جرد أولي للشّعر المرتبط بِالميسِر 
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عماد الذين 
الأصبهاني 
(ت 597 ه) 
أبو نواس 
(a 198 -146)‏ 
ابن سارّة 
الأندلسى 
ت 517 هھ 
الخطيب 
الحصكفى 
551-9ه 


العصر العباسي 


الأيات 


ا الشعلى وَالرفبت نتا 
وَأنْتِ قَدَحْتٍ فِي أغْشَارٍ قَلْبِي 
لَؤُلَاكَ يا ابن الجر مِنْ يَعْرب 
وَل با الْعُوْزَ 3 E‏ 
وَكِلْنَا EA EE ES TIE‏ 
تميس ن بذِكرك أغظَافنَا 
يشر ياشيك افا 
وَعَهْدِي با وَالدّارٌُ فرب 0 
هربع الحَيٌ الجَمِيعَ مِنّ 


ام .2 چ ¢“ 
مجامع ار موت شمر 


e‏ الاين رون 


ا ت ما ع 1 E E‏ 
r‏ و 5 5 2 5 
وَكَأنَ زورتها ربابة يار 


هَاتِهَا فِي 8 الأسْحَارٍ 


مُرْةَ الطلغم وَهْيَ الى مِنَ الشَّهْدٍ 
وَالْتِي خُرْمَتْ عَلَيْكَ مَعَ المَنٍ 


بِيِصَالٍ حر الطَرْفٍ فَهْيَ جرار 
قَلْبِيَ المَعَذْبُ مِنْهُمَا أَعُشَارٌ 
يسْهمَيِك المُعَلَّى وَالرّقِيبٍ 
لم تلج الآمَالُ باب اا 
بَنُو القَوافي من علي القِدّاح 
7 المْفْئَرِي أ عَلَى المُقَيَرِ 
مَتَهْتَرٌ عَنْ نْشْوَةٍ المشكر 
لخر عَنْ سَهُهِيَ المْيْسِرٍ 
وَوَضْلٌ لِمَهْجُور وود لِوَامِقٍ 
اف العَوَالِي فِي رِيّاضٍ المباري 
كه اه شارات رافق 


5 55 ا أزلامُ وَأنْصَابُ 


ره ih‏ 0 و 
سر دع سرب لأمل القِمَارٍ 


متقارب 
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أحمد بن رستم 
(ت 619 ه) 


التحوي (570- 


646 ه) 


أبو بكر الستّالي 
(584- 676ه) 
ابن ثباتة المصري 
(ت 768 
ابن المقرب 
العيوني 
(ت 629ه) 
ابن الحاج 
التميري 
رت 768هي) 
(684-608ه) 
صقي الذين 
الحلي 


(750-677ه) 


فتيان الشاغوري 
(615-513ه) 


من المَيْسِر الجاهليّ إلى الزكاة الإسلاميّة 


ا لأبيسات 


يَا سَائْلِي عََنْ عَدَهٍ الأَقُدَاحُ 
على العُلُوم زَانَهَا التَلْخِيصُ 
وطالب ليلم ماع خَيِرُ مَظلّب 
قَذْ OEE:‏ راخدا وَعَشَرهُ 
2 فِي السَّبْعَة العُوَالِي 
حَاءت على ما يَقَتَضِي الدَّرْتِيبِ 
وَالجِلْسٌ َالافِسٌ و وَهُوَ الخايس 
الشعلى سا الان 
وَالأَرْبَعٌ الأغَمَالَهُيٌ بعد 
وَيُبْدَلُ الرّقِيبٌُ بالمُصَدَّر 
كم اموي E‏ ب 
ا ل 1 0 
وبکل مما عَدَاهَا تنصيب 
وَل الفؤر ذونهُم ا 
وَإِذًا ع الْعْمَاة كَمَاهم 
بَيِى فصل الله إِذًا أجلت 
جوم الجِلْم انوا العطات 
داري مَذَارَاةَ الأسِيِرٍ ماقرا 
وَأَنْكَعُ أبكار المَعَاني أَرَاذِلاً 


ا 5 الل مل لق مه أن 


م" 2~ » 


رة الألحاظ تَفْوَانُ مر 
كأنة وي وان بال 


لَيِنْ تأت ث بَعْدَ قَرْبٍ مِنْكُمْ الدَّارٌ 
َحْبَابَئَا لَعِبَتْ أَنِدِي الفِرّاقٍ با 


حدما يِن الشّغْر بلا متاخ 


المَذْ a‏ ا 
مِنْهُنَّ وَالمُسْبَلَ وَهْوَ السَاوِسُ 
يَفُوزُ بِالمَيَاسِرٍ الهِظْ 
َلْهَا رَقِيِبهَاوَهْوَالوَهُدُ 
وَالوَعْدُ بالمُضَمّفٍ المُؤَعَرٍ 
وَذَاكَ عِنْدِي نَسَقٌ صَحِيمٌ 
نم جس وَنَافِسٌ ثم مُسْبَلٌ 
وَمَتِيِحٌ وَذِي الثُلانَهُ ْمَل 
مغله أنْ * EE‏ و0 دن 
حَيْتْ كانت إِفَاضَهٌ ا 
پر E‏ متاح 


0 الل يسار الح 


دار من ات الصا 
احق بخشى من يسار الکو ای 


هُمُ مَا هُم في المَجْدٍ أَبْسَارَ لُقْمَانٍ 


بأهْلِهًا لَعبَ الإِنْسَانٍ پالرُلَّم 


ل و لقا م المُذيْل 
تِدَاحٌ كفي يَاسِرٍ تَمَمَلْمَلٍ 
تل بو الغا غأ فيفل 


فلي لبم صَايَاتٌ وَتَذْكَارٌ 
حَنّى كأنًا قِدَاحٌ وَهْيَ أَيْسَارٌ 


البحر 


طويل 


سريع 


جرد أولي للشعر المرتبط بالميّسِر 


مذكور في 
البحث 


الشاعر 


عبد الغفار 
الأخرس 
(1837-1810) 


شهاب الدّين 


المكي (ت 


(1857 


عبد الباقي 

الموصلي 
(1864-1790) 

الغشاري 
(1780-1737) 


الأبييات 


عه 2 ا :م 0 


وله في الكرام سهم المعلئ 
إن رفت اشا ۶ e‏ 
المد ذَكَالمَُوْامُ فالرَفِيبُ 
قالتاق المشب 
نم ا بَعْدٌ 
وَهَلِهِ الثلاث E E‏ 
فْمَالَهَا شَيء مِنَ اليب 
مِن واج ا ابْتَِدَاءُ 
فَوَاحِدٌَلِلْمَدُئْمإِنْتَانٍ 
لها لوقيس واا لى 
وَمَنْ عَدَاهُ با غجِرام بَاؤُوا 
فَاصْطَحَيْنَاهَا سلافاً عُصِرَتْ 
وَامُكَدَاوَتَ بتكا ]ذا نيحا 


2 


ذش 


إِذَا ضَرَّبَ الكرَام ب با س 
”7 


سَهُمَا لمعل مِنْ سِهَامٍ القِدّاح 


فَهَاكَهًَا مَنْظُومَةً كَالجَرْمَرٍ 
تلاقة فد و فَذَرزَانئَهََاالكرْنِيتثُ 
وبالمُعَّلى المُعَلَّمَاتُ تُكْمَلُ 
تَلِيِهُمَا العَاشِرٌ وَهُوَ الوَغْدٌ 
وَلَمْ تَكْنْ كَالسّبْعَةٍ المُقَدمَهْ 


ينان قبل علق الاق 
مِنْلَمَادَارَتُ قِدَاح المَيِسِرِ 


فَإِنَ لِمِمْلِهِالقَنْحٌالمُمَا 
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اخ 


سريع 


رمل 
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من المَيّسِر الجاهليّ إلى الزكاة الإسلاميّة 


مذكور في 
البحث 


الشاعر 


أحمد شوقي 
(1932-1868) 


جعفر الحليٌ 
(1897-1860) 


حيدر الحلى 
)1886-1831( 


صالح مجدي 
)1881-1827( 


محمد توفيق علي 
(1937-1887) 


محمود توفيق 
عليّ 


)1937-1887( 


محمود سامي 
البَارودي 
(1904-1839) 


أبو الفضل الوليد 


(1946-1886) 


شكيب أرسلان 
(1946-1869) 


أحدهم 


العصران الحديث والمعاصر 


وَائْرْكٍ الْخَمْرٌ لِمَشْعُوفِ بها 
اتنايم غب ر اموز كرب 
وَعَنِ المَيْسِرٍ مَا إِسْطَعْت إِبْتَعِدْ 
وَادٍ په مُرْعَى عَى السَّوَائِم 
فَلأرْكبَنّ لَه الملا 0 
أنا لَه أرَنْ أزمي بهن گائمَا 
نما خَضِلة ين المد عقنت 


يا أل العَضر دَعُوا ضَرْبَكُمْ 
كبتار اللىي قناز قتي 


وَصِيَانَةٍ يلفس عَنْ شَهُوَاتَهًا 
َتَجَنْبٍ عن مَيْسِرٍ عله نهي 
صل باليّراع عَلَى الصَّلَالٍ وَكَبْرٍ 
وإخول عَلَى البكرَاتِ حَمْلَةَ صَادِقٍ 
إن المُعَامِرٌ وَالتَقُودُ بعفم 
فَعَدُوا عن السب الْحَلّالٍ دَنَاءَةَ 

رشو الفعار ون راا 6 
بن يلير مر ویار 
ازى المَتَامِي بِالشَبَاب أَوَامِلاٌ 
من كَل تَارِكِ ْله فى خش 
DET‏ مُرٌّعِئْدَهُ مُقَتَابِعٌ 
سَنْهُ عن الألعاب نال عَالِما 
في الترد في البليرة فيا هي 
إذّا أت قَامَرْتَ الّمَانَ عَلَى الْمُنَى 
فَحُذْ في أقَانِين الْخَلَاعَةٍ وَالصّبًا 
مَظ عَلِيظ مَقِيتٌ سَافِط رَجِمّ 
00 


لا وَالْذِي طافت الحَجِيح بِبَيْتِهِ بينه 


مدل 


يا صَاحِبَ القِذْح المُعَلّى في العُلَى 


مروف وا وي 
والجلس :اة ن ثم اناس 
ديا E‏ 
وَالوَغْدُ وَالسَفِيح وَالمَيِيح 


إن عَفْلَ البَعْضِ فِي كف النَّدِيمْ 
فَهُوَ سل المَالٍ بل سل الكَبِدْ 
وحصاه و والمياه قراح 
مَا مَس مِنْ أَمْرَاسِهًَا المَلَاح 
لي مَيْسِرٌ بالبيدٍ وَهِيَ قِدَاح 
لا 2 و 
NT EOE‏ 
وها eT‏ 
وَتَبَاعَدٍ عَنْ سَايئِْرٍ الأهُْرَاءِ 
وَإِبدَا بِظعْنٍ قُوَادٍ لَعْبٍ المَيْسِرٍ 
في عَزْمِهِ ف التؤكر 
لص لن لاد يَصُولٍ بخِنجَر 
وَرَضوا , عش قر 
إلى الفُمُوقٍ مَصِيرة والنگر 


يون مَنْ ضَلُوا الطرِيقَ وَمَنْ عَمُوا 
وَالوَقْتٌ سيك فى يدنه ملم 
بِضْرُوبهًا شان لاي يَتَلْعْتَمْ 
مِنْ ميس سا 0 ل 
بمَا دَارَ مِنْ أُقُدَاجِهًا قُرْتَ بِالْقَمْرِ 
م مه ل ينا م ماه 7 

0 0 عمرو 
لهاب e‏ ة الْمَحْمَاء لام 
وَعَلَى العَشَائِرٍ تُضَرَّبُ الأزْلَام 


تركب يلك بابرا فيلا 


نَأُويئمُوما ونا متشرة 
اشر بالخرام فال فيني 

وَبَعده م مل الكاوس 
صَاحِبهُ فِي اليَاسِرِينَ الأغلى 


البحر 


رمل 


كامل 


كامل 


طويل 


كامل 


كامل 


جرد أؤلي للشعر المرتبط بالميّسِر 


أحدهم 


)1937-1884( 
تامر الملاط 
(ت 1914) 

(بداية القرن 20) 


(1932-1871) 


خليل مطران 
)1949-1871( 
معروف الرصافي 
)1945-1877( 


علي درويش 


)1853-1796( 


)1938-1878( 


العصران الحديث والمعاصر 


عا لكام E‏ 
أن لا أَرْضَى بِذِي حلي ذَسِيم 


الَا بالل Ee.‏ 
وو رجن خا قد نتا 
وا :كاك يزدري 
2 
ااا ال 
راك والأبسائ خوك شف 
رَحَقْضْتُ ين حزني عَلَى مخ أن 
لفت بها اليم ِن حبر مظع 
إِنَّ الصّحَافَة > حَوْمَةٌ الأثلام لا 
يُرمَى بها عَنْ كُلَ قَوْسٍ إِنَّمَا 
كأنًا مِنْ الدّنْيًا بْب مقار 
قَمِنْ قَامِر قَدْ قَازَّ باليّر قِدْحَهُ 
7 039 و - 
وَمَا الجرّف اللّاتِي نجيدٌ اخْيِرَافَهًا 
مَدَاومُ المَيِسِر وَالمَدَام 


وا ا ا ديا 
وَلِغَيْرِهِمْ اتناك فل نفك 


تبر بيهن بيخ 

1 7 7 

دَأَبهُ النّهْرُولَمْبٍ الْمَيْيِرٍ 

وَاخذر المَيْسِرَ بس المَيْسِرٌ 
لی لأذرا بع وا روا 


2 


سالدر : م 


وَصَادَفَ سَهْمِيَ القِدْحَ المَنِيحَا 
َقُلْتُ أبو حَفْص بِبُرْدَنِكَ ام عَلِي 
داريا زالقظلت: لِلْحَظب يَعْتيِي 
وَكُنْتَ لها في المَوْزٍ قدْحَ ابن مُقْبلٍ 
0 تى القِدَاحٍ وَمَلْعَبُ الأيْسَارٍ 
4" فوس إل ما بسراه الباري 


وَقَبِالألصَاب وَالأَزْلَام 


مِنْهُمْ إلى الله العَزِيزٍ القَادِرٍ 
HR‏ ثل قذح اليَإبِرٍ 


899 


طويل 


كامل 


طويل 


كامل 


إتاوة/ أتاوى 2587-586 599-590 602-601› 
5 642 

احتفال الوهب 654 

الأحكام الكليّة العامة 114 

الارتهان 250 254-53 57-56» 628 

الأرحام التأويليّة 20 

أرستقراطيّة 551» 2554-553 559 

استقلاليّة القبيلة 564. 591. 2619 2.624 
628« 771« 781 

الأسطورة 646 

الأسلاف 54. 57ء 63ء 88» 175. 184. 2299 
7 4395 2531 536« 565« 568-567« 
5 605 2610 2625 2645 2.651 657« 
9 667« 712« 2786 790« 795-794 

الأسلمة 22. 25. 257. 706 

أشراف/ أماثل القبيلة 455» 2531 536» 2546 
0 611 

إعادة إنتاج الرأسمال المادي 531 

اقتصاد بدوي 20. 585 

اقتصاد تجاري 30. 585 

الإقرار 25 

الالتحام الغصبوي 531 

الأمة 2.150 2344 2.529 2669 682 706 
9 2734 737-7136« 2739 749-747« 
8 774-773 2782 792-791« 794« 
798-796 

الاأمَةَ الإسلاميّة 729. 748. 782 797 

الإناسة (الأنثروبولوجيا) 13ء 49ء 53» 59- 
0 183« 654« 704« 781 

الإناسة الثقافيّة 781 


الإناسة الدلاليّة 60-59» 781 

الإناسة السياسيّة 13» 2.53 59» 781 

الإناسة العفويّة 183 

انقسام 58-56. 536. 538. 2.546 564› 
72 653« 666« 794 

انقسام اجتماعي 538» 564» 572» 794 

انقسام القبيلة 666 

إواليّة برَانيّة شاملة 304 

إواليّة عشائرية جوانية 304 

إواليّة عَصْبَّويّة 304 

إواليّة لقاحيّة 258 2585 653 771 791 

إواليّة/إواليّات 58 65» 299» 304-303» 
5 2529 563-562 2569 575 619- 
620« 626« 667« 706« 771« 781« 789 

إيحاء رمزي 758 

أيديولوجيا 664» 668-667 

أيديولوجيا دولانيّة 668-667 

أيديولوجيا لقاحيّة 668-667 

الإيلاف 32 

البديل الرمزي 248,. 480-479» 524-523 
3 788-787 

بغد رمزي 645 

البّنى الجماعيّة اللاواعية 75 

ّى إناسيّة 78 

البوتلاتش 36. 663-653. 790 

البوتلاتش الخارجى 658 

البوتلاتش الداخلى 658 

بيك مال ال 3 681« 770 

التجارة 19ء 32ء 115 251 343 648ء 
692« 743 
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تحقيق المُئَاط 114 

تحليل الرموز 781 

التحليل الفيلولوجى 781 

لل لی مفارن 781 

التحوّل الإسلامى 26 

تراك صر عة 77-76 

تسيّد 502. 2.509 540 548. 2.580 583› 
8 649-648« 662 

تضحية رمزية 443 

تعبير رمزي 442, 477. 532, 662 

التغيير (الاجتماعى؛ الاقتصادي» السياسىي» 
إلخ) 9 25-22 29-28. 46 653 
38 748« 777-776« 797 

التقدم التاريخي 19 

التماثل الرمزي 2.69 272 286 288 2321 
5 2.367 4396 2405 419-418. 440« 
0 523« 780« 786 

تمثيلية جنسية رمزية 418 

تمثيليّة رمزيّة 419-418. 469 

التناقض الطبقى 19 

تنظيم المُجتمع الجاهلي 26 28 

الجباية 586» 698» 705 767 770-769 

الجزية 20741 749-748 2752 27572754 
767-766 

الجنس الرمزي 65 468 

جيشان اجتماعي 13 

حتميّة تاريشْية 19-18 

حراك اجتماعى 80 

حرب الممتلكاك 659 

حركة التحريم الإسلامي 26 

اليس المشترك 79 

الخزج 582» 587» 643 

الخروج على القبيلة 35 

الخطاب الأسطوري 646 

الخطاب الرمزي 88 

دار الندوة 153» 558 570 


من المَيّسِر الجاهليّ إلى الزكاة الإسلاميّة 


دائرة الزمن المقذس 660 

الدورات الاجتماعيّة 78 

الدورة الإنتاجيّة 531 

الدولانيّة 664 669-667 682 

الدولة 17-15 19ء 225 28-27. 251 58» 
0 529« 588« 618« 627-626« 653« 
663« 668« 679« 690« 704« 706« 
7 2736 741-740 745« 2748 752« 
773-8 779 2781 792-789« 794- 
7 799 

الدولة الإسلاميّة 25ء !5ى 58» 60» 529» 
8 741« 2745 2752 772« 791 

الدولة الإسلاميّة الأولى 15ء 225 228 775 
779 

دولة الأمّةَ 679 769 

الدولة المحمديّة 19 

دولة المدينة 19» 25 

دولة النبيَ 17-16ء 19ء 25ء 27 

ديمقراطيّة 154» 2559 572 

دَيْنّ 54» 343 565-564 2585 599. 605› 
607« 610« 643« 669 

دِينُ الأسلاف 290 

دين طوطمي 67» 69 

الذاكرة الجمعيّة 15 41 278 2149 152 
72 359. 373« 383« 408« 411« 472 

الذاكرة المجالية 78 

رأسمال (رأس مال) 262 298 548» 2563 
72 613« 657-656« 662« 771« 789 

رأسمال رمزي 2.548 2563 656» 27716662 
789 

رأسمال مادّي 298. 2.548 563 572› 613» 
2657-6 771« 789 

رمزية طقوسية 413 

الرئاسة 543 558-557 » 580 

الزعامة 12» 14» 229 529». 534-533» 2540 
2547-5 551›» 2554 563-562) 567- 


«599 2.583 2579 2576 2571-5700 8 
«647-644 2638 2636 2626 617 3 
-788 «772-771 «666 «662 2656 651 


9 791 
السحر 321-318 396. 398. 408. 2,419 
0 448 2453 471 478« 532« 


786-785 «783 0 

سحر العدوى 319. 419 

سحر المحاكاة/ سحر تشاكلى 320-319 2419 
0 448 453 478« 532 

سحر إلهي 650 

سحر صناعى 650 

سحر ا 60 

سحر عل 650 

السُؤدّد 529» 557» 562 638› 662 771« 
789 

الشرف 2.39 274. 299» 2387 545» 2563 
567« 592« 662« 2771 789 

شريعة الأسلاف 395» 784 

الصدفة التاريخيّة 18 

الصراع بين الجاهليّة والإسلام 16 

الصعلكة 35» 312 

صوّر رمزيّة 75 321 

صوّر محركة 74 

طقس دينى سحري 396» 785 

طقس یی سحري استمطاري 398. 532» 
6 ` 

طقس سحري 318. 396 398. 2419 440ء 
1 532« 2783 786-785 

طقس سحري تشاكلى 440. 532 

طقوس قربانيّة 186 - 

طوطميّة 70 450 

الظاهرة الاجتماعيّة الكليّة 26» 658 

العالم الرمزي 75ء 396» 780 

الْعْرْف 35. 300» 304. 436. 507 532› 
7 2560-559 2563 2575 2580 582« 


003 


«669 2654 «652-651 2640 .625-4 
791 «786 «764 «753 «719 2 

العف المَبَلِىَ 35» 436. 507» 532» 2537 
9 2575 580 582 625-624« 651- 
2 654« 786 

العْرْف اللُغوي 764 

العصبيّة القبليّة 623 

العقل الأداتى الوظيفى 78 

عقل الجماعة الداخلى 78 

علم الأديان المقار ن 781 

قانون التشابه 318 

قانون التواصل أو العدوى 318 

قانون المقابلة 318 

القبيلة 163. 175. 274. 2281 296. 2298 
0 2.395 2463 534-533 536. 538› 
7 549« 551« 558« 560« 564« 
7 570« 575« 585« 604« 618« 
2623-1 2640 647-645 650 658« 
669-665 682 2719 2781 784« 790« 
793« 798 

القبيلة العربيّة 585 618 645 

قراءة تزامنيّة 17 

قراءة رمزيّة 471 

الْفَسْر الاجتماعى 2303 395. 531» 785 

الكسب الرمزي 471 

اللاوعى الجمعى 75ء 80 

اللُقاحيّة 53-50 540 550 567 2590 
2593-2 2599 604-602« 605« 607« 
2641-3 621-620 626-625. 628« 
647-6« 650« 664« 669-666« 682« 
6 2737 771-769„ 781« 790-789« 
2 795« 799-797 

المبدأ الأحيائى الفلكى 396. 780 

فيدا الدولة 229 2" 

مبدأ اللّقاحيّةة 2620 2789 795, 797 

المتخيّل 88. 2244 599. 787 
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المتخيّل الإسلامى 244 

المتخيّل الجماعى 88 

المتخيّل العربى 0599 787 

المُجتمع 39» 43-42 49, 302-301 395. 
9 576« 618« 658-656« 771« 776« 
788« 790« 799 

المُجتمع العربي الغابر 618 

مُجتمع بدائي 39: 43-42 49. 302-301ء 
5 658-656« 771« 776« 788« 790 

المُجتمعات البدويّة 459 

المُجتمعات البشريّة 656 

المُجتمعات الغابرة 53> 56» 614» 655-653ء 
663 

المُجتمعات اللاتاريخيّة 46» 45 

مُجتمعات دون دولة 49» 657ء 788 

مجتمعات ضد الدولة 49. 788. 799 

مجلس القبيلة 0570 575» 645 

المكرمنة الاعماعةة ا ت 3.1 39 
56 

المدرسة البنيويّة فى الإناسة 56ء 472 

المدرسة التطورية فى الإناسة الْدينيّة 316 

المدرسة الفرنسيّة فى الإناسة الثقافيّة 59ء 781 

المدرسة الفوضويّة فى الإناسة 781 

المدوّنة العُرفيّة 568» 580 

المركزيّة الأوروبيّة 43 

المركزيّة العرقيّة 17 

مسرحيّة رمزيّة 510 

المعانى العُرفيّةَ 694 

المُعطى المجالى 78: 81ء 185 

المُعطى المعيشى 78ء 185 

المقدس الاجتماعي 11 

ملأ مكة 558 570 

ممارسة رمزيّة 468 2480 523 787 


من المَيّسِر الجاهليّ إلى الزكاة الإسلاميّة 


منظومة الأعراف 535» 2657 795 

منظومة الإكراه الاجتماعى 305 

المنظومة البيئيّة 297 ٠‏ 

منظومة التبادل الاقتصادي الدوريّة 661 

المنظومة الاجتماعيّة الثقافيّة 510 

المنظومة التشريعيّة الإسلاميّة 14 

منظومة التمائل الرمزي 69ء 72ء 86. 88» 
21 2325 367 396 2405 523› 
0 786 

منظومة التمائل المادي اللغوي الرمزي 440 

المنظومة الخياليّة الرمزية 76 

منظومة الطقوس الجاهليّة 681 

المنظومة الفقهيّة 114 

المنظومة الميثولوجيّة العربيّة 413 

منظومة الوعى 76 

منظومة رمزيّة 030 76 

منظومة عَمَدِيْةَ 18ء 28ء 47» 295 679 

مؤسّسة الزكاة الإسلاميّة 790 

مؤسّسة الصدقة الإسلاميّة 28» 680. 2706 
717 

مؤسّسة المَيْسِر الجاهلى 26ء 28» 664-663 
9 707-706« 717« 741« 778« 790« 
798 

النّادِي (التَدِيّ/ نادي القبيلة) 2537 540» 2570 
0575-2 2630 2640 645 

نظام سيميائي 88 

نماذج الفعل 88 

نماذج المعرفة 60 

نماذج أوليّة 75 78ء 80 

نماذج بدئيّة 20 

وحدة القبيلة 538» 621 

الوسيط الرمزي 77ء 396: 780 


فهرس مصطلحات الميسِر* 


الإجالة 273» 282 

الأزلام 29» 36-35,» 240 42» 2.94 99ء 
09 131-127. 134. 145-136« 148- 
0 156-152 192-190. 213« 237« 
1 296„ 2.300 317-316« 404« 416- 
7 424-423„ 446« 487« 516« 529« 
55 558« 575« 610« 674« 676« 
177 732 735-734« 783 

الأزلام الخاصّة بأمور النّسَب 131 

الاستقسام بالأزلام 29» 236-35 2.40 42 


7--130)» 134غ)» 139-136 |141 2.143 
8 152 2154 156 190« 192« 
227 281 300 316 404« 417« 


3 529« 674« 676« 732« 783 
الاستقسام بالأزلام في الحرب 137 
الأعران 2220 2254 273-272 280-279. 


788 4 

أمين الميسر 265-264 

أندية الميسر 308 

أنصباء الجزور 195. 256. 297-295. 2.320 
415 

الأيِسَار/ المُيَاسِرُونَ 106ء 2.108 124. 173ء 
206-4. 210-208. 216-213« 218« 
224-1 229 2.234 2237 255-253„ 
260-8 268-266 2270 280-276« 
2 295 305 311 319 321« 
5 383 413 417 423غ. 427« 
450 471 501 525 537« 547« 


50 558 563« 2628 645« 672« 
60 709-708 11ل 719 2783 787« 
790 


الْبَرّم/ الأَبَرَام 225» 280 308-305 398 
5 408-407 410 2.417 457« 523« 
8 580-579« 633« 2651 662« 785 

التأريب 220ء» 453 

التتميم 205 382: 501 

التثنية 212-211 322» 313 501 

التوأم (قِدْح) 195 203-199 208» 210« 
213 

التوحد 209 

الجزار 229. 248-245. 254-250» 261« 
282« 308 

الجلجلة 209» 279 

حارض الربابة 205 

الحرضة/ الأحراض 207-204: 209. 217- 
8 229. 237-230. 241-240„ 243- 
5 254-253« 262-260« 454 

الحصور 307» 395» 405 

الجلس (قذح) 195» 203-199 210« 211« 
271 

الخضخضة 209» 218. 415 

الخطر/ الخطار 213-211 253. 277 279 

راب الضرباء 207 

الربابة 207. 209ء 217. 2229 259ء 273ء 
5 418 

الردافة 212-211 


(#) انظر لمزيد من التفاصيل الضميمة الخاصّة بالمصطلحات المرتبطة بالميسر ضمن الملاحق. 
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الرقيب (رقيب الميسر) 204. 206» 217 
262-0: 265-264 271„ 282 

الرقيب (قِدْح) 195. 203-199. 210 229« 
254-0 

الرهن/ الرهان 2273 435 

الريم 204 

زجر القداح 277. 304» 309» 416 

السفيح (قِدْح) 202» 227» 2260 267-265« 
279-8› 283 

السُّلّفة 208-207» 229 

ضرب القداح على الإبل الصحاح 213-211 

الضريب 200 

عصابة الحرضة 230-229 

الفد (قِنح) 195. 203-199 208ء 210« 
3 253« 271 

القداح الغُفل 200. 253. 261-260» 2270 
6 301-300 

القداح المعلّمة (ذوات الحظوظ) 195. 199- 
3 2209 217 253-252 259 273« 
5 301-300 


القذح المستعار 271 

المُرْعَة 113. 130. 150» 155-153 2258 
782 

القَمّار 31-29. 2.34 37» 93. 95ء 100-98 
2 112-108 115-114« 118-117« 
0 124-122 126 144 155 253« 
258-7» 2261 282-281 294« 296« 


«505 494 487 2464 415 2383-81 
«735 «682 «676 674-673 538 9 
784 «782 

مُتْنّى الأيادي 212-211 322. 313» 501 

مجازر الميسر 312 

المُجمد 196 2,307 416» 431» 439 


من المَيّسِر الجاهليٍ إلى الزكاة الإسلاميّة 


المجول 209-207, 229. 232 

المُجيل/ إجالة القداح 205 259» 273 

المسبل (قذح) 195. 203-199ء 205. 210 

المصدر (قذح) 195 

المصفح 200 

المضعف (قذح) 195 

المعزال 307 

المعلّى (قِدْح) 195. 203-199ء 205. 227ء 
3 266 271„ 279-278„ 324 

المغالاة 217-215» 253 

المغلق/المغلاق 200. 213. 273» 309 
7 2378 382„ 425. 501 

المفيض/الإفاضة 199-198. 205» 2210 
9 274-273. 325 

المقعقع 227 

المَنِيح 195. 203-198 206, 208« 218« 
7 281-270 283 2.322 422« 680« 
4 853« 863« 865 


المَنِيحَة 301 

المؤرّب 198 

المَيْسِر الجاهلى 29ء 58 62-61 396ء 
667« 671« 680« 708« 718« 773« 


792 «785-84 

مَيْسِر القمّار 124-123 

متسر اللهو 123 

نار الْمَيْسِر 443» 454 

النافس (قذح) 195» 203-199. 205 210- 
211 

الوضم 221. 309-308 

الوَغد (قِذح) 130» 195» 203-202» 261 
3 2283 680« 784 


اليَمْر 98 


فهرس الديانات والعقائد والطقوس 


الإبل المُسَيبَة 28. 189. 421» 555. 677 

بُو رُم 409 

ب لون (معبود) 133 

أثُور (معبود) 370 

ينا (معبودة) 440 

أخجار الرَّيْت (للاستمطار) 168 

أذ (معبود) 361 

الآَرْيُوسِيّة (مذهب) 739 

إِسَاف (معبود) 165» 521» 603 

أَسْر/ ترا (معبودة) 362 

الاسْيِفْسَامْ بالتّرَافِيم 31 

الاسْتِمْطار 65-64 168. 317-316» 2321 
84 2336 398« 411« 415 429« 
3 447-445 453-451 457-455« 
459 474 480. 482« 505« 510« 
15 524› 534-532 2759 2771 785- 
6 789 

إِسْتِمْطَارُ الأَنْوَاء 2336 515 

إِسْيِمْطارٌ الب 759 

الاسْتِمْطارٌ از لآم 534 

الإسْتِمْطَارٌ بالبَمّر 447 

الاسْتِمْطاد بالدّحَان 457« 480 

الاسْتِمْطَارُ بالعِظّام 317-316 

سما مُوسَى 150 

الأسْمّفُ القَاصِم 129 

الأَشْهُرُ الحُرْم 159» 346 494» 626 659 
728 

3 بَشَرِيّة 485 

ضحيّة المُطَهّرَة 703 


0 تَعْويضِيّة 703 


الاغتقاد 484 

الإقاضّة (في الحَجّ) 603 
أَفْرُودِيت (معبودة) 440 
الإفود 151 534 

الأَفيسْتًا (كتاب مقدس) 432 
الأقَاط 129 

الأَقيِصِر (معبود) 162 
الأَكِينُو (الحجّ البابلي) 708 


آل سُرَّة (معبودة) 409 


لت (معبودة) 362 

ألمقة/ الوق د رَيْمَنَ (معبود) 361» 603 

الإلهُ الأب (القمر) 2383 523 

الإلهُ القَمَّر 132. 362» 365» 383- 2384 
7 493 496-495. 500-498« 505« 
3 635 

لَه الكغْبّة 132 


. 
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إله المَؤت 389 

الإلهَهُ الم (الثريّا) 523 
أليلات (معبودة) 133 
م العيْث 2 459 
الأمْوّال المُحَجَرَّة 678 
الإنجيل 700- 702 


آنرار (معبود) 364 


الأنصَاب 28. 94. 149-148. 153 156- 
2 2165 167. 176-170« 179-178« 
4 192-191. 217. 242-236« 267« 
282-81., 2315 317« 411« 424« 660« 
6 717 2732 735-734 784-783« 
786 

أنْصَابُ الحَرّم 158-157 
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أَنْصَابُ الحَرّم المَكي 158 

اٺکي (معبود) 365 

إنْليل (معبود) 365 

الى )164331 

أَهْرَمَانَ (معبود) 365 

هَل السُئّة وَالجَمّاعَة 114 

أوابد الجاهليّة 31» 72-71. 87» 261 

الأرنّان 67ء 136» 157ء 2160 2165 237 

491 «359 0 

اوی (معبود) 365 

ورانا (معبودة) 133 

أُورْمَزْد (معبود) 065 

5 / أوزيزس/ ار | اور امعو 

544 «499-498 «365 «363 5 

إيا (معبودة) 370 

أيَامُ التشريق 234 

إيزي (معبودة) 365 

الإيزِيدِيُون 365 

او (معبودة) 363› 2365 432. 440. 493 

إا مركي .362 

البَابَويّة 179 

تيل / بل 181-177 

تيل اليَمَامَةَ 179-178 

تيل بَنِي كلاب 178 

البَحجِيرَة/ البَحَائِر 28ء 189» 490» 555: 680 

بْرَاهُمَا (معبود) 365 

البَرَاهِمَة 365 

بَغْل (معبود) 132» 388» 603 

البعّاء المُقَدَّس 65 405. 346-435» 521« 
525 535 787 

البَعَايَا 346-435› 522-521» 2525 535 

بَعَايَا الجَاهليّة 521 

البَعْايا المُقَدّسَات 2435 2.521 525» 535 

بَعَاَا يُيُوتُ الأضْئام 522 

بَعْايَا حَضَرَمَوْت 521 


من المَيشِر الجاهلي إلى الزكاة الإسلاميّة 


بَعْايَا كنْدة 521 

بَلَنَى/ بَلْنَى (معبودة) 493 

البَلِيّة/ البَلايا 239-38 187-186» 191. 2450 
566 


ينات الْثُرَيًا 520 

بَنَاتٌ الرَبَ 520 

نات الله 356 490 

بَنَاتُ النَّجْم 513-512» 525 

بات طارق 515-510» 2517 521-520» 525 
يَنَاتُ نَائلّة 521 


لبت الحَرَام (الكعبة المكيّة) 593. 715 


نت الث 708 


بيت الصَّئّم 6130 231 


البَيْتُ العَتيق (الكعبة المكيّة) 593 


بْب إيل 67» 181-175» 2354 552 


التاناخ 150 


انيت (معبودة) 432 


التَّثْليثْ 359. 365-364. 741 


تخریز الحمّى 554 


تخرِیم م السَوَائِب 9 491« 678< 682« 758 


تَحريمْ لْحُوم السَّوَائِبٍ عَلَى النّسَاء 423» 450 


التَحَمُس 608 
التَحْلِيَة (التسييب) 189 


التَرَافِيِم 151-150. 317-316 535-534 
التزريد 485 


َرْينُ السَّوَائْبِ بريش الطوّاويس 190 


التَسْلِيع 411. ج44. 448-447. 452 
النَسْييب 32» 189» 677 


تسيب الإ 677 


النَضْحبّة 317-316 321» 2.396 407 411 
443-2 450 2455 2483 2486 489« 
499-8. 505. 509 610-609« 659« 
662« 758« 785 

الَضحية القُرْيَانِيّةَ بالبَشَّر 407 489 

النضْحِيَةُ بالأببئاء 407 
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النَضْحِيّةُ بالبواكير 758 

النُضْحِيَّةٌ بِالعَذَّارَى 509: 524 

ا بالنُوق 2.317 443. 455» 2486 
498« 505« 509 

التَضْحِيَةُ فى المَيْسر 317» 486. 499» 505 

التَعْشِير 2 705 

المَعْويذ 2171 241-239-238. 281. 2319 
0 677« 783« 786 

كويد المتاطق ال رة 171 

ود خی ا 4677 :783 

تَعْويزَة 166» 175 

التَفْرِيقَ (قتل المواليد) 485 

تلبت 603: 715 

التَلْمُود 702 

التَلْمُود البّابلى 702 

تَمِيمة 450 

نورا 365 

التَوْرَاة 150» 703-702 

التَانُوتُ المُمَدّس 358» 365 

الثُرَيّا (معبودة) 372 

الجَلْسّد (معبود) 189» 232 

الجَمَارًَا 702 

الجَمّرّات 208 

الجن 67. 70. 72. 88› 128ن 163. 248- 
9 283« 650« 784 

الجَنَّةَ 104» 2168 2248 2533 686 

جَهّار (معبود) 603 

جَهَنم 248-247. جه4. 450 

جوبیتر (معبود) 365 

راون 5 

حَاجِبٌ/ حَجَبَة (الصنم) 231 

خَارُوضا 454 

خاريد/ خاريديم 245-244 

الحامى (الفحل المسيّب) 189-188 

الج 32 37ء 40 77 185 208 2234 
7 346« 429« 479. 496« 501« 


«715 «708 «692 «677 604-602 5 
792 «780 «765 6 

الج البابليْ الحَرِيفِيَ (الأكِينُو) 708 

احج الجَاهِلِيَ 77ء 603 

الج المَسِيحِيَ 545 

الحَجَرُ الأَسْوّد 67) 179» 2.354 364 

الحَدّاد 553 

حَدَد/ هدد (معبود) 361» 365 

خدُودٌ الحرم 159-157. 166» 170» 172ء 
9 660 

حُدُودُ الحَرّم المَكي 159-158 

حَُدُودُ الجل 172 

حراس الحَرّم 554 

الحَرْثٌ المُحَجّر للآلهّة 757 

حرق القَرّابين 243. 454» 783 

الحرم 32 159-157« 163-162« 166« 
0 172 231 238-236« 241- 2242 
467-46 514 543« 546« 591« 608« 
660 

الحُرُمٌ العرَبيةَ 158» 546 

الجلة 514 

حَلْقُ الشّعْر (في الحجّ) 773 

حِمَايَةَ القُبُور (الجمّى) 173 

الحمْس 32ء 437» 513 593 

الحمَى 32ء 163-162ء 165 168« 172- 
5 236 2238 242« 282 412« 
3 554« 593« 784-783 

حمَى القَبيلَةَ 282 784 

E 

جمّی ذي الشَّرَى 172 

الحَنِيفِيّة 590-588» 670 

خوزس (معبود) 365 

الخِتَّان 403. 407 

حِتَانُ القَمَر 403 

خَدَامُ الأضئام 232-231 

حَدَامُ البْيُونَاتِ المُقَدّسَة 232 
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الخ (تخطيط الحمى) 172-171 

الخَمْر 28. 231-30 34. 41. 95-94. 101« 
0 114» 167« 178« 185-182« 191- 
2 214. 217. 223. 234-232. 2255 
81 299. 2312 323« 367« 464« 
476-4› 495› 500 541 578« 637« 
0 674 716 720 726-725„ 734- 
5 783 


حَئْم/ خَنْمُو/ خْنُوم (معبود) 146-145 

حَيْمَةٌ الصَنّم 607 

دَدْدَدَ (معبود) 2361 495» 500 

دُدَنْ (معبود) 499 

الدَهْريّة (عقيدة) 55 267 269 272 85-83. 
7 144 288« 0396 523« 569« 780« 
786 

الذهريّة الصَابئيّة 523» 786 

الدّوّار 165 208 660 

الذَيَانَاتُ الكتَابيّة 70ء 670 

الدَيَائَةُ الإيزيبيّة 365 

الذيائة الال 2358333 365 

الرّرَادِشَيّة 68 

السُمَئيّةَ 148 167 

الدَيّانَةٌ العَرَبيّةَ الجَاهِلِيّة/ الذِينْ العَرَبّى الْجَامِلِىَ 
8 38-37« 41« 48« 54« 40 65« 


«232 167 «148 «80 «71 «69-68 
«292-291 «288 «262 «244-242 4 
«608 «554 «501 «357 «353 3 
798 2793 «779 «774 «763 7 

الذَيانَةَ الكَنْعَانيّة 232 

الذَّيَانَةٌ المضرَّيّة 106. 2358 432 

الدَّيَانَةٌ المَنْدَائَيَة 412 

الدَيَّانٌَ النُجُومِيّة 65 357 

دين الحْوّافى 54 

دين اليح 643 

دين مَكة 607 


ذَاتُ حميم (معبودة) 362 


من المَيّسِر الجاهليّ إلى الزكاة الإسلاميّة 


دات رَحْبٍ (معبودة) 361 

ذْرَيْحَ (معبود) 603 

ذو الخلصّة (معبود) 134. 289. 433. 603 

دو الشَّرّى (معبود) 172 

دو الكَمَيْن (معبود) 600. 603 

راس كمْري 412 

رَبَهُ الخضب 432 

رَجَبّ الحَرَّام 660 

رِخْلَة الشْتاء 484 

رِخْلَةُ الصَبْف 484 

الرْسْنَة 232 

الرّضَاعٌ الْجَمَاعِيَ (عند الأمازيغ) 498 

رَعْ (معبود) 371 

الدَعْلَء 188 

الرُقْبَى 265-263 678 

رَقَضَاتُ اسْيِحْضَارٍ المَطر 452 

رَفى 239 

الوح القُدس 365 

رَيّا (معبودة) 371 

الرّيّاس 188 

الزَّارَار 167 

الرَّاقُورَاتَ البَابِليّة 180 

الركاة ىق 65 664, 4671 683› 689-685, 
693-1 697-695 700-699 704- 
8 711 720-714« 726« 741« 744« 
27496 2757 761« 768-767« 779« 
0 794-793 

الركاةٌ الإسْلاميّة 664. 704 718 

زْكَآءُ الأمْوَال 693 

كه الأنّعَام 705 

زَكأةٌ العَيْن 757 

زَكَأةٌ الفطر 693» 705 

الرْنّار 164 

الرّندَقَة 52» 84 

660 546٠167 الزُور‎ 

زُوَرْخَائه 546 
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الزُون 546» 660 

الان / السَّدَنَةَ 128» 130» 232-231» 2289 
0 433. 491 521« 556-554« 678 

سَادِنُ العُرَّى 678 

سَادِنُ الفلس 231 

سَادِنُ بْتِ الأَضْنَامِ 130» 301-300» 556 

سَادِئَاتٌ نائلة 521 

السَامِرَّة 179 

السَائبّة/ السَوّائب 28 190-189. 423. 450., 
2491-0 674. 680-677« 682« 732- 
5 758-757« 780 

السدانّة 231 

سِدَائَةٌ الكعْبّة 130» 231 

سَدَنَةَ البَئْتِ المُمَدس 231» 678 

سَدَنَةٌ الحرم 554 

سعد (معبود) 162 

السَّعْي (في الحجّ) 603 

سَعِيدَة (معبودة) 603 

سَقَامِ (بيت العزى) 241 

سُلّمُ الأسْرّار 179 

السُلّمُ المُقَدس 179 

السّمَِيّة/ الشَّمَيّة 148-147 

سن/ سین (معبود) 2360 365. ١388‏ 603 

السوّاري المُمَدَّسَةَ 151 

سُوَاع (معبود) 603 

سيبيل (معبودة) 440 

سِيرْيُوس (معبود) 365 

سِينْ د مَيْفَعْن (معبود) 603 

الشَّامَان 148 

الشَّامَائَيَة 148 

الشَّريعَة 110. 240ء 281. 300. 372» 534- 
55 569« 564« 569« 669« 682« 700 

شَرِيعَةُ الأَسْلآّف 2300 535» 2564 569 

الشَّرِيعَةٌ الإِسْلامِيّة 110 

التَّرِيعَةُ البَهُودِيّة 240» 700 

الشَِّيقَاتُ السّبْع 372 


سمس (معبود) 603 

شمش (معبود) 365 

شمان 147 

شنم / شنْمُو (معبود) 146-145 

شَهْرُ رجب المُقَدّس 661 

شُولْحَانُ هَارُوخَ 700 

الشَّيْطَان 2110 250-249, 412. 450» 2489 
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طا 71 

الشّيعَة 114 

شِيمًا (معبود) 365 

الصَابعَةٌ/ الصابئون 2133 2164 170» 2172 
2 3533 359« 364 381 383« 


703 «565 «496 «493 «454 «412 98 

الصَّابئَةٌ الحَدَانيّة/ الحَدَانِيُون 364» ١383‏ 412ء 
493« 703 

الصَّابئَةَ المَنْدَائِيّة/ المَنْدَائِيُون 133» 170» 172» 
2 0383 412« 454 

صَاحِبٌ الحَرّم 159 

صَانْعُ الممَطر 533 

صذاء (معبود) 359 

الصَّدَّقة 703-702. 705 2707 668-667» 
4673-0 726-677 736-735« 740- 
741 749 2753 758« 763( 765« 
773-0« 790« 792 

الصَدَقَةٌ الإِسْلامِيّة 669 672ء 680» 718ء 
72 

الصَّدَقَةٌ السَئويّة 678 

صَدَقَةُ المَاشِيّةَ 678 

الصَّدَقَةُ الوَاجِبّة 671 

الصَّدَقَهٌ اليَهُودِيّة 703-702 

الصَرُورَة 714 

صُمُود (معبود) 359 

صَعَمٌ/ أُضئام 128» 2130 2147 160 165 
9 208 232-231 261« 289« 300- 
1 433« 555« 556« 604« 607« 
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«678.660 «659 

صَوْمٌ الحرضة 235 

الصّوْمٌ عَنِ الكلام 234 

صِيَامُ أيّام التَشْرِيقَ 234 

طاوُوسي مَلَك (معبود) 365 

الطْرْق الصوفلة 546 

الطْرْق بالحصى 515- 2516 

طش العُبُور 383» 434 

طَقُوسٌ الإسْتِمْطَارٍ الجاهَليّة 533 

وس الإشيشطار علد البو المَاصِرِين 459 

طقُوسُ النََضْجِيّة الدّيئّة 609 ا 

الطمُوس المَنْدَائِيَة 412 

الطلس 514 

الطَوّاف 165. 208. 604-603, 659, 708 

عَاشُورَاء 120 439 

عيَادَةٌ الأشقاز 67 

عِبَادَةُ الأضئام 147 

عِبَادَةُ الأؤْئَان 67» 167. 185 

عِبَادَةُ الجن 67 

عِبَّادَةُ الحَيّوَانَ 67 

عِبَادَةٌ السَّمْس 355» 363 

عِبَادَةَ العَرّب البَمَرَ 447 

عا الخدت اكاز 447 

عِبَادَة القَمَر 65 355» 383 

عِبَادَةٌ النْجُوم 267 270 84. 86ء 350 355- 
357 

عِبَادَهٌ مَتَابع الميّاه 67 

العَبلاء (معبودة) 179 

العْنْر 28ء 32ء 156» 604-603 

عَئّْر/ عَتّر/ عَثْتَر (معبود) 362» 36-364» 370- 
72 388« 499« 603 

العَتِيرَةُ الْرَجَبيَّة 186» 757 

تَتِيرَة/عَتَائِر 2 156» 161« 186« 191« 
2 604-603« 708« 757« 780 

العَذْرَاءُ الم 432 

العِرّاقة 129» 2148 151-150» 317 


من المَيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


عزوز (معبودة) 364 

العُزَّى (معبودة) ۰71 133» 2.161 179» 2241 
4 356. 360 367-363. 370. 372. 
8 424. 433-431 2.435 440« 442« 
2455-4 2466 2474 477-476« 485« 
3 495., 499. 2.515 520 525-524« 
6 603« 607« 666« 676-675« 678« 
745 

عزية (معبودة) 364 

مُريْر (ابن الله) 363 

عَزيز (معبود) 365 

عِشْتَارِيتُو (بغايا المعبد البابلي) 435 

فر عشتاز (معيو دة) 363-362 4367 370- 
1 433-432« 2435 440« 466« 520 

عَشْئَرْت (معبودة) 363 

عَشْرَهْ (معبودة) 362 

العْشور 686» 704-703. 707» 757 

العَقَيقَة 40 

عَم (معبود) 361. 603 

العَمَاريّة/ العمّاريتات 511 

العُمْرَّة 32» 037 68» 257: 4661: 2708 
5 786 

عنَاة (معبودة) 6.362 493 

عور (معبودة) 364 

عَوْزَّر (معبود) 363 

عِيدُ المَطَالَ 708 

عِينَانَا (معبودة) 362 

العْريَ 161. 188 

اراق 161 

القاتيكان 12 

الْعَرَعَهَ 186» 191. 708 

فري (معبود) 365 

شتو (معبود) 365 

العَلْس (معبود) 162. 190. 231 

المَيْء 704 

القبالّة اليَهُودِيّةَ 517 


فهرس الديانات والمقائد والطقوس 


اليه (قبّة الإله) 607 

َب الصَّتَم 607 

قَدِيشَا القَدِيشِيمْ ((قِدّيس/ قِديسَة المعبد 
الكنعانى) 232. 435 

قَرَابِينُ المَيْسر 422 


قَرَابِينُ أَنْنَويَّة 490 

قَرَابِينُ بَشَريّة 363» 2483 490, 493: 500 
50 

القُرْبَانُ المُشْتَرَك 40 

قُرْبَانُ اليل 483 

قُْبَان/قَرَابِين 28ء 38» 40» 156› 159» 
6 0175 186 2241 317-316« 363« 


«479 «466 «446 «422 «407 «404 
«551 «510 «500 «493 «490 483 
«708 «703 «701 2678 «605 «58 
786 3 

القَسَام 129 

القُسَامَة 129» 262 265 678 

القتاع 425» 2433 437-436 

قُورِيّة (معبودة) 365 

َوَمَهُ الأضئَام 231 

القَيْس (معبود) 103 

الكَاثُولِيكَ السّرْيَان 129 

کاهل (معبود) 361 

الكاهِنٌ العَرَبِىَ 171 

کا 9 130 146« 148« 
71 179 183 232 234« 245« 
2 265 2412 432« 436« 517« 
0 534« 551« 650« 678« 680« 


762 «706 «703-702 

الكاهتات 432. 517-516» 520 

نويم 150 

كرسي البابوية 179 

الكَعْبّات 208ء 231 

كَعْبَاتُ العَرّب 208 

الكغْسّة 44ء 67ء 2.105 120ء 131. 2134 
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<179 2165 163 160 157 9 
247 241 231 208 199 11 
«514 «479 404 364 346 9 


763 «745 «736 «728 .604 521 

الكَعْبَةٌ اليَمَانبَةَ 134 

كَمْيةٌ مَكة 231 

كَعْبَةٌ نَجْرَان 595 

الكمْر 412 

الكمرين 412 

الكَنَائِسُ الوَسْمِيّةُ المَسِيجِيّة 701 

الكَنَائِسٌ المَسِيجِيّةُ السطوريّة 742 

کنیس اليَهُود 476 

الكنيسَة 2701 706 742 

الكهَّانَة 35» 40ء 272 129-128. 134 148› 
71ل 243 515 521« 525« 600« 
0 783« 787 

الكهَائَةٌ السخريّة 148 

كيان خو 361 

الكَهَنَةُ المضريُون 232 

كَهََهُ المَعْبَدٍ البَهُودِي 706 

كَهَنَهُ بابل 232 

كَهَنَدُ نی إِسْرَائِيل 130 

الكَهَبُوتُ الجَاِمِلِىَ 231: 678 

الكَهَئُوتُ العَرَبِىَ الجَاِمِلِىَ 191» 230 250, 
5 549« 680« 763« 784-783 

كَهَُوتٌ/ كَهَنُوتِبَة 2191 231-230› 245.» 250› 
265 283 408 2645 265« 549« 
6 678« 681-679« 705-704« 708« 
9 741« 763« 784-783 

كو كينا (معبودة) 493 

كويئُو (معبود) 320 

اللات (معبودة) 71ء 133» 290» 2317 2356 
362-0› 366-365 493 495 603« 
7 675 

لاون (معبودة) 133 

اللآويُون 244. 705 
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مَارُوت (ملاك) 594 

الماغون (صدقة) 671 
المَانوية 68» 70 

مايا (معبودة) 390 

مِثْرَا/ مِئْرَا (معبودة) 365 390 
المَجْوسِيّة 70ء 2164 370, 444» 670 
المَحَارقٌ القُرْبَانيَة 703 
ا (الناقة) 187 
المخَرّق (معبود) 603 

مِخرّقة 703-702 

مَذْهَبُ التُنُويّةِ الَاريى 84 
المَذْهَبُ الحَلْقِيدُونِي 741 


- 
2 
Le 


العذهت ال ال اة 502 
741 ۰ 

مرخب (معبود) 603 

المَرّامير 150 

المَرْدَكِيّة 52 


المِسَلآتُ الفِرْعَوْيّة 161ء 180 

المَسِيحجِيّة 17» 68ء 270 87ء 133. 184. 
4 585 589. 670« 699« 705-702« 
7 718 742« 744« 749« 780 

الس الاو :703 

الس الك ة 705 

المَسِبِحجِيّةٌ البَهُودِيّة 70 

مَسِبِحِيُو العَرّب 129 

الْمَسِيحِيُون 179 

المشًا 702 

المَصبورَة (ناقة محبّسة) 187 

مِطْرَائّة (بوّابة النور عند المندائيين) 545 

المطهّر 170 

الْمَعَايدٌ الكتمائية: 232 

مَعْبَدُ الشَّمْس 170 

مَعْبَدُ اللات بالطائف 436 

المَعَمَى (فحل الإوبل) 188 

المعَنى (فحل الإبل) 187 

المُمَمأْ (فحل الإبل) 188 


من المَيّسِر الجاهليّ إلى الزكاة الإسلاميّة 


المَلابكة 356 

مَنْ قَهُ وَلِى كائيًا مَارَا (كتاب الإيزيديّة المقدس) 
0065 

مَنَاة (معبودة) 2336 354» 2356 360» 2365 
8 493. 603 

مَنَارُ الحرم 172 

مَنَاوَات (معبودة) 354 

المَنْدِي 170» 172 

المُنطبق (معبود) 603 

مونو (معبودة) 354 

مُنُونُومٍ (معبودة) 354 

می (معبودة) 354 

المَهَْجَانَ 6370. 757 

المُوَّسَّسَةُ اللآويّة 705 

مُؤْسْسَة ينات طار ق 522 

مَوْسِمْ الحج عند العَرّب 208» 234. 604 

المُومِسَات 435. 520 

مِييِرْفًا (معبودة) 365 

نَارُ الإسْتِمطار 443 

نار الْمَيْسِر 417» 425. 454. 524. 2.573 787 

نَائِلّة (معبودة) 165» 521 

اتيم 150 

النّجُومٌ المُسْتَمْطرَة 336 

اللبطورئة: ( مذس» سي :702 

السك 156 514 ۰ 

النُصَارَى 164.ء 353 2.363 643 2721 728› 
2743-9 746 754„ 763-762« 767 

نَصَارَى أَذْرَح 766 

نَصَارَى نَجرّان 643 

التَضْرَانيّة 70ء 352 

النّقيعَة 188 

كرح (معبود) 362 

نوت (معبودة) 331-330 

الوق القُرْبَانيَة 455 

يران العَرّب 443 

هازوت (ملاك) 594 


فهرس الديانات والعمقائد والطقوس 


هَبْ لى يا هَل (تعويذة) 132 

هَبَاء (معبود) 359 

هَبَعْل (معبود) 132 

هُبَل (معبود) 2.68 136-130. 165, 198- 
9 603 

هَدّد/ خدّد 361 

هَذي (في الحجسّ) 270 

هوتاه ا 

الهنادكة 338 

هيبل زيوًا (ملاك) 133 

هوات يَا هُبّل (تعويذة) 132 

هيلا هُبَل هيلا (تعويذة) 133 

الهينوثيزم 357 

الوَأَدُ (تضحية بالنوق الإنسيّة = البنات) 505 

الوّأد (طقس دينى) 28ء 48» 443 487-486 
49 492. 499 501 503 505« 
510-8„ 525-521 758« 787 

الوَنَيْئّةَ 32» 36» 44ء 247 65-64» 283 2.95 
51 184 191 281. 291 353-352« 
2 728 2730 734« 2737 741 
73 779« 783« 791 

الوَتَيّةُ الحجَازِيّة 87 


915 


الوييَة العَربيّة 87 

الوَنَيّةُ العَرَبيّةُ السَمَالِيَةَ 86 

الوَنييّةُ اليُوتَائيّة 589 

وَدَ/ وذ (معبود) 72. 361-360. 501-600. 
603 

الوريّة (طقس) 448 

الوّصِيلّة/ الوَصَائِل 28ء 189 

يَارِي هبول (معبود) 133 

يَاسُورًَا 384-383 412 

اليُعْبُوب (معبود) 605 

يَعْوق (معبود) 359, 603 

يَعْوتْ (معبود) 359» 603» 607-606 

اليتهود 17. 87». 130. 150. 164» 197» 
2 2245 267 2353 2363 2.427 
6 700-699 706-705 730-728« 
2743-7 2757 763-762 

اليَهُودِيّة (دين) 68» 270 87ء 2133 152. 


0 2245 352 449 476« 589« 
0 2696 699« 707-702« 718. 790 
اليَهُودِيَة المَسِيحِيّة 17 


يَهُوَهُ 17›» 372. 408 
يَوُْمُ العَرُوبَة 235. 363 


فهرس الأماكن والمواقع الجغرافيّة 


الملّة 167 

اء 607 

بان (جبل) 85 

أَبُو قُبَيْس (جبل) 158 
ا 

أَجْيَاد الصغير (جبل) 158 
أَجيّاد الكبير (جبل) 158 
ا (جبل) 133. 513» 573» 607›» 768 
الأخقّاف 141ء 142 
اجر (جبل) 158 

أَذْرَّح 749» 767-766 
أذرعات 475 

إزبد 241 

إسْيائيَا 545 

أُسْتوَالْيَا 223» 618» 653 
الأسْعَاء 142 

أَسْوَان 169 

شور 361 

أَظْلّم (جبل) 158 

أفريقيًا 434 2553 575. 654-653 
َقْريقيَا السَّؤْدَاء 434» 654 
رفيا الشَرْقِيّة 575 

اكاد 360 

الألاسكا 618 

الأمَازُون هفة 374 
أمْريكًا الجتُويئة 345 
أَنْصَّابُ الأَسَّد 2158 179 
ا 138 

اط اسيا 654 


أوزشليم 150 


أُورُوبًا 440 

أو غَاريت 87» 362 

الإيَالّة التُونِسِيَة 625 

إيرّان 546 

إِيطَاليَا 516 

ْلَه 749 

بابل 87» 705-704 708 757 780 

744 740 »460 »432 الشام 51ء‎ EE 
767 749 

اديه العرّاق 597 

البَثْرَاء 432 

بَحْرُ الرُوم 51 

المَحيرّة 555 

بَذْر 109» 136 

البَدِىَ 565 

الْبَصرَّة 491 

بَضِيع (جبل) 84 

بَطنّ مَكة 558-557 

بَعْدَاد 495 

بلآدُ الوَافِدَيْن 180 354› 362» 703 

لد النّار 618 

البَلقَاء 745 

ِنْنَا هَيْدَة 174 

المنْدقيّة 154 

البهيم (موضع) 136 

بولينيريًا 654 

بَيْث الأزلآم 242» 467-466 

بَيْتٌ المَقَّدِس 744 

بَيْثْ ځور 493 


بنْرُ الحخجر 758 


فهرس الأماكن والمواقع الجفرافيّة 


بِيرَنْطة 251 744-740 746 › 768 

لَه 566 

تنوك 249 2.409 744-743 753-746« 
0757-85 760 769-763 774-773« 
793 

ترج (موضع) 136 

رغ عُوز 364 

عار (جبل) 84 

تَعْرْغْرَ (بلد) 147 

التنْعيم 158-157 

يَهَامَةَ 52-51» 141 543- 544, 603 

نونس 592 

تَيْمَاء 742 749 

تيمار 84 

تور (جبل) 158 

جبّال الأولّمْب 451 

جبّال الهُغْار 169 

جَبَل القَمَر 169 

جَبَل عَامِلّة 51 

جدّة 162 

الجَرْبَاء 749 

جززيم (جبل) 179 

لجَرْرٌ الْمَالِيزِيّة 658 

جَزِيرَةٌ العَرَب 87ء 363 

الحريةة ال 14 27-2618 ووه وقد 
6 248 1ك 3ق 57« 78« 87« 105« 
2 178. 180 225. 254. 341« 
4 2,347 360. 364-363« 381« 409« 
447-6 451 459., 493« 563« 590- 
51 614« 703« 740« 744« 769( 
3 793-792 

جَزِيرَةُ فيلّة 164 

جوت القديةة ال 705:142 

الحَبَّشّة 616» 742-741 

الْحَكَمَةَ 159-158 242 

الحجّاز 51ء 84ء 87ء 241» 327 2372 
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450« 470« 584« 590« 616« 647« 740 
الحجر 762-761 
خُرَاض 241» 455 
ران 364» 493 
خَضَرَمَوت 141 189 341 360 514› 
521« 603« 742 
خضور 584 
حمْص 51» 756 
حُنَيْنَ 495 
الحيرّة 52ء 641 
خبة (موضع) 84 
خْرَاسَان 147. 592 
اليح العَرّبي 616 
خم (غدير) 158 
حبر 241» 742 
خيتف (موضع) 136 
دَمْثْ 241 
دَمْخْ 179 
دمشق 51 
دَنْقَلَهَ 169 
دَوْمَة الجَنْدَّل 360 749 
دات النْصّب (حرم يثرب) 158 
ذُنَبُ السَّلّم 158 
ذو طوّى 136 
دو قار 520 632» 742 
رَأْسُ الإنْسَان 158 
شِحْرّار 170 
رتوم (موضع) 136 
الوَّزْم 607 
الرس 584 
الَرُهَا 365 
رُوَسْيًا 416 
روما 432 
ريام 438 
رقَاقٌ الئّار 242 
زّمْرَم 165 
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السَامِرَة 742 

سَبَأْ 360» 603 

سِجِسْتَان 167 

السرَاة (جبل) 179, 409. 544-543 

سَرَف 115 

سرو سَحِيم 648 

سَلمَى (جبل) 141 

سُوَاجٍ (جبل) 85 

سواد العرّاق 51 

سُومَانت 148 

سُومَر 361 

سِيبيئيًا 618 

اء 169 

نيوة 432 

السام 252-51 87, 133» 146» 162 
2409 251 341 364 376« 
2 460« 484« 491« 555« 
8 697« 705-703« 708« 718« 
27462 749« 755„ 2767 780 

الشخر 141 

الشِريّة 630 

فخت الئل 342 

شِعْبُ جُبَلَة 137 

شَمَالُ رفيا 180. 332 440 

شَمَالُ الجَزيرَةٍ العَرَيٌةَ 347» 744 

الصَّمَالُ العَرْبِي الأمريكي 658 

صَاحَة (هضبة) 85 

الصَّحْرَاءٌْ الأفريقِيّةُ الكُبْرَى 616 

BE 

صَخْرَةٌ النَاقَةَ 158 

صَخْرَةٌ النْسْوّهَ 158» 179 

صَخْرَةُ لُقُْمَان 158 

الصَّمَا 514» 715 

الصين 2109 147» 167» 390 


بريه 177 


«180 
5 
4 
«740 


من المَيْسِر الجاهليَ إلى الزكاة الإسلاميّة 


ضَلْمَع 84 


ضَنْك 158 

الطائف 159 290. 366, 409, 594 616ء 
الطور 169 

طُورُ سَيْئَاء 169 

ظفَار 142-141, 347. 360 ' 

العراق 251 249 597-596 2742 767 
عَرَفات (جبل) 179» 514 

الْعَقَبَهَ 765 

القيق 140 

مُكاظ 159. 598 

عَمّان 142-141. 475 


عت (جبل) 85 

غسل (موضع) 640 

غينْيًا الجَديدة 618 658 

فارس 51. 164. 2.547 2616 757 
فَرَنْسَا 388 


ا 5 700« 2742 746 


قطلونيا 545 

قْرْطاجَة 154 

القَرْيَةٌ الْحَضْرَاء 177 
رح (جبل) 179 
الفُسْطبْطِينيّة 597 

الطب الشَّمَالى 658 
القَمْعَةَ 158 ٠‏ 

الكزمل (جبل) 179 
کشمیر 544 

كلاف (جبل) 84 

كَنْعَان 362 708. 780 
الكوقة 161» 491 578 
كُولُورَادُو 142 

اللْرّى (موضع) 305 562» 630 
ما بِيْنَ النّهُرَيْنَ 364 

مَا وَرَاءَ النهْر 147 
ارت 142 

مَاهْ بسطام 390 


فهرس الأماكن والمواقع الجغرافيّة 


مَاهُْ بَهْرَاذَُانَ 390 
مَاهُ جين 390 

مَاهْ ديئار 390 

ماه کان 390 
مَاهُ شَهْريَّارَانَ 390 
مَاهُْ كران 390 

مَاهُ نَهَاوَنْد 390 
مَاهْ هَرُومْ 390 
مخلاف المُعَافِرِ (اليّمَّن) 608 
مَدَائِْنُ صَالِحَ 181 
مَديّن 584 

الْمَرْوَةَ 514 
المَرْوّتان 715 
المُرْدَلِمَة 514 
المُسَلْن 109 


مصر 7 106-105« 132« 145« 


«372 «363 «180 4 
743 «741 «708 «616 

المغسّال (جيل) 170 

المَعْرب 364 

المَغْرب العَرَبِي 625 


5 


مكة 220 44. 52-51 141 153 


9 
«466 


«249 2 
514-233 


› 364 0 


798 4 

مِنْطقَةٌ الرْيفٍ المَعْرِبِيّةَ 169 

مِنْطَقَةُ القبَايل الجَرَائِريّة 169 

مُوَات 745 ۰ 

ميلانيزيَا 618 

نخد 52-51 159» 177 2597 647 


›585 570-7 
«741 2715 2643 2.602 2594-3 


«161 
«440 


-158 
4 
«591 
745 
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نْجْرَان 616» 767 

نَخْلَةَ 71» 159 

تُصيبين 2249 645 

تغل (موضع) 136 

النّقْرَوَات 598 

نَمرَة (جبل) 158 

الَنُوبَةَ 169 

الجر 169 

نینوی 742 

نِيُوزْلَئدَا 389 

هجر 616 

الهلالُ الخصيب 616 

الهند 148-147ء 616 

وَادِي القَرّى 742 

رادي اليل 146. 364» 498 

وَبَار 141 

الوَتِير (موضع) 138 

36 29: PBA N, 
793 «590 «451 «346 2254 357 3 

الوَلأَيَاتُ المنّجِدَةُ الأمريكيّة 545 

يرب 140. 168. 0181 593» 2616 2665 
9 716 729-728 739« 743-742« 
8 753 757-755« 772« 791« 194« 
799-8 

يَرَمَرَم (جبل) 84 

اليَمَامَةَ 51» 178-177 

اليَمَن 51ى 87» 138» 141» 143 180ء 


2 347 362 393 2409 2,433 
6ه 484(« 514(« 557 597<« 601« 
608« 616 642< 647« 685 708« 


780 «757 2 


فهرس الأقوام والقبائل والشعوب 


الأترُوريُون 432 

الأحابيش 120 

الأخبّاش 402» 590 

اخس( 437 

الإحميييُون 757 

أزامكو شان 131 

أرَامِيُونَ 151 

ارحب (قبيلة) 607-606 

الأزد 422. 601» 643-642. 715 

أسد (قبيلة)720, 231 514 580 602. 
605-4. 640 643 

الإسْكِيمُو 536 654: 685 

الإسْكْدِنَافِيُونَ 365 

على (قبيلة) 605 

الإغريق 432. 451 

الأكَاسِرَة 742 

الأَكَدِيُون 362 

آل الرُيَيْر 98 

آل جَفْئَة 51 

الأنُور (قبائل فى أوغندا) 13 

الأمازيغ 4 371 544 

الأمَويون 575 

ميم (قبيلة) 104 

الأنباط/ النّبّط/ النبطيّون 133ء 354 361» 
3 493 

الأنصَار (أنْصَار التَبىَ) 2141 2349 593. 766 

الغ (قبيلة) 605 ٠‏ 

هل البَصْرَّة 491 

اهل البَيت 385 

أَهْلُ الحَرَمَيْن 491 


أل الرس 584 

أهْل السام 491» 555 718 

أهل الكوفة 491 

أهل النُوبَة 169 

الأورُوبِيُونَ 618 

الرس 70ء 2538 593 

أولاد سلامة (قبيلة) 625 

أولاد على (قبيلة) 625 

إيّاد (قبيلة) 0 514« 582 

البَابِلِيُونَ 20ء 136» 147› 150ء ١183‏ 2338 
37 361 363 371 397 433 
446« 708-707 

البَاشْعُرْد 416 

بَجيلَّة (قبيلة) 603» 632 

ذو الجزيرة العربيّة 291 

ذو الشّام 511 

بكر (قبيلة) 511. 514» 519» 603. 619ء 
641 

بكيل (قبيلة) 138 

بَلَْارث (قبيلة) 230 

بى (قبيلة) 745 

غافق (قبيلة) 601 

بو أَسّد (قبيلة) 552» 602 

بَنُو إسرائيل (قبيلة) 130. 151. 363» 534 
4 700 

نو الحَنّان (قبيلة) 230 

بثو الزمّان (قبيلة) 519 

بثو العَدُويّة (قبيلة) 513 

بثو المُغِيرَة (قبيلة) 309 

بثو المنذر بن عمرو 555 


فهرس الأقوام والقبائل والشعوب 


بَنُو النّمر (قبيلة) 603 

ُو الوَطف 556 

بنو أَمَيّةَ (قبيلة) 575 

نو تَعْلَبة (قبيلة) 601 

بثو ثور (قبيلة) 70 

بَنُو حَمَامَة (قبيلة) 70 

نو حَنْظلّة (قبيلة) 513 

نو عَامِر الأجذار (قبيلة) 290 

ئو عامر بن صَعْصّعَة (قبيلة) 174» 186 2361 
513 648 

بَنُو عَبْد الدَيّان (قبيلة) 595 

بُو عبد وَدَ (قبيلة) 290 361 

بو عدي (قبيلة) 137 

نو عَقَيْل (قبيلة) 137 

نو غْسَّانْ/ العْسَاسِئَة (قبيلة) 51» 2593 2599 
601« 608« 641« 744 

بَنُو قُرَيْظة (قبيلة) 718 

نو قُصَىَ (قبيلة) 52 

بتو كك (قبيلة) 137 

بَنُو مالك بن كِتَانّة 513 

نو نَضْر (قبيلة) 52» 2465 598 

بو نَهِشّل (قبيلة) 457 

نو هَاشِمِ 414. 165› 538 558 

نو هلال (قبيلة) 590» 745 

بَهْرَاء (قبيلة) 51» 745 

البُوشِمَنْ كونغ (قبيلة أستراليّة» 223 

البِويبْلُو (قبيلة من الهنود الحُمْر) 164 

البِيرَنْطبُون 2341 2590 721. 741 744 749 

ابه الت 045 

الّر 365 

التَذمُريون 358 

التييمش (قبيلة من الهنود الحُمْر) 654 

تَعْلِبِ (قبيلة) 519» 580» 582» 2589 2596 
624 

الَلّنجيث (قبيلة من الهنود الحُمْر) 150» 654 

تَمِيم (قبيلة) 51. 109., 2137 177ء 423 
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643 2603 .592 540 514-3 

الثُوبى عَارّانى (قبيلة من الهنود الحَُمْر) 374 

(قبيلة) 470 

ثقيف (قبيلة) 2186 2290 2513 2608 745 

َمُود (قبيلة) 2.20 104, 354. 361. 449. 
645-644« 2753 759« 761 

النْمُودِيُون 362» 2448 762 

جَدِيس (قبيلة) 104» 179-178 

جَدِيلَةٌ طَيّى (قبيلة) 605 

جَدِيلَهُ قيس (قبيلة) 608 

جُذام (قبيلة) 2162 745 

جَذِيْمَة (قبيلة) 417 

الجَرْمَانَ 109 

جرهم (قبيلة) 104» 715 

جسم (قبيلة) 177» 562. 572. 2630 745 

خاشد (قبيلة) 138 

حَسّل (قبيلة) 624 

خسِيل (قبيلة) 624 

حميّر (قبيلة) 593» 2,608 2642 742 

حَنيف (قبيلة) 630 

حَنِيفُة (قبيلة) 51» 171» 2355 592 

حْنْعَم (قبيلة) 514 

خْرَاعَة (قبيلة) 106 » 144› 186. 437› 513» 608 

الخْزْرَج (قبيلة) 538» 593 

الدارويديون 365 

درس (قبيلة) 172» 599 

يان (قبيلة) 177 500» 538 

دُوُو الآکال 631 

رَبِيعَة (قبيلة) 50» 519» 538» 580 

الو م 52 341 597 599 746-742„ 750« 
32 756-755« 766« 768« 773« 793 

الرُومَان 20ء 230 2358 2392 535 589 

رر (قبيلة) 718 

زناتة (قبيلة) 545 

سَاجِلَة (قبيلة) 254 

السَامِرة 179 
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سَبَأْ (قبيلة) 603 

السبئيون 143» 237» 362-361 

الْسُرْيَانَ 129» 164» 384 

سَعْد (قبيلة) 540» 603» 745 

سان أُسْترَالْيَا 654 

سَلِيح (قبيلة) 599» 744 

سَليُم (قبيلة) 254» 580» 583 

سهم (قبيلة) 249. 557 

السُومَريُون 362 

المَّحْر 141. 347 360 403 

شِحْرُ عَمّان 403 

الشعوب الأفريقيّة 618 

الشعوب الأمريكيّة 618 

شَيْبَان (قبيلة) 520-519 742 

الصَمُويُونَ 362, 493 

الصيئئُون 109ء 150 

الصُبّاب (قبيلة) 624-623 

ضَبَّة (قبيلة) 2580 524-523 

ضبيب (قبيلة) 624 

6 (قبيلة) 104» 177» 179 

الطوّارق 169 

الور ان :333 

طيّى (قبيلة) 109. 141. 162» 2190 372» 
2 448« 511« 514« 561« 605« 619 

ظْيّان (قبيلة) 70 

غاد (قبيلة) 105-104 2.141 179-178 359› 
8 645 

عامر (قبيلة) 137. 2270 588» 595. 599 
601« 608 

عَامِلّة (قبيلة) 162 

عَبْدٌ شَمْس (قبيلة) 538 

العبرانيّون 362» 372 

العبريون 151» 402 

عَبْس (قبيلة) 538 » 2580 584. 598 619› 643 

تبيل (قبيلة) 104 


العَجَم 302 


من المَيّسِر الجاهليَ إلى الزكاة الإسلاميّة 


عجيب (قبيلة) 514 

عَدْوَانَ (قبيلة) 2514 608 

العرب البائدة 104» 2177 2248 2.359 644 

عرب الجاهليّة 232-31 36-35 44» 60» 
72-69 76 78 85« 2.88 103« 139« 


41 148« 152 73 177« 479 
4 208 236-234 242-241« 267- 
8م 281 291 342 344 398« 
3 436 443 449 525 2,535 
554« 614« 616« 624« 647« 659« 
6 708« 715« 779„ 783« 785 

عرب الجزيرة 291 

عرب الشام 493 

عرب الشَّمّال 363. 493 

عرب العراق 493 

العرب المعديّة 52 

عرب وسط الجزيرة 757 

عَشَاب (قبيلة) 70 


عك (قبيلة) 514» 601 

العَمَالِيقَ 106-104, 141» 381› 636. 638 645 

الغَايَاكى (قبيلة من الهنود الحَُمْر) 13 

سان (قبيلة) 641 

العٌطاريف (قبيلة) 599 

غَطفَان (قبيلة) 71. 162. 602 

غمار (قبيلة) 513 

غَنِىَ (قبيلة) 165 

الت 2 109« 365« 390« 402« 511« 
590« 596« 699« 743-742 

فَرَارَة (قبيلة) 552 

فَهُم (قبيلة) 608 

الُولآني (شعب أفريقي) 320 


القبائل الأفريقيّة 87» 109» 2402 533-532» 
3 658 

القبائل الجَرْمَانِيَّة 183» 661 

القبائل العربيّة 52-51. 134. 341» 2362 


فهرس الأقوام والقبائل والشعوب 


«740 «667 «619 «603 «590 2560-9 
748 «744 

قبائل غرب أفريقيا 402 

قبائل وسط آسيا 658 

القَتَيَانِيُون 362-361 603 

القحطانيّون 580 

قدَمَاء الجرْمَانيين 150 

قُدَمَاء الصينيين 167 

القرامطة 608 

قُرَيْش 252-51 271 134-132, 136 147 2165 
9 198 231 306. 362-361« 393« 
7 2.470 485-484 512-511« 514« 
32 558-557› 570„ 573„ 585« 587- 
98 591 593„ 602« 608« 643-642« 
5 729-728„ 2739 2743 772« 791 

قُضَاعَة (قبيلة) 50. 70ء 162 275 

قوم توح 361-360 

قَيْس (قبيلة) 135» 137» 584. 630 

كعْب (قبيلة) 513« 648 

كلاب (قبيلة) 70 177» 361 

كلب (قبيلة) 360 

الكَلْدُو- أَشُورِيُون 164 

كتَانّة (قبيلة) 71. 135. 162» 2437 541› 
608 

كنْدة (قبيلة) 189 521 2.580 2593 596› 
602« 608« 641« 742 

كَنْعَانى آرامی 151 

كارن 364150 اك قلق 362261 
0 2435 446« 535-534« 708 

الكَوَاكْيُوتِل (قبيلة من الهنود الحُمّر) 645 

اللآويُون 130 

لحم (قبيلة) 162 593» 608» 745 

المُجتمع اليوناني 535 

المُجتمعات الإسلاميّة 101 

المجتمعات الأفريقيّة 532 
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المجتمعات الأوروبيّة 45 

المُجتمعات العربيّة 656» 669» 775 

المجتمعات العربيّة الإسلاميّة 669» 775 

مَذجج (قبيلة) 309» 605 

مراد (قبيلة) 606-605 

مُرَيْنَةَ (قبيلة) 549 

ميديو العرب 129 

المصريّون القُدامى 145 147» 161» 2.330 2354 
2364-3 2372 2446 483„ 498« 517 

مضر (قبيلة) 50ء 252 538 


المَعِينِيُون 362-361 

المَغَاربَة 385 

ا ن 583 

مِنْقّر (قبيلة) 540 

مَهْرَة (قبيلة) 485 

تاجيّة (قبيلة) 606 

النّحع (قبيلة) 178 

نَضْر (قبيلة) 745 

الهايدا (قبيلة من الهنود الحمُر) 150 

هُذيّل (قبيلة) 52 

الهكسّوس 105 

الهمامّة (قبيلة تونسيّة) 625 

مدان (قبيلة) 603 607-606 

الْهُتُود 2109 402 

هُنُود الأزتك 432 

الهُنُود الحَمْر 2150 344» 365» 654 

هُنُود أمريكا 658 

هَوَازِنَ (قبيلة) 2562 2.572 2598 630. 745 

وَائل (قبيلة) 580» 2631 745 

وَبَار (قبيلة) 104 

اليَابَانينُونَ 402 

يَرْبُوع (قبيلة) 513 

اليُونَانِيُون 20. 105. 2109 145› 178 493. 
5 699-698 


آبَ ا القَوْرَة المَنِيحٌ 275 
قل من ل¿ شَمَام 84 

أخسَنُ مِنَ الرُونِ 237 

اشام من ن عِطرٍ مَنْشِمِ 469» 472 


مت مِنْ م قَرْقَةَ 516 

أَنْصْرْ أخاك ظَالِمًا أو مَظلُومًا 621 
ود دی به ي الأزا لم الجَذِعٌ 144 

يسر مِنْ ل¿ لَقُمَانَ 106 

يتما وح َلْقَى سَعْداً 560 
تَتَابَعَى بَقَرْ 320 

َم حَلْقَنَا البطانِ 298 

حن ق لس مِنْها 20 

خڏ من ع مَا أَغْطاك 599 
فوا ينهم م عطر منم 469 


فهرس الأمثال 


سيد القَوْم أَشْقَاهُمْ 560 

قرا على مَجَامِرٍ الكرّامٍ 469 472 
قار بالقذج المُعَلَى 200 

كان ان الْعْشْرَة 445 

كاه شَيْطَانُ الحَمَاطة 445 

کان ول المَهْرَةٍ 445 

E FER 

لحك لجا وة 

م لای يَسَارُ الكوّاعب 472 

مل فذح ا مُقْيل 310 

مُجِيل الاح وَالجَرُورٌ تَرْتَمْ 438 
هُوَّ العَبْدُ زُلْمَة 143 

هو فال الشَّتَوَاتِ 310 

وَاجِدَةٌ جَاءَتْ مِنّ السّبْع المِعَر 208 


فهرس مصطلحات الفلك والأنواء 


إِخلاف التْرَيّا 377» 547 

اْيَرَانُ القَمَر بِالدرَيًا 371» 391. 405» 442 

ا 379-376 

الأنَوَاء 2338 343› 348 

بط الحوت (نوءء منزل) 339 

البُطَيْن (نوء» منزل) 374 

البَلْدَة (نوء» منزل) 376 

بات نَعْشُ 368 

التابع 369 

النَفْوِيمُ 36 338. 345-341 

التقو يم البابلي 338 

التو يم الجاهلي 36 

اموم الرُومي البيرنطي 345-341 

التَفُوِيمُ السمْسي 341» 343. 345 

النَفْوِيمُ السَّمْسِي القَمَرِي 36 

التَقُويمُ العربي الجاهلي 342» 345-344 

التّفُوِيمُ اللَجمي 345 

التويبع 369 

المُرَيّا (نوء» منزل) 107. 208ء» 338» 342- 
4 356. 2360 2367-365 379-369« 
9 442 478-472 513 2.515 517« 
0 523« 525« 758« 2760 771« 
786-785« 789 

الجَبْهة (نوءء منزل) 337» 340» 346-345» 
377-36 

الذي (نوء» منزل) 368 

الْجَوْرَّاء (نوءء منزل) 376 

حَادِي النْجُم 369 

الحوت (نوء» منزل) 369 

حول الأَهِلّةَ 341 


حول الُرَنًا 341 

حَوْمَةٌ المَجءة 368 

خَْطمْ الاه 368 

الدبرّان (نوء» منزل) 338. 360. 369» 2374 
377-6 

دَوْرَةٌ القَمّر الشَهْريّة 402 

الذْرَاع (نوء» منزل) 376 

رَأْسٌ الْنَّاقَةَ 369 

الرّدْف 368 

الوَشَاء (نوء» منزل) 374-473 494 

الزْبَانَى (نوء» منزل) 376 

الزَّبْرَة (نوء» منزل) 376 

الزُّهَّرَةَ 347. 2.350 360-357› 362. 364- 
5 2370 2373-372 2433 2435 493« 
594 

تعد لخدن ر ل 396 

ا الذابخ (نوءء منزل) 341-340» 345» 
36 

سَعْدْ السّعُود (نوء» منزل) 346» 376. 475 

سَعْدُ بُلّع (نوء» منزل) 376 

سُقُوط القْرَيّا 2370 373» 376 

الماك (نوءء منزل) 339» 374» 376 

السّمَاك الأعزل 473 

سَنَامٌ النَاقَةَ 369-368 

السَنَةَ القمريّة 341 

الْسَّتَوَاتٌ الكبيسَة 340 

سَهيْل 45 

الشزطان (نوء» منزل) 339. 367» 374» 
6 494« 499 


الشعْرّى 360 
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السَمُس 71ء 82. 337» 340 342 350 الكبْس 346-345 


787 365-364 362-358 5 

السولّة (نوء» منزل) 370» 376 

الصّرْفَة (نوء» منزل) 376 

الطارق 373 

الطرْفًة (نوءء منزل) 376 

طلُوعٌ الكُرَيّا 341» 344 356» 2366 2376 
43 

عجر الأسد 367 

عرش القُرَيا 367 

عِلْمُّ الأنوَاء 338 

العَوّاء (نوء» منزل) 367» 376 

الْعَيّوق 475 

الغَمْر (نوء» منزل) 339» 374» 376 

غِيَابٌ الثُرَيّا 36» 2375 396» 475. 785 

فد الناقّة 368 

الفَرْعٌ المُقَدّم (نوء» منزل) 376 

اقيق 369 

اله 342 

قَضْعَةُ المَسَاكين 378 

القلاص 369 

القَلْب (نوء» منزل) 377-376 

قُلْبُ الحوت 369 

القَمَر 72ء 275 2.82 339-338. 342-341› 
346-5. 2350 2355 2361-358 2364 
384-1 386« 392-388« 396« 401- 
3 412« 494« 785« 787 


الكَبْسُ الفارسى الزرادشتى 345 

كف المُرَيّا الحَضيب 368 468 

كَوْكْبَةُ الور 341 

لَيْلَهُ النّرْوَة 391 

مَدَارُ القَمَر 338 

المَرأة التي لَمْ تر بَغْلا 368 

الْمَْأةٌ ذات الكرْسِئ 368 

مرف الْرَيًا 367 

المشتري 368 

مِعْضَمُ ثريا 369 

المتّازل (منازل القمر) 208, 341-337. 344- 
7 370« 385-384« 494« 499 

المَنَازل السَاميّة 340 

المَتازل اليَمَانيَةَ 340 

مُوَاطَة السّئَة النَجِمِيّة والسّئة المَمَريّة 345 

ر 

مَوَاقِعُ النُجُوم 348 

الموّخر (نوء» منزل) 376 

النّثْرَةَ (نوء» منزل) 376 

النَسِىء 346» 763. 765 

الح (نوء» منزل) 494 

النّعَائْم (نوء» منزل) 376 

الهقَعَة (نوء» منزل) 372» 376 

الهنْعَة (نوءء منزل) 372» 376 

وَسْمْ الَاقَةَ 369 


فهرس الألعاب 


الأَرْبَعَةَ عَسر 119 الكعّاب 113 120-119 123 
الحُورّة 511 الكوبَّة 119 
المَّطَرَنْجٍ 42. 110» 114-112. 120-118 اللّعِبُ بالجُؤز 113: 115» 120 
3 157 النّرد/ النّرْدَشِير 42» ١110‏ 114-112» 118- 
الشَهَارْدَة 120 0 123« 157 


العَقْمَة 511 


المحتويات 


إهذاء و ا ا اول الي ا ا ا و ا ا و ال RE‏ 
هذا الكتاب ا OSD‏ ا عع اا ا د Pee‏ 
مقذمة E E‏ 1 
فصل تمهيديٌّ: ملاحظات أوليّة في طبيعة الدين الجاهليّ e‏ 


الباب الأول 
المئِسِر الحاهلى: الحقيقة الضائعة 


مقدمة مان مسقني سوا داج r‏ وا Omg ERE‏ 
الفصل الأوّل: بين المَيْسِر والقِمّار: توضيح صورة مشوّهة OFS‏ 
الفصل الثاني : الإطار القرانيّ لتحريم الميْسِر: ضرب طقس وثنيّ eee‏ 1217 
الفصل الثالث: المَيْسر لعبة: قواعدها ولوازمها وتقنياتها 1111 10111 
الفصل الرابع : نقد المصادر: أطراف مغيّبة وثغرات إجرائيّة فا او Pn‏ 
خاتمة الباب الأول DSS A N‏ 
الباب الثاني 
المَيْسر وأبعاده الاجتماعية والدينة 
مقدّمة امو ساس ا ا م O A‏ 
الفصل الأوّل: البعد الاجتماعيّ للمَيْسِر الجاهليّ [ 1[ ا 
الفصل الثاني: المَيْسِر طقس سحريّ من طقوس الاستمطار مع و اليو 310 
الفصل الثالث : الْمَيْسِر في ديانة العرب قبل الإسلام : طقس صابئيٰ الماواج قدا SISA‏ 
الفصل الرابع: المَيْسِر طقس قمريّ ا 0 00000 
خاتمة الباب الثاني O‏ وسوس مط لاوماب وسو 320 


930 


من المَيّسِر الجاهليٌ إلى الزكاة الإسلاميّة 


الباب الثالث 
الميسر طقس من طقوس الجنس الرمزي 


مقذمة ب ا ماع سان EER SEA‏ ا AOL‏ 
الفصل الأوّل: المَيْسِر بين القَمْر والكمُر: مسرحة الجنس O E‏ 
الفصل الثانى: النساء والمَيْسِر: خرق المحظور 009 ON‏ 
الفصل الثالث : المَيْسِر والبغاء المقدس 0 OT‏ 
الفصل الرابع : AO eta e ek‏ 
خائمة اليات: الثالك tT‏ 0 
الباب الرابع 
المَئِسِر وأبعاده السياسية : إوالتّة عنف لقاحيّة مضادة للدولة 

مقدذمة 0 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 |[ O‏ 
الفضل لرل الي صواجهة سا فى سيل اللقاحية yT‏ 531 
النفل الاني ال رال وجمان لإزالتة واهلة؟ 609 
الفصل الثالث : لير وجه عر للأوالية لقانحة وة 02 
الفصل الرابع: «الزكاة الإسلاميّة» بدیلاً من «المَيْسِر الجاهلي» : 

فن اللتَاحّة إلى الدولة 1[ o‏ ا OS‏ 
خاتمة الباب الرابع O‏ 
خاتمة الكتاب LISS ESRA EASA EERO‏ 
قائمة المصادر والمراجع BOE ES AE a‏ 
فهرس المفاهيم العامة OLS A E‏ 
فهرس مصطلحات الميسر O SSRN SSE SS O‏ 
فهرس الديانات والعقائد والطقوس OT ane e a‏ 
قهرنين الأماكق: وام a‏ ا IG et‏ 
فهرس الأقوام والقبائل والشعوب E‏ ااا 
فهرس الأمثال n‏ ا Se‏ 
فهرس مصطلحات الفلك والأنواء م e E‏ 
فهرس الألعات ا DOT ADDONS ONS ORR‏ 


